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A MIS PADRES 


INTRODUCCIÓN 


EL PROBLEMA ACTUAL DE UNA TEOLOGÍA DEL LAICADO 


s 


El Cardenal Gasquet relata esta anécdota: Un catecúmeno pre- 
guntó a un sacerdote católico cuál era la posición del laico en su 
Iglesia. La posición del laico en nuestra Iglesia — respondió el sacer- 
dote — es doble: ponerse de rodillas ante el altar, es la primera ; 
sentarse frente al púlpito, es la segunda. El Cardenal Gasquet añade : 
Olvidó una tercera: meter la mano en el portamonedas * 

En cierto modo, nada ha cambiado ni cambiará jamás. Los laicos 
astarán siempre arrodillados ante el altar, sentados frente al púlpito 
y por mucho tiempo seguirán metiendo la marlo en el portamonedas. 
Sin embargo, ahora, hacen todo eso de una manera diferente o, al 
menos, haciendo todo eso, sienten de distinta forma su situación de 
conjunto en la Iglesia. No es tener una condición subordinada lo que 
hace al proletariado; es, según Toynbee, el hecho de formar parte 
de una sociedad con el sentimiento de no ser orgánicamente un miem- 
bro activo y un sujeto de derecho. Los laicos siempre formarán en 
la Iglesia un orden subordinado, pero estarán encontrando de nuevo 
una conciencia más clara de que constituyen orgánicamente sus miem- 
bros activos, con pleno derecho y ejercicio. 

Las señales de este cambio surgen por todas partes. Baste recor- 


1. F. A. Card. GAsQqUuET: The Layman in ire Pre-Reformation Parish, Londres, 
1914, p. I s. (citado por G. BROM: De Leek in de Kerkgeschiedenis, en Annalen van 


het Thijmgenootschap, 37 [1949], p. 24-44; cfr. p. 30. 
Citaremos más adelante (c. 2, [p. 77]; c. 5, n. 83-37; c. 8, n. 27) otros textos que, 


aunque con menos humor, tienen la misma savia 
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dar el Congreso Mundial del Apostolado de los Laicos, que tuvo 
lugar en Roma del 7 al 14 de octubre de 1951 y en el que tuvimos el 
placer de tomar parte en calidad de «experto», junto con los represen- 
tantes de setenta y dos países y de treinta y ocho organizaciones 
internacionales. Casi no podíamos imaginar una prueba más elocuente 
del hecho de que durante estas últimas décadas ha pasado algo: un 
verdadero redescubrimiento de esta verdad decisiva: los laicos son 
plenamente Iglesia. 

Fijar las etapas de este redescubrimiento equivale a escribir la 
historia interna de la Iglesia durante el último siglo. Tenemos, pri- 
mero, los grandes jefes de fila del siglo XIx, con una idea vaga de 
lo que será la Acción Católica. Más cerca de nosotros, el doble movi-' 
miento, litúrgico y apostólico o misionero, que aún está en plena 
expansión. En la línea de un retorno a las fuentes litúrgicas se ha 
desarrollado primeramente en las clases directivas el sentimiento de 
que los laicos som verdaderamente esta plebs sancta, este pueblo 
sagrado del que habla el Canon de la Misa, y de que tiene una parte 
activa en el acto central de la vida de la Iglesia, que es la Liturgia. 
El movimiento litúrgico ha sido el primer foco de una toma de con- 
ciencia remozada acerca del misterio de la Iglesia y del carácter ecle- 
siológico del laicado. Esto condujo a una renovación de la teología 
y de la espiritualidad del matrimonio cristiano, gracias a la cual, más 
allá de las disposiciones jurídicas que lo reglamentan, el matrimonio 
aparece como la constitución de una célula de la Iglesia. 

En la línea de una expansión apostólica, los fieles volvían a des- 
cubrir, al mismo tiempo, la grandeza y las exigencias del compromiso 
cristiano; escuchaban al Santo Padre y a los obispos invitándoles a 
«participar en el apostolado jerárquico», es decir, a esta actividad 
sagrada — y no otra -— que define la competencia y la misión de la 
Iglesia. Volvían a tener conciencia del deber, también a ellos enco- 
mendado, de anunciar a Cristo al mundo, de cooperar por su parte 
2 la obra de Cristo y de ¿a Iglesia. 

Podríamos recordar otros datos si quisiéramos ser conipletos: la 
resurrección de los estudios místicos, el éxito de los libros religiosos, 
la revalorización de la santidad vivida en el inmundo, la restauración 
bíblica ; en fin, por parte de los sacerdotes, un comienzo de conver- 
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sión muy interesante acerca del clericalismo y de las actitudes ele- 
ricales. ¡Son tantos los componentes de una historia que vivimos 
y, por consiguiente, también, que hacemos...! Pero más allá incluso 
de esta historia interna de ¡a Iglesia hay todo un complejo histórico 
y humano que haría felta evocar, tan cierto es que los movimientos 
en la Iglesia, e incluso en la teología, ho son independientes del 
empuje general y de las ideas del mundo. Nos disgustan ciertas 
frases como «los laicos han alcanzado su mayoría de edad», «acceso 
de masas» ; revelan campos diferentes del que nos interesa, no tienen 
demasiado sentido en la Iglesia y no las emplearemos. Hay, sin 
embargo, entre un aspecto y otro, analogías e incluso alguna conexión. 
En todo caso, el desarrollo de la acción cristiana de los fieles y las 
investigaciones teológicas correspondientes, son hoy un hecho general 
en el mundo cristiano, incluso no católico ?. 

Partiendo de todo esto y “de un amplio contexto de renovación 
eclesiológica, se ha ido afirmando, poco a pocp, el deseo de una teo- 
logía del laicado. Por haber hablado v escrito algo en algunas oca- 
siones sobre el tema, el autor de estas páginas se ha visto solicitado 
de todas partes para hablar y escribir todavía más. Lo cual no quiere 
decir que falten buenos trabajos. En los últimos treinta o cuarenta 
años han aparecido algunos excelentes sobre la vida litúrgica, el 
matrimonio cristiano, la Acción Católica, la Iglesia y el Cuerpo 
Místico, la responsabilidad cristiana de los laicos *. Sin embargo, 


2. Ver, por ejemplo, en el informe de Ja Conferencia de Amsterdam del Consejo 


Ecuménico, Désordre de l'homme et dessein de Dieu (Neuchátel y París, 1949 s.), 
t. 1, p. 172s.; t. 2, p. 21, 323; t. 3, passim. El mismo año que el Congreso Ro- 
mano del Apostolado de los Laicos, se celebra en Bad Boll (Alemania), bajo los 
auspicios del Consejo Ecuménico, un Congreso Europeo de Laicos. Conocemos tam- 
bién el desarrollo que en la Iglesia ortodoxa de Grecia ham tomado ' movimientos 
como el Zoé y el Apostoloki Dhiakonia 

En cuanto a la labor teológica: pensamos en estudios como los de J. R. Morr 
“(Liberating the Lay Forces of Christinity. New York, 1932), de la «Geemeentelid», 
comisión interconfesional que se ocupa del trabajo de los laicos; de G. D. HIENDER- 
soN (The Witness of the Laity, en The Scottish Journal of Theology, junio 1949) ; 
Cassel, 1949; de K. Briss (The Christian Laity, en The Frontier, abril 1950);' de 
de W. STÁHLIN (Das ami des Laien in Gottesdienst und kirchlicher Unterweissung, 
J. ELLUL (Présence au monde moderne, Ginebra, 1948), etc. 

3. Hemos seguido -regularmente el movimiento de las ideas, al nivel de las pu- 
blicaciones científicas, en nuestros Boletines de Teología de la Revue des Sciences 
philos, et théol.; ctr., por ej.. 1932, p. 685 s.; 1934, p. 684 s.; 1935, p. 731; 1936, 
p. 767 s.; 1938, p. 660; 1949, p. 461 s.; 1950, p. 651's. 
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todo esto deja hambrientos todavía a espíritus buenos. Aún se acusa 
un vacío que pide ser colmado. 

Muchos la emprenden contra el derecho canónico. Es casi exclusi- 
vamente un derecho de clérigos, decía un especialista protes- 
tante alemán *; sólo un canon habla de los derechos de los laicos, 
lamentaba P. Simon ?, el canon 682, que dice así: «Los laicos tie- 
nen dereclo a recibir del clero, conforme a la disciplina eclesiástica, 
los bienes espirituales, y, especialmente, los auxilios necesarios para 
la salvación» (cfr. canon 948). 

En realidad, suponiendo que este canon fuera el único relativo 
a los laicos, abriría más perspectivas de lo que parece, pues como 
se ha señalado sutilmente *, podría trasponerse en términos de dere- 
chos de los laicos casi todo lo que el Código indica como deberes 
del clero. Derecho a una esmerada predicación, derecho a contar con 
directores espirituales que sean hombres de oración, derecho a una 
liturgia correcta... En verdad, todo esto no carece de valor. Hav que 
convenir, sin embargo, que los laicos no aparecen, en esta perspecti- 
va, sino como pasivos, como objeto de ministerio de los sacerdotes ”. 
Tiene que haber algo más. El mismo Código presenta muchos ele- 
mentos más positivos *, Unos cuarenta cánones están consagrados 


4. U. Sturz:; Der Geist des Codex iuris canonici... (Kirchenrechtl. Abhaudlg., 
0:-93). Stuttgart, 1918, p. 83; cfr. p. 40 K. NEUNDÓRFER : Zwischen Kirche und 
Welt, Francfort-sur-M., 1927, p. 45; G. BROM a. €., p. 27; R. MULLER observa (Der 
Laie in der Kirche, en Theol. Quartalsch. 130 [1950], p. 184-196 que en el Kirchen- 
lexicon de Wetzer y Welte, 1891, se dijo en la palabra Laien: Siehe Clerus. — En el 
Dict. de Théol. Cathol ni siquiera hallamos el epígrafe «Laic». 

5. P. SIMON: Das Menschliche in der Kirche Christi, Fribourg-en-B., 1936. p. 111 
¡traducción francesa. Colmar. París 1951). : 

6. G. BROM, O. C., p. 27; E. ROSER: Die Stellung der Laien in der Kirche nach 
dem kanonischen Recht, Wiirzburg 1949, p. 16s. 

7. N. RocHoLL: Vom Leien priestertunmi, Paderborn, 1940, p. 94: «Seine Stellung 
iest nach dem kirchlichen Recht eine vorwiegend passive». — H. CarPaY : L*Acticn 
Cathol... Tournai-París, 1948, p. 48: «Il est un élément passif au point de vue juri- 
dique» — R. EGENTHER : Von aer Freiheit Kinder Gottes, 2 ed., Fribourg-en-B., 1949, 
p. 15: «Immer mehr word der Iaie vom liturgischen Subjekt zum Seelsorgsobjekt». 
Cfr- F. X. ARNOLD: Grundsitzliches und Geschichtliches zur Theologie der Seelsorge, 
Fribourg-en-B., 1949, p. 108-109; P. SIMON: 0. C., P. 116, etc. 

Buscando la palabra «Laic» en el Dict. de Droit can., se encontrará una expo- 
sición de los disposiciones del Código en E RÓSER, 0. €. H_ KELLER y A. VON NELL- 
BREUNING : Das Recht der Laien in der Kirch, Heidelberg, 1950; O. KOHLER; Der 
Late im katholischen Kirchenrecht, en Stimmen der Zeitt, abril, 1950. 

Además del derecho de recibir los medios de gracia salvífica (can. 682 y 948) y a 
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' expresamente a los laicos (can. 682-725), aunque sólo desde el punto 
de las asociaciones de piedad que púeden constituir o en las que 
pueden ingresar: terceras órdenes, cofradías, etc. Desde la pro- 
mulgación del Código (1917), la Constitución Provida Mater del 2 
de febrero de 1947 ha aportado muchas precisiones sobre los insti- 
tutos religiosos seculares. : 

Pero al definir, después del Código, el estatuto de la Acción Ca- 
tólica, los papas han tenido cuida dE en muchas ocasiones, de distin- 
guir bien ésta, que es una participación en el apostolado de la Igle- 
sia, de las agrupaciones de pura edificación, como son las terceras 
órdenes o cofradías *. El Código, que trata de estas asociaciones de 
piedad, ha aparecido algunos años demasiado pronto hara dejar sitio 
a la Acción Católica, la cual representa, no obstante, un organismo 
de la Iglesia, estructurado y sin duda más importante, más move- 
dizo también, que las asociaciones de piedad y donde los laicos tienen 


una parte esencial. Nadie duda de que pronto o tarde se llenará este 
vacío!”, 
El lugar de los laicos en el derecho de la Iglesia, no tan insigni- 


ficante como algunos decían, es, con todo, bastante reducido. A decir 


participar libremente, conforme a la disciplina eclesiástica, de todos los actos de la 
Iglesia, derecho que puede perderse por ciertas censuras y penas eclesiásticas, los 
laicos ticnen el derecho de cooperar en la enseñanza religiosa de los niños (can. 1338, 
$ 1), de asumir en nombre de una iglesia la carga de su temporalidad (c. 1521), de 
aceptar ciertas funciones dentro de la orgahización administrativa y judiciaria de la 
Iglesia (c. 373, 1592, 1657; cfr. infra. c. 5). Existen igualmente ciertos vestigios de 
un derecho de presentación y nombramiento. Así, el pasaje de la Constitución Va- 
cante Sede (n. 90), según el cual no se requiere ser sacerdote para poder ser elegido 
papa, se interpreta de ordinario en el sentido de que también un laico puede ser 
elegido. La presente obra hará ver otros aspectos del derecho de los laicos, en par- 
ticular en orden al culto. 

2. Pío XI; Carta al card. Bertram, 13-11-1928 (en la colección de la Docum. 
Cathol., L*Action catholique, París, 1938, p. 48; carta del card. Pacelli, 30-5.1980 
(Ibid., p. 227); Carta de Pío XII al episcopado argentino, 4-2-1931 (1bid., p. 388 y 
394). Obsérvese, sin embargo, que la carta de S. S. Pío XII al General de la Com- 
pañía de Jesús, del 15-4-1950, proclama calurosamente que las Congregaciones Maria- 
nas dirigidas por la Compañía son, de todos modos, Acción Católica: A.A.S. 1950, 

p. 437 s.; Docum. Catiol. 7 mayo 1950, col. 577-580. 

dy 10. Se insiste mucho sobre el hecho de que este vacio está en vías de ser cu- 
jerte. Breve mención ya en los manuales: p. ej. VERMEERSCH-CREUSEN : Epitome 
juris, can, t. 1, 7 ed., 1949, n. 842; para estudios más adelantados remitimos a las 
Srelerencias siguientes: SpPlazzI (La missione dei Laici, Roma, 1951, p. 115, n. 1 y 2); 
A. BERTOLA: Per la nozione di associazione laicale e associazione ecclesiastica, en 
Dirlllo EFcclesiastico, 48 (1937); P. CIPROTII: A proposito delle Associazioni di 
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verdad, no es precisamente al Código al que hay que pedir una 
respuesta adecuada de las cuestiones del laicado. Por sus orígenes, 
su historia, su misma naturaleza, el derecho de la Iglesia es prin- 
cipalmente una organización de culto sacramental ; es normal, pues, 
que sea sobre todo un derecho de clérigos y de las cosas sagradas. 
Lo triste es que el punto de vista canónico desde el siglo x111 y so- 
bre todo el xvi, ha invadido progresivamente el espíritu del clero, 
determinando en lo esencial las mismas actitudes pastorales; se 
han contentado con frecuencia, tanto en el campo pastoral como en 
el litárgico, con añadir simplemente a una estructura de posiciones 
canónicas un complemento de piedad, de «espíritu de fe», de celo, 
que no podía recobrar enteramente el terreno perdido de una ver- 
dadera teología del laicado. O tan sólo se atribuían a los laicos tareas 
puramente profanas de acción temporal. Tal vez la antigua com- 
paración medieval de los dos lados del cuerpo místico, el sacerdotal 
y el laical, haya orientado los espíritus en este sentido; vemos, por 
ejemplo, que San Belarmino estudia a los laicos sólo bajo el ángulo 
de lo temporal y de su sumisión a lo espiritual (cir. infra c. 2, 
n. 42). UE 

Parece que entre una posición canónica rígida en materia sagrada, 
de una parte, en la que se encuentra afirmada sobre todo la subordi- 
nación de los fieles a la Jerarquía y su papel receptivo; y, de otra, 
el campo de la acción profana, social e internacional, muchos no 
ven todavía con bastante claridad que se dejó vacío un amplio espacio, 
espacio que los laicos han comprendido que les pertenecía también 
veupar: el de una actividad propiamente espiritual, un papel ac- 
tivo en la Iglesia. Precisamente para orientarse cn su acceso pací- 
lico a estas tareas, piden con insistencia una verdadera teología del 
laicado. 


Azione cattolica, ibid.; J. HERVÁS: Jerarquía y Acción Católica a la luz del Dergcho, 
Valencia, 1941; A. MENICUCCI, Sulla posizione dell” Azione Cattolica nel Diritto Cano- 
nico, Govignano 1936; P. PÉREZ-MIER : En torno a la posición jurídica de la Acción 
Católica, en Ecclesia, mn. 88, 40, 47 (Madrid); J. Sáez GOYENECHEA: La situación 
Jurídica “actual de la Acción Católica, en Revista Española de Decrecho Canónico, 1 
(1946) 583-6183; Las Asociaciones de fieles del Código Canónico y la Acción Católi- 
vu, ibid., 2 (1947), p. 899-945; A. ALONSO LOBO: Qué es y qué ne es la Acción Católi- 
€u..., Madrid 1950 (el autor defiende que la Acción Católica encaja perfectamente 
en el marco jurídico de las asociaciones piadosas). 
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No es una empresa pequeña. No responderíamos a una petición tan 
profunda proponiendo sólo tesje particulares sobre cierto número de 
puntos. Esta demanda está“demasiado ligada a muchos problemas 
que se plantean hoy, de forma apremiante, no solamente algunos 
espíritus dentro del marco de las Escuelas, sino el gran número de 
laicós comprometidos en la vida cristiana militantf y con ellos tam- 
bién algunos sacerdotes a quienes los años de estudio esclarecieron in- 
suficientemente: relación de la Iglesia con el mundo, teología pastoral 
renovada *', formación de sacerdotes y sentido de su sacerdocio, na- 
turaleza del compromiso laico, sentido cristiano de la historia y de 
las realidades terrenas, etc. Otras tantas cuestiones difíciles implica- 
das, con otras muchas, en una teología del laicado. El verdadero pro- 
blema de ésta sobrepasa aún el conjunto de estas grandiosas cues- 
tiones ; su verdadera dificultad radica en que supone toda una síntesis 
eclesiológica, donde el misterio de la Iglesia alcance todas sus dimen- 
siones, hasta incluir plenamente la realidad eclesial del laicado. No 
se trata” sólo de añadir un párrafo, revisar un capítulo, en orden a 
un desarrollo eclesiológico que no aportaría, desde el inicio y de un 
extremo a otro, los principios de los que depende realmente una «ai- 
cología». Fallo por el que, frente a un mundo laicizado, sólo habría 
una Iglesia clerical que no sería, en su plena verdad, el pueblo de 
Dios. En el fondo sólo hay una teología del laicado válida: una ecle- 
siología total. o 

Y, sin embargo, nosotros no nos proponemos aquí un tratado 
completo de la Iglesia. Nos daremos cuenta de que asoma en todas 
partes ; ante ciertas explicaciones aparentemente laboriosas y tomadas 
de un poco lejos, se verá que son necesarias para relacionar las apli- 
caciones particulares con los principios generales. Hubiéramos evita- 
do muchas repeticiones de haber podido remitir a un trato completo 
de la Tglesia. Sobre muchos puntos, el asunto era nuevo. Ha sido 
preciso aportar razones y pruebas documentales y esto con tanto más 
cuidado cuanto que las posiciones, agrandadas por los unos, eran 
sistemáticamente minimizadas por los otros; así, por ejemplo, en 


11. «En realidad, la teoría pastoral de «antes no basta ya»; Pío XI, discurso 
de 19-7-1933 a los Consiliarios eclesiásticos de la A. C. Fem. Ital. (citado por C. Nop- 
PEL: Aedificatio corporis Christi. Aufriss der Pastoral, Fributgo de B., ed. 1949 
Vorwort. 
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cl problema del sacerdocio de los fieles. Esta cuestión, entre otras, 
es de las que parecen sencillas a primera vista, pero se revelan muy 
delicadas a medida que se las estudia y comprometen muchas cosas 
que no pueden esclarecerse sin una investigación seria. Aun a riesgo 
de aumentar desmesuradamente el volumen, no hemos dudado en 
aportar lo esencial de nuestra documentación ; y esto, principalmen- 
te, para ser úítiles a los que no disponiendo del mismo tiempo para 
investigar y los mismos medios de trabajo, tienen derccho a este 
servicio de un teólogo un poco al margen del movimiento y de las des- 
cargas de la primera línea. 

La obra ha llegado a tomar dimensiones excesivas. Hubiéramos 
deseado evitar muchas ampliaciones y reiteraciones. El asunto las re- 
quería a menudo. Otras veces, en cambio, son debidas a una redac- 
ción prolongada a lo largo de dos años, con interrupciones frecuentes 
de varios meses, exigidas por la urgencia de otros asuntos. Hubiéra- 
mos querido disponer de tiempo para limar ciertos capítulos, con 
el convencimiento de que lo hubiéramos hecho, ligados todos los ca- 
bos, de una forma a la vez más sencilla, más clara y más fuerte. Sin 
duda, un día reemprenderemos el trabajo en una redacción libre de 
documentación técnica y en un estilo más accesible para la mayoría 
de los fieles. Nos excusamos sinceramente de haberlo hecho tan pesado 
y tan indigesto... 

A. pesar del esfuerzo y de las dimensiones del volumen no apor- 
tamos ahora más que un pequeño ensayo, unos simples «jalones», 
sin pretensión ni de ser completo ni de formular nada definitivo. 
Sin pretensión de ser completo: sabemos demasiado bien nosotros 
mismos cuánto falta para poder hablar, clara y sencillamente, de 
una teología del laicado. Aquí no se encontrará nada sobre la mujer 
como tal, ni sobre la vida religiosa en el mundo,' ni sobre el laicado 
en las misiones, apenas nada sobre el matrimonio y la vida cristia- 
na en los hogares. Muchas de estas cuestiones importantes serán 
estudiadas, al menos en cuanto a la documentación, en el volumen 
de Etudes conjointes, al que reservamos también cierto número de 
Excursus técnicos o de anotaciones eruditas *?. Una teología com- 

12. Con posibilidad de modificaciones que pueden introducirse en el curso de 


una redacción que no está aún definitiva, dicho volumen de Études conjointes reunirá 
los trabajos siguientes : 
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pleta del laicado, decíamos, sería una eclesiología total ; sería igual- 
mente una antropología e incluso una teología de la creación en su 
camino hacia la Cristología... 

Y, como hemos añadido, sin pretensión de formular nada defini- 
tivo. Es claro que, ante tan difíciles problemas, pueden hallarse opi- 
niones teológicas dispares. Ofrecemos esta obra a la discusión de todo 
hombre culto, al mismo tiempo que la sometemos al juicio de la Je- 
rarquía, guardiana de la tradición, de la que abundantemente nos 
hemos nutrido, 

Algunos, quizá, verán un peligro en la simpie tentativa de ela- 
borar una teología del laicado *. Transcribimos para ellos la res- 
puesta que Mons Dadolle, obispo de Dijón, daba en 1907 a una 
objeción parecida : 


«Es posible que, en el pasado, nosotros mismos, jerarquía eclesiástica, no 
hayamos comprendido suficiente ni completamente vuestro papel. Llamába- 
mos a vuestro bolsillo para nuestras necesidades materiales; a vuestra ad- 
hesión y a vuestra inteligencia para la administración de nuestras fábricas ; 
a vuestra fe y a vuestra devoción para escoltar, cirio en mano, las procesiones 
eucarísticas. Si eso era casi todo, no «ra, o por lo menos no es, lo bastante... 

Durante largos siglos el apostolado fue considerado como una función 
reservada y, al menos en la práctica, era excesiva la distinción eutre Iglesia 
docente y discente, entre sacerdot<s y laicos. 

Hc vído hablar aquí y en otros lugares, es algo que se oye en todas 
partes, sobre la cuestión delicada de. coordinar los dos apostolados, el nues- 
tro — el jerárquico — y el vuestro —el laico —. Se habla de peligro, de 
posibles ingerencias ; ¡ah!, señores, yo sé muy bien que existen toda clase 
de peligros. Sólo cabe no hacer nada, o no dejar hacer nada, para evitarlos 
todos. Pero entonces nos r:usignamos al mal supremo, a la abstención, el ofi- 
cio de los inútiles a quienes cl gran pocta de la Edad Media, Dante, cuando 


A) Estudios: el tema del Templo — Noción cristiana de la propiedad y de la 
profesión. — Vida religiosa en el mundo. — Laicado y laicismo. — La mujer en el 
pueblo fiel. — El testimonio. 

B) Excursus y motas documentales: Laicus en la Edad Media. — La definición 
de la Iglesia como «societas fidelium». — El principio del consentimiento: «Quod 
onmnes tangit ab onmibus tractari et approbari debets. — Sentido de «fiel» en la 
tradición cristiana. — Plebs y Pepulus, — El estado laico y el matrimonio como 
«órdenes» dentro del Cuerpo místico. -- La comunión bajo las dos especies. 

13. Un cierto P. A. PEREGO colocaba mis dos artículos de Études, enero y febrero 
de 1948, entre los sacudimientos malsanos que ha provocado este monstruo (¡en 
efecto !) que es la «nueva teología», cosa netamente francesa (¡desde luego !), feliz- 
mente fulmiuada por la encíclica «Humani Generis» (¡de acuerdo!); La nuova 
Teología. Sguardo dWinsieme alla luce dell 'Enciclica Humani Generis, en Divus Tho- 
mas, Plasencia, 53 (1950) 436-465. 
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hacía el inventario de su infierno no quería ni siquiera saludar con la limosna 
de una mirada : Mira y pasa *. 


Los peligros, ciertamente, no son auiméricos. No sería difícil 
citar más de un hecho donde parece haber exageración, cuando, 
por ejemplo, los laicos piensan y dicen que los sacerdotes nada tie- 
nen que ver en cuestiones de matrimonio o moral social, que son sus 
propias cuestiones ; o cuando excluven al sacerdote de tal reunión, 
de tal círculo bíblico; o cuando eligen, por su cuenta, el sacerdote 
que conviene para tal agrupación que han formado, no sin cierto 
desconocimiento del carácter común y ordenado de la vida eclesiás- 
tica... *? Encontraremos todavía, en el curso de este libro, otras 
eventualidades de abuso o desviación. A decir verdad, si existen 
pequeños peligros de esta clase, no acarrean de ninguna manera 
como consecuencia el que se deba evitar proponer una doctrina del 
laicado, o que sólo deba presentarse una totalmente endulzada, cas- 
trada **. Lo que en realidad se impone es el deber de ofrecer una 
teología cuidadosamente elaborada, firme, equilibrada, apovada en 
la tradición y que contenga, en la firmeza y el equilibrio de una 
misma verdad, tanto la osadía desbordante de la vida cristiana como 
los límites o las condiciones imprescindibles, fuera de las cuales, 
con todo el brío y el entusiasmo que se quiera, habríamos «corrido 
en vano» (Gál, TI, 2). Lo que es preciso, va lo dijimos a propósito 
del ecumenismo o del problema de las reformas en la Iglesia — pro- 
blemas todos de vida y de plenitud —, es que la vida se desarrolle 
en el marco y el andamiaje de la estructura. Y, en el plano del es- 
tudio científico, no puede aventurarse una doctrina de la vida sin 
haber asegurado antes una sólida teología de la estructura. Una vez 
más, para el problema del laicado como para el del ecumenismo y 


14. Discurso sobre la misión de los laicos en la Iglesia de Francia después de la 
separación ; texto en L'avenir des Travailieurs, 14 abril 1907; citado en Demain, 
3 mayo 1907, p. 445 

15. Después de un discurso pronunciado por el patriarca Alejo de Moscú, con 
ocasión de la consagración del obispo de Tallin (Estonia), el peligro del abuso existe 
también allá; estos a los que el patriarca hace alusión parecen tocar incluso mucho 
más seriamente el 1égimen jerárquico de la Iglesia que aquellos de los que hemos 
dado algún ejemplo. Cfr. Revue du Patriarcat de Moscou, 1950, n. 5. 

16. Cfr. la respuesta que da el P. PABLO DaBIN (Le sacerdoce royal des fideles 
dans la tradition... Bruselas y París 1950, p. 59 s.) con una objeción análoga. 


PROBLEMA DE UNA TEOLOGÍA DEL LArcAano E 
el de las reformas, nuestro esfuerzo se ha Concentrado en lara 
vida a la estructura, la acción de asimilación a los principios. de 
forma que la plenitud por la que nos esforzamos, y que es la Verán 
llamada de nuestros tiempos, no sea otra cosa más que la plenitud 
de la Iglesia apostólica. 

Estamos convencidos de que si esto no falla, si la Iglesia, PE 
sobre sus cimientos, se abre osadamente a la acción de los laicos 
conoceremos una primavera insospechable. La masa de os oe 
ha sido siempre una gran reserva de energías decisivas. «En lédes 
las épocas — escribía Newman *” — el laicado ha dado la medida de] 
espíritu católico; salvó a la Iglesia irlandesa, hace tres siglos y 
traicionó a la de Inglaterra.» Hoy, más que Nunca, tal vez, los dados 
están llamados a dar toda la medida de sus Posibilidades, por las 
que pertenecen en verdad a la Iglesia y — como deca S. S. Pío XII — 
hacen la Iglesia. En el inmenso espacio sobre el que ha caído lo ale 
llamamos «telón de acero» — representa el 28 % qe la superficie $ 
el 31 % de la población del mundo — la fe quizá po será mantenida 
durante mucho tiempo si no es gracias al laicado fiel... Por otra parte 
acaso hoy más que nunca, el Espíritu Santo transforma al mun eee 
en vistas a un ideal de plenitud ; unas fuerzas magníficas y o 
recláman ser empleadas. Muchas cosas pueden Ser renovadas, dila- 
tadas. En la viña del Señor se siente como un soplo de promesa. ¿No 
puede ser la víspera de una radiante primavera, una vigilia de Pen. 
tecostés? ?8, 

Acerca de lo que la recogida, el cultivo, la Madurez de tales o 
llas reclamará de nosotros, sacerdotes, tenemos ya el indicio en las 
exigencias de un laicado despierto a la conciencia qe su pertenencia 
y de sus responsabilidades en la Iglesia. Es más fp] velar, si no una 
cuna vacía, al menos a un niño dormido, que responder a las pr eúnO 


17. Lectures on the present position of Catholics in Englang, Londres, 1908 
citado por DABIN: o. c., p 55. Osaríamos añadir aqui, más en ssntida dE Pp. 22; 
estas palabras de J. GUÉHENNO : «Sin los Calibanes no hay Renacimiento E 
otros solos no somos bastante numerosos para llenar las iglesias Se: 18 mi 05- 
canta mal si no alzamos nuestras voces» (Caliban parle, Paríg 1998, D. 144) PES 


18. Otros autores piensan también que, si se da confianza y lugar a los laj 
icos, 


la Iglesia conocerá nuevas perspectivas: R. MÚLLER : L, c., p, Ys. ] 
miindige Christ. Francfort-s.-M., 1949, p. 108 s., ete. da Ie RROMÉS Der 
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¿lit de un adolescente que crece y empieza a actuar en la vida. Ahora 

los lnicos nos preguntan mucho; nos obligan a dejar todo el sector 
irunquilo y ritualizado del cristianismo del que somos ministros, ante 
la empresa requirente de lo que en sí es perpetuamente joven: de 
esta fe «que guardamos, habiéndola recibido de la Iglesia, y que es, 
por el Espíritu de Dios, como un depósito maravilloso en estado de 
perpetua juventud, en un vaso de calidad, y que rejuvenece sin cesar 
este vaso que la contiene» **. Poner en marcha, por la actividad de los 
laicos, la plenitud del pueblo de Dios, pedirá esfuerzos extraordina- 
rios de todos los elementos de la estructura. Por lo demás, lo que de 
extraordinario se reclama del sacerdote en el mundo contemporáneo 
es algo sobrehumano. Pero, ¿qué hombre llamado al sacerdocio, si- 
tuado como ligamento o músculo de servicio en el cuerpo de Cristo, 
no se sentirá por su gracia presto para todos los trabajos, para todas 
las distensiones, si es preciso, a fin de cooperar lealmente al ereci- 
miento de todo el organismo? (cfr. Efesios, IV, 16). 


Nuestro propósito inspirará el plan. Después de dar en un capí- 
tulo preliminar la noción de lo que es un laico, dividiremos el tema 
en dos partes, La primera nos dará la posición de las cosas, asegu- 
rándonos el estatuto de estructura sin el cual nos arriesgaríamos a 
divagar. En ella examinaremos, primero, la posición de una teología 
del laicado mismo en el designio de Dios. En la segunda parte estu- 
_diaremos el laicado en función de sus actividades en la vida eclesiás- 
tica. Lo haremos primero en el marco de las tres funciones en las 
que suelen distribuirse los actos de la Iglesia y de Cristo: función 
sacerdotal, real y profética. Quisimos conformarnos con esta trilogía 
cómoda. No obstante, después de haber intentado diversas distribu- 
ciones nos pareció que no podíamos, sin violentar algo, encerrar ri- 
gurosamente toda la actividad de los laicos en el cuadro de estos tres 
oficios. La Acción Católica, en concreto, los engloba todos. Por eso, 
resistiendo a la tentación de distinciones demasiado tajantes que sólo 


19, SAN IRENEO: Adv, Haer. III, 24, Y (P. G. 7, 966; Harvey, 2, 131). 
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tienen apariencia de rigor a costa de una docilidad total a la natura- 
leza de las cosas, hemos consagrado un capítulo especial, respectiva- 
mente, a los laicos en la vida de la Iglesia como unidad y a los laicos 
en orden a la misión apostólica de la Iglesia: eligiendo intencionada- 
mente estas palabras, un poco vagas, para servir de enseña a exposi- 
ciones que confiamos no sean vagas *”. A este conjunto de capítulos 
al que hemos dado una numeración única para marcar la continuidad 
del desarrollo, hemos añadido otro concerniente a una cuestión que 
suscita hoy día gran interés, la «espiritualidad», y la santificación 
del laicado enrolado en la marcha del mundo. Recogeremos, entonces, 
así lo esperamos, los frutos de investigaciones a veces un poco arduas, 
si no excesivamente técnicas ”". 


Fx. Yves M. - J. CONGAR 


Le Saulchoir, 22 diciembre 1951. 


20. Hemos abandonado «el orden un poco rígido y poco satisfactorio de dos es- 
tudios anteriores: de Sacerdoce et laicat dams lEglise (publicado simultáneamente 
en diciembre de 1946 en La Vie Intellect. y en Masses ouviéres), donde relaciona- 
mos la Acción Católica con la función profética; y de Pour une théologie du laicat 
(Études, enero y febrero 1948), donde distinguíamos, por una parte, la actividad de 
los laicos según las tres funciones susodichas y, por otra, los elementos por los 
que la Iglesia se constituía bajo el aspecto de comunidad. Estos elementos espiritua- 
les, en efecto, son también sacerdotales, reales y proféticos. Así, lo que decimos en 
los capítulos 7 y 8 justifica lo dicho en los capítulos 4, 5 y 6; y al mismo tiempo, 
presenta aspectos originales. A riesgo de parecer mezclar las cosas, es preciso hablat 
de ello aparte. 

291. Aquí, como en' muestras obras precedentes, creemos ayudar eventualmente 
al lector ofreciéndole cuadros sinópticos detallados. En cuanto al tecnicismo de cier- 
tas palabras, procuramos ponerle remedio con un éxito sencillo. La documentación 
bibliográfica, que no pretende ser completa, finaliza, salvo algunas añadiduras de 
última hora, en noviembre de 1951. 


CAPÍTULO 1 


4 


¿Qué es un laico? 


La palabra xApoc, de la que clerus, clero, no es más que una trans- 
cripción, se encuentra abundantemente en la Escritura, sobre todo en el 
Antiguo Testamento. Tiene, en primer lugar, el sentido de suerte; tam- 
bién el de porción, parte caída (en herencia). En la primera Epístola de 
San Pedro, c. 5, v. 3, la palabra, en plural, designa la comunidad caída 
en suerte a cada uno de los presbíteros. En cuanto al vocablo Auixóc, 
del que laico es la copia, no se encuentra por ningún sitio en la Escri- 
tura! ; en cambio la palabra haóc, de la que aquélla sería el adjetivo, 
es empleada con frecuencia. Cabría dudarlo si le diéramos el sentido de 
pueblo. Sin embargo, hay algo más en la Escritura: A menudo, en 
particular en el Antiguo Testamento, has se opone a ta ¿bvn, y designa 
expresamente al pueblo de Dios distinto de las naciones (las goim) ?. 
Nuestra palabra «laico» se relaciona, pues, con un vocablo que, en el 
lengueje judío, y después cristiano, designaba propiamente al pueblo 
consagrado por oposición a los pueblos profanos: matiz que estuvo 
presente en los espíritus, al menos cuando se expresaban en griego, du- 
rante los cuatro primeros siglos e incluso más tarde ?. 


1. A excepción de un pasaje o dos en las versiones de Aquila, Teodoción y 
Symmaco. Cfr. la concordancia de Hatch y Redpath. 

2. Ejemplos: en el Antiguo Testamento: Ex. 19, 4-7; Dt. 7, 6-12. En el Nuevo 
Testamento, aplicado a la comunidad cristiana, que es el nuevo y verdadero Israel: 
Lc. 2, 32; Rom. 9, 23; II Cor. 6, 14; Cfr. los art. ¿Uvoz (K. L. SCHMIDT) en Woórterbuch 
de Kittel, 362-370, y laos IV, 29-57, principalmente las páginas 32-37 y 53-57 (STRATB- 
MANN). 

3. En Justino: Dial. 123, laós =el pueblo de la Nueva Alianza; en la 1 Apol., 
67, had; se refiere al que preside. 

Dom. Gr. DIX (The Shape of the Liturgy, Westminster, 1945, p. 480) y Apostolic 
Ministry, Londres, 1946, p. 285, dice, sin aducir pruebas, que la palabra laikos signi- 
fica todavía hacia el año 300, en Oriente, un miembro del pueblo de Dios; hacia 
el 450 ha pasado a significar profano por oposición a sagrado. Lo cual estaría ligado 
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No encontramos, pues, en el vocabulario del Nuevo Testamento una 
distinción entre «laicos» y «clérigos». Los historiadores protestantes del 
siglo xIx — Hase. Hatch, Achelis, Harnack — dogmatizaron mu- 
cho sobre un hecho que corroboraba su tesis de una comunidad primi- 
tiva indiferenciada, viviendo bajo un régimen carismático. Ni siquiera 
la circunstancia siguiente apoya su construcción histórica: el primer em- 
pleo de la palabra «laico», como antítesis de «sacerdote», se halla en un 
documento romano, la carta a la comunidad de Corinto, cuyo autor fue 
Clemente *. Adentrarnos en el punto de vista. de los historiadores pro- 
testantes mencionados, equivaldría a proponer una interpretación de 
todo lo que concierne a la constitución e incluso a la naturaleza de la 
Iglesia Apostólica, los ministerios, su relación con la Sinagoga : terreno 
en que la Historia y la Teología deben asociarse y dialogar para llegar 
a conclusiones válidas. Campo, igualmente, en que se ven comprome- 
tidas cuestiones de método, reclamadas a su vez por problemas doctri- 
nales; peusamos, en particular, en el punto siguiente, tocado rápida- 
mente en otra parte *: ¿En qué medida un análisis de vocabulario per- 
mite formular juicio sobre una realidad ; en qué medida, concretamente, 
la ausencia en el vocabulario de las palabras clero y laico, incluso de 
sacerdote (hierus: cfr. infra; Cc. 4) permite afirmar que la Iglesia 
Apostólica era una comunidad indiferenciada, de régimen carismático, 
extraño a lo que expresamos nosotros y que Clemente, contemporáneo 
de los Apóstoles, designa con el nombre de clérigo, laico y sacerdote ? 

No podemos entrar en la vía de tales exposiciones. Basta para nues- 
tro propósito señalar la diferencia entre clérigos y laicos cuando aparece 


a un conjunto de ideas, que, en liturgia, condujo a separar al celebrante del pueblo 
(iconostasio), etc. ¿ 

En Oriente se usaban también otros nombres para designar a los laicos: ¿Buwtal 
(San Juan Crisóstomo) que corresponde al laicus = idiota = iletrado de la Edad 
Media ; Brwtixol que corresponde a !los saeculares del latín (Nomokanon); cfr. 
N. MiLascH: Das kirchenrecht der Morgenlándischen Kirche, 2,4 ed., Mostar, 1905, 
p. 216, n. 8; P. G. CArRONI, 1 poteri giuridici del Laicalo mella Chiesa primitiva, 
Milán, 1948, p. 40. 

4. CLEMENTE, XL, 5: Al gran Sacerdote ie han sido conferidas funciones particu- 
lares; a los presbíteros se les ha asignado lugares especiales; a los levitas incumben 
servicios propios; los laicos están ligados por preceptos propios de los laicos» (HEM- 
MER, en nota, remite a Jer. 34, 19, uno de los textos del A. T. —el N. T. presentará 
muchos más — donde laós designa al pueblo en cuanto distinto de sus jefes: sacer- 
dotes, levitas y escribas). 

Es preciso observar aquí que, al designar un miembro de la comunidad por dis- 
tinción a los sacerdotes y a los levitas, este texto de Clemente da a los fieles un 
nombre que expresa directamente su pertenencia al pueblo consagrado. La traduc- 
ción latina de la carta de Clementey que trata de la primera mitad del siglo segundo, 
transcribe Aatxós por plebeius, aquel que es de la plebs, es decir, de la comunidad 
cristiana. Plebs tiene constantemente. este sentido en Tertuliano y San Cipriano e 
incluso mucho tiempo después de ellos... 

5. Falsas y verdaderas reformas de la Iglesia. Ed. 1. E. P. Madrid. 1953. 
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en el modo de hablar. Hemos visto el texto de Clemente Romano; es 
el primero de una serie. A principios y a mediados del siglo 111 los tes- 
timonios abundan y, bajo expresiones diversas, la distinción es muy 
clara. Así, en Oriente, Clemente de Alejandría y Orígenes; en Occi- 
dente, Tertuliano y San Cipriano *. En este último, además, encontramos 
por primera vez las grandes líneas de una eclesiología propiamente di- 
cha, es decir, una teoría que estudia, no sólo a Cristo y la relación 
de salvación y gracia que los fieles tienen con Él, sino la institución 
eclesiástica como orden de los medios de vocación a la gloria. 

Tenemos nuestros puntos de referencia. Del vocabulario podemos 
pasar a una explicación. Al quererla precisar de un modo sistemático 
nos hallamos en presencia, no de dos términos, sino de tres. Entre los 
clérigos y los laicos descubrimos, en efecto, una tercera categoría, los 
monjes. Desde Clemente Romano, y sin duda desde los Apóstoles, exis- 
tían en la comunidad cristiana ascetas «continentes» y vírgenes”; en 
cuanto. al monaquismo propiamente dicho, debió comenzar hacia la 
mitad del siglo 111, es decir, cuando Orígenes y Cipriano vivían aún, 
pues vemos que Antonio, al retirarse al desierto hacia 250-257, topó 
con un hombre que llevaba vida solitaria hacía muchos años. 

Así, desde mediados del siglo 111, distinguimos en la Iglesia tres es- 
tados: separación patente en la práctica antes de ser formulada y co- 
dificada, aunque no tardó mucho tiempo en tener su reglamentación y, 
en un sentido más preciso, su existencia canónica. A partir de entonces, 


6. CLEMENTE DE ALEJANDRÍA (| 211-16) : «Él (San Pablo) admite el matrimonio de 
un hombre con una sola mujer, tanto para el presbítero como para el diácono, como 
para el laico :» (Strom. 111, c. 12 (P. G. 8, 1189 C). ORÍGENES (+ 254-55), comentando 
a Jer., 12, 13, dice : «Otros antes que yo han comentado este pasaje y, pues admito su 
interpretación, os propongo la misma... Nosotros que pensamos ser algo, por estar 
constituidos como presidentes vuestros en razón de nuestra condición de clérigos, de 
suerte que muchos desean obtener esta condición : sabed que no por ser clérigos nos 
salvaremos necesariamente pues más de un sacerdote se condenará y más de un laico 
será proclamado bienaventurado. Precisamente porque hay entre los clérigos quienes 
viven sin aprovecharse de su condición y sin honrarla, aseguran los expositores que 
se dice en el texto: su klércs no les fue de ningún provecho» (In Jerem. hom. XI, 3; 
P. G. 13, 369). 

'TERTULIANO (f 217-22) antes de ser montanista, frente a los herejes: «alius hodie 
episcopus, cras alius; hodie diaconus, qui cras lector; hodie presbyter, qui cras 
laicus; nam et laicis sacerdotalis munera injungunt» (Praeser., 41, 8). Una vez mon- 
tanista (en 205) escribe : «Differentiam inter ordinem et plebem constituit Ecclesiae 
auctoritas) (De exhort. castitatis, 7) «Si non omnes monogamiae tenentur, unde 
monogami in clerum? An ordo aliquis seorsum debebit institui monogamorum, de 
qua adlectio fiat in clerum? Sed cum extollimur et inflamur adversus clerum, tune 
unum omnes sumus, tune omnes sacerdotes.. », etc. (De monogamia, 12, P. L. 2, 
948: texto evidentemente mediocre). 

SAN CIPRIANO ($ 258) : «clero et plebi» Ep. 45, 2 (HARTEL 602) ; «qui se a cleri ejus 
et plebis societate secernit», De unitate, c. 17 (HARTEL, 226), etc. 

7. St. SCHIWIEIZ : Vorgeschichte des Mónchtums oder das Asketentum in den 
ersten chistlichen Jahrhunderien, en Archiv. f. kathol. Kirchenrecht 78 (1898) p. 2-23; 
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la Iglesia no sólo vive, cosa hecha desde que recibió el Espíritu en 
Pentecostés : «no sólo tiene su estructura social: la recibe del Señor 
en diversos momentos de su caminar terreno; tiene su modo perma- 
nente. Ahora bien, si la estructura de la Iglesia implica distinción entre 
clérigos y laicos, su vida, mejor aún, su tipo de ser, pide una división 
entre tres estados o condiciones : laicos, clérigos y monjes *. 

La condición laica no se halla apenas definida; es más bien un 
dato inmediato. Es la de los cristianos sacrificándose en la vida del 
siglo. La condición de los clérigos se «define par el servicio del altar y 
el cuidado religioso del pueblo cristiano. La clerecía es, pues, en sí mis- 
ma, un oficio, una función, no un estado de vida. Se constituye por la 
entrada en el ministerio, la diaconía, al servicio de las cosas sagradas; 
se ingresa al ser «ordenado» para ello, es decir, hablando con todo 
rigor, por las ordenaciones propiamente dichas. La condición del monje 
no se caracteriza por la asistencia de las cosas sagradas, ni tampoco por 
el servicio al altar: los primeros monjes de Oriente apenas tenían 
«vida litúrgica» (la «liturgia» es por definición servicio público, por 
tanto tarea de clérigo) y en ciertos monasterios de Occidente, durante 
la Edad Media, se confiará todavía a clérigos no monjes el cuidado de la 
iglesia monástica accesible a los laicos ?. El monje no es de suyo un 
clérigo, aunque pueda llegar a serlo por la ordenación. Su condición no 
se define como un oficio, una función, sino como un estado o forma de 
vida consistente en no vivir para el mundo y según el mundo, sino al 
máximo según Dios y para Dios'; en no vivir en el mundo, renunciar 


t 
305-322; M. VILLER y K. RAHNER: Aszese und Mystik in der Viterzeit. Friburgo-enB., 
1939, p. 42 s. La mejor exposición francesa de la historia del monaquismo primitivo 
es, según nuestros conocimientos, la de P. DE LABRIOLLE, en L'Hist. de VEglise, de 
Fliche Martin, t. 111, 1936, p. 299 s. 

Cfr. igualmente la Const. Provida Mater de 2 febrero 1947: A.A.S., 1947, p. 115. 


8. Me explicaré en otra parte, y ya un poco en este libro, sobre la distinción 
entre estructura, vida y tipo permanente de la Iglesia (siendo este último intermedio 
entre la estructura y la vida, algo así como el temperamento entre -la naturaleza hu- 
mana esencial y las actividades ordinarias). 

El lugar donde hemos situado aquí el monaquismo puede deducirse expresamente 
de la Provida Mater, o. c., p. 116. 


2. Cfr. U. RERLIERE: La «familian dans les monasteres bénédictins du moyen-áge, 
en Mémoires de la Classe des Lettres. Académie de Belgique, 29 (1931). Hubo pocos 
sacerdotes entre los monjes de Oriente y estos pocos apenas se dedicaron al cuidado 
de las almas: VILLER y RAHNXER 0. C., p. 282-253, inspirándose en Ch. Baur; Der 
wellfliictige und welltálige Gedanke in der Entwicklung des Mónchtums, en Bonner 
Zeilschrift 7 (1930), p. 113-123. San Jerónimo, monje, no quería ser sacerdote y, una vez 
ordenado, hizo consagrar a su hermano Paulino para asegurarse los servicios del 
monasterio (F. CAVALLERA : S, Jéróme, t. 1, p. 56, 210-13). Cfr. también el estudio de 
Dom E. DEKKERS: Les anciens moines cultivaicnt-ils la lilurgie?, en Vom Christi. 
Mysleriuin. Gesam. Arbeiten z. Gedáchtnis von O. Casel. Diisseldorf, 1951, p. 97-114. 


D 
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a Él y, en la medida de lo posible, llevar una vida celestial o angélica, 
la del reino que no es de este mundo ””. 

La distinción entre clérigos y monjes era así, en principio, muy cla- 
ra: clérigo es un nombre de función, monje un nombre de estado o 
forma de vida. Se es clérigo por las ordenaciones al ministerio sagrado, 
monje por la renuncia personal al mundo. Ambas cosas, sin embargo, 
no dejan de relacionarse y estas relaciones fueron entendidas de tal 
modo, por lo menos en Occidente, que llegaron a producirse interferet- 
cias entre una y otra. Y esto por razones que podemos agrupar bajo 
tres aspectos. 

1 Siendo la vida monástica, en su forma más amplia, una vida de 
completa consagración personal a Dios y de santidad, convenía que los 
clérigos entregados al servicio del altar y al ministerio sacro, tuviesen el 
espíritu y las virtudes del monje. Esta conveniencia se reglamentó: muy 
pronto en Occidente. Por una parte, vemos la fundación de comunida- 
des de clérigos, agrupados en torno a su obispo y viviendo al estilo 
monás:ico (en sentido amplio) : así, alrededor de Eusebio de Vercelis (2), 


10. He aquí algunas referencias para todo este apartado. No pretenden de ningún 
modo, claro está, suministrar ni siquiera de un modo elemental la documentación del 
problema, sino simplemente justificar la presente exposición. 

En Oriente: Pl. DE MEESTER: De Monachico statu juxta disciplinam Byzantinam, 
Vaticano, 1942, p. 3 y los correspondientes justificantes documentales, p. 67-68, en 
particular los textos de JUSTINIANO (nov. 133, 16 marzo 589) y Teodoro BALSAMON 
(can. 77, Conc. in Trullo). Cfr. También N. MILASCH: 0. 6., p. 216-217. Añadir esta 
definición de clero: «qui divino cultu ministeria religionis impendunt» (Código Teod. 
tib. 16, t. IL, leg. 2). 


En Occidente no se hallará una definición tan precisa, tan canónicamente formu- 
lada, pero la distinción entre clérigos y monjes se encuentra en S. AMBROSIO (Ep. 63, 
n. 66 y 82; P L. 16, 1207 y 1211), en S. Sirici0 (Ep. 1, 17 de fecha 10 febrero 385 a 
Himerio; P. L. 13, 1144; en INOCENCIO 1; en S. JERÓNIMO, cuyos textos ejercieron 
gran influencia en la Edad Media sobre el particular (Ep. 52, ad Nepotianum, P. L. 
22, 527 s.; Ep. 60 a Heliodoro, n. 11, P. L. 22, 595; y cfr. P. ANTIN: Le monachisme 
selon s. Jéróme en Mélanges Bénedictins. Saint-Wandrille, 19147, p. 69-113). Cfr. ]. 
WINANDY : Les moines el le sacerdcce, en Vie Spir. 80 (1940) p. 23-36; obsérvese 
entre otros textos de S. GREGORIO, p. 26, 27. La distinción, implicando la idea de 
que el monje llega a ser eventualmente clérigo por las ordenaciones que hacen de él 
un ministro de culto, se mantiene presente por largu tiempo y, en el fondo, quleda 
como totalmente válida en Occidente, a pesar de la apariencia de reflujo de la 
idea clerical sobre la idea monástica, de que hablamos más adelante. RABANO 
MAURO (?) formula claramente la cCistinción tripartita: monjes, clérigos, populares 
(= laicos) (Adv. fudaeos, e. 55. en MARTENE y DURAND: Thesaurus, V, 521); numero- 
sos textos del siglo Xi a causa del movimiento canonical y de la necesidad de 
establecer el estatuto de los canónigos regulares: los Premonstratenses en particular 
tienen una visión muy. clara de las cosas ¡muchas referencias en Ph. DELHAYE: 
L'organisation scolaire au Allo siécle, en Traditio, Y (1947) p. 213 s. Añádase HUPERTO 
DE Deutz: Epist., P. L. 170, 543; Dialogus inter Cluniacensem et Cisterciensem Mo- 
nachum, en MARTÉNE y DURAND, V, 1620). En cuanto al Derecho actual, cfr. Codex 
Juris can. c. 108, 111, 487, 948, etc.; Const. Provida Mater, AAS 1947, 116. 
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de San Ambrosio, de San Martín y, sobre todo, de Sant Agustín (De 
vita et moribus clericorum y los textos que, bajo el título de Regula, 
han ejercido hasta nuestros días tan gran influencia.) Por otra parte, 
se llega a formular todo un conjunto de ideas, podríamos decir toda una 
«espiritualidad», basada en la idea de vida clerical y en la etimología 
del nombre. Aquí no fue San Agustín el decisivo: la explicación que 
da, como de pasada, del término «clero», tomada de la idea de selección 
y de elección de Matías por sorteo al azar '!, no ha sido apenas aceptada. 
En cambio, el siguiente texto de San Jerónimo conoció gran éxito: «El 
clérigo que sirve a la Iglesia de Cristo debe primeramente considerar y 
traducir el nombre que lleva y, después de haberlo definido, esforzarse 
por ser lo que el título indica. El vocablo griego Kléros significa parte, 
porción sacada en suerte; y así, se llaman clero, bien porque son la parte 
del Señor, bien porque tienen al Señor por parte. Quien profese uno u 
otro sentido debe mostrar por su conducta que posee al Señor y es po- 
seído por Él. Mas quien posee al Señor y dice con el Profeta: «el 
Señor es mi parte» (Sal. 15, 5; 72, 26) no puede tener nada fuera del 
Señor...» **. En una tradición secular, impresionante por su continua 
unidad, la idea de ser la parte del Señor y de poseerla en parte, ha sido 
como el alma de la condición clerical. El salmo 15 es el de la tonsura ; 
y la consagración al servicio del altar y del pueblo fiel se expresa desde 
hace siglos con el versículo tierno y ferviente: Dominus pars haeredi- 
tatis meae et calicis mei. Tu es quí restitues haereditatem meam mihi. 

En realidad, el hecho mismo de la tonsura, con el simbolismo espi- 
ritual que se le atribuía, se prestaba a atenuar una distinción demasiado 
tajante entre clérigo y monje. A partir del siglo tv, la tonsura, cual- 
quiera que fuera su forma, fue la señal de monjes y clérigos. Que no 
tuviera exactamente el mismo sentido para unos y para otros — la ton- 
sura monacal, se dirá a veces, no es sólo clerical sino penitencial — 
no impedía que materialmente fuera la misma. Desde el punto de vista 
de la colación de la tonsura, «clericum facerey y «monachum faceren 


11. «Cleros et clericos hinc appellatos puto, qui sunt de ecclesiastici ministerii 
gradibus ordinati, quia Mathias sorte electus est.»Enar. in Sal. 67, n. 19 (P. L. 36, 
824). El texto del Decreto citado en el n. 21 y el de Isidoro citado en el 1. 15 son un 
vestigio del punto de vista de Agustín. 

12. Epist. 52, 5, a Nepociano (P. L. 22, 531). Jerónimo arguye de modo parecido 
acerca del nombre de monje (=interpretare vocabulum monachi, hoc est nomen 
tuum; quid facis in turba, qui solus es? Ep. 14, 6: P. L. 22, 350). 

El texto de Jerónimo no es desconocido en Oriente (cfr. MILASCH: Kirchenrecht, 
p. 215, n. 7); en Occidente se ha repetido incansablemente. Para no decir nada de 
los escritos privados, he aquí alguifas referencias a la tradición canónica. YVES DE 
CHARTRES (Decr, VI, 1); La Caesaraugustana (VIII, 1), el Decreto de GRACIANO 
(c. 5, XIT, q. 1; FRIEDBERG, 1, 677) que cita además otro texto que atribuye también 
a “San Jerónimo aunque no lo es (cfr. infra. n. 21); Las Decretales de Gregorio XI; 
c. 16, X, II, 5 (FRIEDBERG, 11, 469; sin referencia expresa a San Jerónimo), etc. 
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era idéntico Y. No es extraño, pues, que confundieran sus coronillas **, 
signos de su institución y de su condición. 

2. En Occidente, aun más que en Oriente, los monjes, que en su 
mayoría fueron cenobitas, recibieron una regla de vida profundamente 
litúrgica. Cluny se edificó sobre la regla de San Benito y las orienta- 
ciones dadas a los monjes por el sínodó de Aix del año 817: no pode- 
mos negar que haya desarrollado un aspecto: auténtico del espíritu 
benedictino. Estamos tentados de decir que en el fondo, en Occidente, 
apenas hubo monjes que no fueran clérigos o, por lo menos, que no 
estuvieran en la línea de la clerecía. El clérigo, como hemos visto, sé 
caracteriza por el servició del altar, en el ministerio de las cosas sagra- 
das '?. Y, desde luego, hablando en sentido estricto y canónico, los 
monjes sólo se hacían clérigos por la ordenación ; ya sea por la orde- 
nación propiamente sacramental del diaconado y del sacerdoció, ya por 
la consagración menor a cualquier menester litúrgico. Ahora bien, 
desde que la vida religiosa, digamos la vida monástica en sentido am- 
plio, se orienta perfectamente hacia la liturgia, el monje se convierte 
en un hombre al servicio del altar. De hecho, en Occidente, los insti. 
tutos de clérigos regulares o de canónigos regulares, no sólo se des. 
arrollaron con profusión, sino que influyeron en instituciones de clé.- 
rigos-monjes dedicados al oficio litúrgico y, a veces, incluso al minis- 
terio ** Vemos también a menudo monjes igualados a clérigos al ejer- 
cer, actual o habitualmente, funciones litúrgicas *”. 


13. Cfr. por ejemplo el texto del Pontifical de Siena citado por Du CaNGE, Ir, 
393, 1.2 col., ed. de 1842, 

14. Cfr. el texto de GRACIANO citado infra, n. 21. 

En el Dialogus inter Cluniacensem et Cistercienscm Monachum (MARTENE-DURAND, 
V. 1644), el Cisterciense dice: «Monachus est nomen perfectionis et clericus est 
nomen officii, quod non debent habere nisi perfecti, idcirco clericatus proprie pertinet 
ad monachos: ipsi enim sunt... imitatores Apostolorum... Hunc est quod quando 
fiunt monachi, insigniuntur perfectionis signo, id est clercali, quod est corona, quia 
tune intrant sortem Dei et fiunt haereditas Del.» 

15. Añadir a las referencias dadas en el n. 10: ISIDORO: Étymol., lib. VII, c. 19 
(P. L. 82, 290) : «Generaliter cierici nuncupantur omnes qui in Ecclesia Christi deser. 
viunt» y De eocles offic., lib. 11, c. 1 (83, 777): «Omnes qui in ecclesiastici ministeri¡ 
gradibus ordinati sunt, generaliter clerici nominantur.» Cfr. también DU CANGE, II, 
392, 1.2 col. Por el contrario, volvemos a encontrar un pensamiento monástico antiguo 
en ARBON DE FLEURY, según el cual clerigo significa orden sagrado y no puede apli- 
carse a los grados inferiores a quienes el matrimonio les está permitido, como a los 
laicos, ex indulgentia (Apologelicus: P. L. 139, 464). 

16. Cfr. O. ROUSSEaU: Deux importantes publicalions monastiques, en Questions 
sur VÉglise et son unite, Gembloux, 1943, p. 50 s. A. M. HENRY, Moines et chanoines, 
en Vie Spir., 80 (1949) p. 50-69. 

17. DU CANGE cita en este sentido (11, 392, 3,2 col.) un texto de SOZOMENE, H. K,, 
VIII 18 y otro de ORDERICO VITAL, según el cual los monjes de Molesmes decían : 
«Nos autem et ordine et officio clerici sumus et clericale servitium Súmmo Pontificj, 
qui penetravit coelos, offerimus.» 
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3. Esta asimilación se hizo a menudo a tenor de las circunstancias 
o según las necesidades de la dialéctica. Bien porque se aplicaron a 
una categoría de textos que, en su sentido original, se referían a otra; 
evocado anteriormente, no se reconoció que, en el fondo, los monjes 
reivindicaron el título de clérigos, aunque fuera en favor de cierta dis- 
tinción '*; bien, en fin, porque partiendo quizás del estado de hecho 
evocado anteriormente, no se reconoció que en el fondo los monjes 
eran clérigos que añadían a la clerecía una forma de vida regular *”. 
Sea como sea, clericus y monachus se toman a veces pura y llanamente 
uno por otro ?, 

Los detalles de esta historia no interesan a nuestro propósito. Lo 
que importa es que, en lugar de una distinción tripartita de laicos, 
clérigos y monjes, se llega, por esta aproximación de los clérigos a los 
monjes y viceversa, a una división bipartita entre hombres de culto y 
hombres de siglo. «Duo sunt genera christianorum»» dice Graciano 
(v. 1140) en un canon cuya paternidad atribuye a San Jerónimo: y, en 
el primer género, pone a la vez a los que están dedicados al culto de 
Dios, es decir, a los clérigos, y a los que simplemente persiguen la 
conversión de sus costumbres, o sea, los monjes ”. 


x * * 


Aunque frente a la condición laica entendida como vida secular, 
la de los clérigos tiende a fundirse en un' único estado de hombres 
de culto, la dualidad clerecía-monaquismo subsiste en la naturaleza de 


18. Cfr. el tan curioso Dialogus inter Cluniacensem et Cisterciensem Monachum,, 
en MARTÉNE y DURAND, V, 1620-1626 y 1644-1647. Los religiosos premonstratenses pre- 
tendían ser clérigos «ex debito», mientras que los monjes, incluso sacerdotes, no lo 
eran más que «ex indulgentia». El Cistenciense reivindica tener la clerecía por regla, 
no «ex indulgentia». Requerido por el Cluniacense, define perfectamente la clerecía : * 
«Officium altaris, quod non facit sanctam vitam, sed requirit saunctam vitam.» Para 
acabar (col. 1647), el Cisterciense distingue tres significaciones de aclérigo» : en sen- 
tido amplio, «omnis cotonatus per sacerdotis benedictionem»; en sentido estricto, 
«episcopi et eorum cooperatores quibus est commissa cura animarum in populo Dei»; 
en sentido medio : «officium altaris» que los monjes ejercen en el monasterio. 

19, Por ejemplo, Huco D'AMIENS (alias de Rouen, o de Heading, + 1164) : Dial. 
seu Quaest. theolog. libri VII: VI, interr. 4 (en MARTENE y DURAND, V, 972-973). 

20. Cfr. p. ej. DU CaANGE, II, 392, 8,2 col ; Vita S. Cungari, n. 8 Acta SS. Nav., 
t. 111, Bruselas, 1910, p. 406) 


21. «Duo sunt genera christianorum. Est autem genus unum, quod mancipatum 
divino officio, et deditum contemplationi et orationi, ab omuni strepitu temporalium, 
cessare convenit, ut sunt clerici, et Beo devoti, videlicet conversi, Kipos enim graece, 
latine sors. Inde hujusmodi nomines vocantur clerici, id est sorte electi. Omnes enim 
Deus in suos elegit. Hi namque sunt reges, id est se et alios regentes virtutibus, et 
ita in Deo regnum habent, Et hoc designat corona in capite...» C. 7, €. XII q. 1 
(FRIEDERG, 1, 678). (La continuación del texto, infra, a. 26.) 
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las cosas y en las definiciones canónicas. El carácter monástico se 
refiere a una forma de vida en una línea de perfección evangélica; la 
condición clerical, a una función, a un ministerio o servicio. Bajo el 
prisma canónico y hablando con propiedad, ni laico ni clérigo se oponen 
a monje, ya que es posible ser monje (forma de vida) siendo clérigo 
(ordenado para el servicio litúrgico), o laico. Canónicamente hablando, 
el laico sólo puede definirse en contraposición a clérigo; el modo de 
definirlo los PP. Vermecesch y Creusen no puede, en realidad, ser otro, 
puesto que dichos autores buscaban tan sólo una explicación canónica. 
Sin embargo, este punto de vista no puede darnos una visión positiva 
completa del estado laico, de modo que, teniendo un conocimiento global, 
es preciso alcanzar una más precisa. : 

De hecho, la tradición de la Iglesia nos ofrece tres nociones que, 
sin estar situadas en el mismo plano ni. oponerse e todo su: rigor 16- 
gico, son distintas. En realidad, también la condición laica se ha defi- 
nido en el curso de la Historia, tanto como forma de vida, por oposi- 
ción a los monjes, a los hombres de Iglesia, entendiendo indistinta- 
mente a monjes y clérigos, como desde el punto de vista de la función 
o, más precisamente, de la competencia, para diferenciarlos de los clé- 
rigos. Son dos caminos diferentes que desembocan en dos nociones 
complementarias del laicado: Ja que llamaremos inonástica, caracteri- 
zada por ser forma de vida, y canónica, especificada por la función 
y la competencia. 

NOCIÓN MONÁSTICA. — La distinción se centra aquí en el estado de 
vida, en la forma o medios de santificación. Los clérigos y los monjes 
son hombres dedicados a lo sagrado, moran en lo posible en un mundo 
divino. Los laicos viven en las cosas terrenas. Cierto que podemos en- 
contrar entre ellos no sólo santos, sino verdaderos contemplativos : lo 
han reconocido siempre hasta los campeones de la vida solitaria ?. 
Con frecuencia, eremitas ilustres por la austeridad de su vida recibieron 
de Dios el conocimiento de que tal ladrón comprobado, pero caritativo 
con las angustias del prójimo, que tal mujer casada, les igualaban ante 
Dios en santidad. A la inversa, ha habido siempre clérigos y monjes 
repletos de preocupaciones seculares y a veces roídos de vicios. Mas 
esto son circunstancias personales. No afectan en nada a la diferen- 
ciación de estados de vida que la tradición cristiana, hasta la crítica 
protestante del siglo XVI, consideró como representando, de suyo, for- 
mas diferentes de santidad. Tenemos, pues, que el clérigo (y el monje) 
por estado, se hallan consagrados a las cosas de Dios; el laico, por 
estado, a las cosas humanas; et divisus est... (1 Cor. 7, 33). No es éste 
el lugar de mostrar cómo estas grandes convicciones de la conciencia 
cristiana no son, sí las comprendemos bien, ni una transposición de 


22. Cfr. VILLER y RAHNER, O. C., p. 278, 
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virtudes filosóficas, ni una. invención interesada de los hombres de Igle- 
sia, sino la conclusión de una obediencia literal a los imperativos más 
profundos del Evangelio. Volveremos sobre esto, rápidamente, más ade- 
lante. Al definir laico como estado de vida, catalogamos entre los cléri- 
gos a personas que mo lo son propia y rigurosamente, por no tener 
“ningún grado jerárquico: monjes no ordenados, hermanos conversos y 
religiosos laicos, religiosas. 

Parece que esta manera de concebir la condición laica tuvo un éxito 
especial en el siglo xI1. En la centuria anterior se había realizado una 
gran renovación religiosa. Ya antes de la reforma gregoriana, y más 
después de ella, un movimiento de gran amplitud conducía a las almas 
hacia una vida evangélica, «apostólica», de pobreza, de caridad y de 
apostolado. Hubo movimientos laicos «apostólicos» **; hubo, sobre todo, 
numerosas iniciativas de acomodar la vida clerical, según el modelo 
de la primitiva Iglesia, mediante la práctica de la pobreza y de la 
castidad en un marco regular de vida común *”*. Hubo, en fin, la acción 
del papado para imponer a los clérigos la observancia del celibato. 
De esta manera, la vida clerical fue renovada en un sentido monástico. 
Parece que a este hecho se deba la división bipartita de cristianos en 
laicos por una parte, monjes y clérigos por otra ””. 

Hemos visto ya el texto de Graciano, Duo sunt genera christianorum. 
' He aquí la continuación de lo citado en la nota 21: «Hay otra clase 
de cristianos que son laicos. Aaoc, en efecto, significa pueblo. A ellos 
les está permitido poseer bienes temporales, pero sólo para las necesi- 
dades del uso, porque no hay nada más miserable que menospreciar 
a Dios por el dinero. Se les concede casarse, cultivar la tierra, dirimir 
las querellas, pleitear, depositar ofrendas ante al altar, pagar los diez- 
mos: así pueden salvarse si evitan siempre los vicios y hacen el bien» ?*. 
Dos cosas nos parecen particularmente notables en este texto, desde 
nuestro punto de vista: 1. Se presenta la condición laica como una 


23. Sobre los cuales cfr. IL. SPÁTLING: De Apostolicis, Pseudoapostolis, Aposto- 
linós, Munich, 1947. 

94. Acerca de la amplitud y complejidad de este movimiento, conocido ya por 
muchos trabajos y publicaciones, los buenos estudios publicados en los últimos años 
por Ch, DEREINE (en particular en la Rev. Hist. Eccl.) han comenzado y prometen 
todavía proyectar nueva luz. 

25. En la Vita Romualdi de S. PEDRO DAMIANO (P. L. 144, T86; citado por 
DEREINE, R. Hist. eccl, 1946, p. 368) Communiter vivere se opone a saeculariter 
habitare. Esto merece señalarse. 

26. (...) Aliud vero est genu christianorum ut sunt laici. Aaóc enima est po- 
pulus. His licet temporalia possidere, sed nisi ad usum. Nihil enim miserius 
est quam propter vummum Deum contemnere. His concessum est uxorem ducere, 
terram colere, inter virum ea virum judicare, causas agere, oblationes super altaria 
ponere, decimas reddere, et ita salvari poterunt, si vitia tamen benefaciendo evi- 
taverint». C. 7, c. XII, q. 1 (FRIEDBERG, 1, 678). 
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concesión. 2.” Ei espíritu está orientado hacia la idea de que los laicos, 
consagrados a las tareas temporales, no tienen parte activa en el orden 
de las cosas sagradas. 

1." La condición laica se presenta como una concesión a la debilidad 
humana. «His licet... his concessum est» dice el texto de Graciano. 
Otros textos de la misma época reflejan idéntica idea. Así, por ejemplo, 
la bula por la que Urbano II aprobaba en 1092 la fundación de las 
canonjías de Raitenbach (Rettenbach): documento que, como dice el 
canónigo Petit, será reproducido e invocado muchas veces en lo suce- 
sivo, v. gr., al confirmar Honorio II la Orden Premonstratense : «Desde 
el comienzo de la Jelesia se ofrecen a sus hijos dos géneros de vida: 
uno para sostener la flaqueza de los débiles, otro para corroborar la 
salud de los fuertes...», etc. ?. Hay también un pasaje de Gerhoh de 
Reichersberg (1169), que es como un eco del inmenso deseo de volver 
al espíritu y a la letra de la Iglesia primitiva, anhelo” que desde la 
mitad del siglo x1 hasta mediados del x511 tuvo en vilo a la cristiandad 
de Occidente : la práctica de la Iglesia primitiva, dice Gerlhoh, consistía 
en que los que se convertían del todo pusieran sus bienes en común para 
provecho de los pobres. «Así pues — describe —, excepto los que obli- 
gados por los lazos del matrimonio, usaban de este mundo como si no 
lo usaran, compraban como si no poseyeran, se alegraban como si no se 
alegrasen, gente que ocupaba el lugar de los imperfectos...; excepto, 
digo, aquellos que están colocados entre las mujeres que seguían al 
Señor de lejos, los únicos que se han adherido plenamente a Cristo con 
sus discípulos y merecen este título por excelencia son los que, some- 
tidos a la' ley de la continencia, han abandonado- para siempre todos 
sus bienes para el Señor» ?*, El estilo es torpe, incluso en latín, pero 
la idea es clara. La vida en el mundo, desde el ángulo cristiano, es un 
compromiso. Un cristiano plenamente consecuente con los principios 
evangélicos que profesa, debe normalmente abandonar el mundo para 
realizar la «vida apostólica», la vida según el ideal del Evangelio y 
según las leyes del Reino de Dios. 

No podemos negar, a menos de ignorar toda la historia, que esta 


27. «Duo enim ab Ecclesia sanctae primortiis vitae ejus filiis sunt instituta; 
Una qua infírmorum debilitas retinetur, altera qua fortiorum vita beata perficitur; 
tina remanens in Segor parvula, altera ad montis altiora conscendens una lacrymis 
et eleemosynis quotidiana peccata redimens, altera quotidiana instantia merita aeterna 
conquirens; alteram tenentes, inferiorem terrenis bonis utuntur; alteram sequentes 
superiorem, bona terrena despiciunt ac reliquunt. Haec autem quae a terrenis 
divino favore divertitutr in duas unius pene ejusde proepositi dividuntur portiones, 
canonicorum scilicet atque monachorum... (la vida de los canónigos es non minoris 
meriti que la vida de los monjes)». P. I,. 151, 338. Reproducción de la Bula en 
la primera confirmación de los Premonstratenses (28 junio 1124) por los legados 
PEDRO DE LEÓN y GREGORIO DE SANTANGEL : P. L., 198, 36. 

28. Liber de aedificio Dei, e. 30; P. L., 194, 1971. 
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idea sea conforme con la tradición cristiana y con la misma naturaleza 
de las cosas. La vida cristiana llevada hasta las últimas exigencias, de 
forma integral y sin transigir, es lo que la tradición ha llamado vida 
angélica o vida apostólica, es decir, vida monástica (en sentido am- 
plio) ??. Sin embargo, no se puede evitar cierta insatisfacción ante un 
concepto del cristianismo dominado de manera tan exclusiva por la 
idea de renuncia, o malignidad del mundo; volveremos sobre ello en 
el capítulo 1X. Cabe preguntar si han sido valorizados aquí todos los 
aspectos de los textos del Nuevo Testamento. Desde el punto de vista 
de una teología del laicado nos parece que se ha vuelto demasiado 
deprisa la página. 

2.2 El espíritu se orienta hacia la concepción de que los laicos dedi- 
cados a las tareas temporales no toman parte activa en el orden de las 
cosas sagradas. Duo genera christianorum. Ciertamente se sabía que 
los laicos y los clérigos formaban parte de una única»Iglesia: a su anti- 
guo condiscípulo Speroni, a quien, con asombrosa precisión, remontan 
en el siglo xI1 muchas tesis de los reformadores del XVI, el maestro 
Vacario respondía que los laicos y los clérigos estaban unidos por la fe 
y que su disposición no implicaba ningún ataque a la unidad de la 
Iglesia 9%. Esto es cierto y esta unidad de fe llevaba consigo, para los 
espíritus de la Edad Media, un realismo y una profundidad de la que 
nosotros no podemos tener idea, sino a precio de un gran esfuerzo. Hacia 
finales del siglo, Esteban Tournai unía en el mismo texto la afirmación 
de la unidad y de la dualidad: «En la misma ciudad y bajo un único 
Rey, hay dos pueblos a cuya distinción corresponden dos vidas, dos 
principados, un doble orden de jurisdicción. La ciudad es la Iglesia, 
su Rey es Cristo, los dos pueblos son los órdenes de clérigos y laicos, 
las dos vidas son la espiritual y la carnal, los dos principados son el 
sacerdocio y la realeza, las dos jurisdicciones la divina y la humana» pi 

Esta idea se ha expresado en una imagen que ha tenido éxito a partir 
de Hugo de San Víctor : la de los dos lados del cuerpo *”. Hugo y sus 
seguidores creían afirmar de esta manera la unidad de la Iglesia, o más 


99. Este punto ha sido explicado con fortuna por Dom G. MORIN: L'idéal mo- 
nastique et la vie chrétienme des premiers jours. Maredsous, 1912, Cfr. también 
Dom ]. LECIFRO; La vie parfaite, Points de vue sur lVessence de la vie religieuse, 
Turnhout y París, 1945; 1. H. DALMAIS: Sacerdoce et Monachisme dans l'Orient 
Chréticn, en Vic spir., 80 (1949) p. 37, 49, etc. 

30. VacarIo: Liber contra multiplices haereses, $ 28, en ILARINO DE MILÁN: 
L'eresia di Ugo Speroni nella Confutazione del Maestro Vacario, Vaticano, 1945, 
p. 558 s. 

31. Prólogo de la Summa supew Decreta, en MIRBT: Quellen zur Geschichte des 
Papsitums, 1. S18, - 

32. Huco Dx san VÍCTOR: De sacramentis, lib. 11, parte 2, c. 3 (P. L., 176, 
417 s.). La idea aparece ya een WALAFRID STRABON : De exordiis et incrementis rerunm 
ecclestast. c. 32 (Mon. Germ. reg. Franc., 11, 515; citada por SOHM: Kirchen- 
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uxactamente de la respublica Christiana (se decía más raramente corpus 
christianum, christianitas): La Iglesia y la sociedad formaban un solo 
cuerpo en el que se ejercían dos poderes y se vivían dos vidas, algo 
así como en el hombre hay un lado derecho y un lado izquierdo. 
Muy bien; pero, ¿nos estará permitido señalar algunos inconvenientes 
de esta manera de concebir las cosas? ¿Cuáles? 

De manera esencial, el que ya hemos dicho, consistente 'en no asig- 
nar a los laicos un lugar propio en la edificación de la Iglesia, en la obra 
propiamente cristiana a realizar en la historia humana (y no por encima 
de-ella, en no sé qué mundo platónico). El reclamo y los problemas tan 
vivamente sentidos hoy, aludidos en la introducción y a los cuales este 
libro, en el plano teológico, quisiera aportar algunos elementos de res- 
puesta, apenas son concebibles en esta tranquila distribución de papeles 
entre lo espiritual y lo temporal, o como decía Esteban Tournai, lo carnal. 

Ya en el siglo xI (miniatura de los rollos del Exultet de la Biblia 
Vaticana [Ms. Barberini] y del British Museum). más frecuentemente 
<n el XV y XVI vemos' representada a la Iglesia, conforme al esquema 
¡ugoniano, bajo la forma de dos pueblos: uno, en torno al Papa, com- 
puesto de obispos, clérigos y monjes; otro, en torno al Emperador, for- 
mado por príncipes, caballeros, campesinos, hombres y mujeres. lin rea- 
lidad, en la Edad Media, el Emperador (o el Rey) era considerado como 
un personaje eclesiástico, por lo imenos en cuanto la Iglesia era también 
respublica chmistiana *. Repito: para Hugo y Bonifacio VIII, el esquema 
de las dos partes pretendía afirmar la unidad. Pero la corriente crítica, 
antijerárquica, de los siglos XIV y XV que prepara a su vez el laicismo 
estático y cclesiológico de los Reformadores, lo interpreta en sentido 
completamente diverso. En lugar de dos lados, imagen de la unidad, 
los críticos del siglo x1v hablarán de dos cuerpos, cada uno de los cuales 
tienen su cabeza: por una parte el Emperador o el Rey; por otra, el Papa 
y, eventualmente, más tarde, una cabeza por nación **. Dos cuerpos, 


recht, TI, 247), Lo hemos descubierto también, después de Hugo, por ejemplo en 
VICENTE DE BEAUVAIS (Speculum doctr., lib. VII, ce. 31), SANTIAGO DE VITERBO (De 
regimine christiano, TI, c. 10, ed. ARQUILLIERE, p. 280), Bonifacio VIT, que depende 
muy estrechamente de Hugo (Bula Unam Sanctam: Denz, n. 469). 
. 39. Cfr. sobre esto a J. HAiSHAGEN : Staat und Kirche vor der Reformation, Essen, 
1931, p. 481, S., 505 s. - 

34. Songé du Vergier, c. 307 (GoLbast: Monarchia, t. I, p. 200); GUILLERMO" 
D'Occam : Octo guaestiones, e. 1 (GOLDAST: II, 314 y 319); citados por H. DE Luac: 
Corpus mysticum, París, 1944, p. 133, A decir verdad, en el Songe du Vergier, la 
tesis del soldado en que hay «duo capita diversorum corporum, scilicet clericorum 
et laicorum» (c. 307), pero el clérigo responde: «Quamvis sint duo genera homi- 
num clerici et layci, tamen usum corpus sunt...» (c. 308, ibid). 

3. Ficuer (Histoire du laicat dams l'Église, en Le róle des laics dans VÉglise. 
Carrefour, 1951, Montréal, 1952, p. 20, escribe así: «Crégoire VII avait voulu dis- 
tinguer le spirituel et le temporel pour mieux les unir. Au lieu de cela, les pas- 
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dos cabezas... El espíritu ama la unidad, la restablecerá por fuerza. 
A partir de este desastroso dualismo, muchos orientarán la Iglesia hacia 
una u otra parte. Veremos más adelante (Cap. 2) por qué proceso se 
lHegará a concebir teológicamente a la Iglesia como cosa de clérigos, 
formada sólo por la jerarquía, aduciendo textos en los que se encuentra. 
sugerida esta idea. Por otra parte, el unilateralismo será más catastró- 
fico todavía, como veremos también luego el motivo. Sea que los prínci- 
"pes reivindicaran la cualidad de jefes del cuerpo cristiano y, por tanto, 
de la Iglesia y que hubiera teólogos que se la: reconocieran, e incluso 
que se la ofrecieran, como hizo un tal Nicolás de Dinkelsbúhl al rey 
Siegmund en el Concilio de Constanza (1414) **; sea que, siguiendo 
ciertos elementos de eclesiología medieval, se desarrolló una teología 
de la Iglesia concebida como pura asamblea de fieles, línea que seguirán 
los reformadores **, «Cristo no tiene dos cuerpos, ni dos clases de cuer- 
pos, uno temporal, otro espiritual», cscribe Lutero *”. De forma que 
mientras por una parte se tendía a ver la Iglesia realizada en un sacer- 
docio sin pueblo, se llegaba, por otra, a verla en un pueblo sin sa- 
cerdocio. Para los Reformadores del siglo xvI la Iglesia viene a ser 
sencillamente la ciudad laica en cuanto sometida a la ley de Dios ** 
El desquite contra un desarrollo exagerado del aspecto de mediación 
jerárquica y de la unión de los clérigos fue la eliminación de este orden 
de cosas. Puede pensarse que el pniedia fue peor que la enfermedad. 
Pero los protestantes dan gloria a sus Reformadores por haber llevado 


sions ayant irrité le débat, on opposa spirituel A temporel et on les sépara Pun de 
VPautre»; y, en nota, cita este texto del cardenal HUMBERTO : Adw, Simoniacos, 111, 
9: «Laici sua tantum, id est saecularia, clerici autem sua tantum, id est ecclesias- 
tica negotia, disponant et provirleent... Sicut clerici saecularia negotia sic et laici 
ecclesiastica praesumere prohibeantur» (=Mon. Germ. Hist. Libelli de Lite, t. 1, 
p. 208). Se ve aquí el peligro que había de reducir los laicos a sus ocupaciones sech- 
lares y no ver que también a ellos compete, de alguna manera, hacer la Iglesia... 

35, Cfr. Manst, XXVIII, 516 s., y A. Hauck: Gegensiize im Kirchembegriff des 
spáteren Mittelalters, en Luthertum, 1938, p. 225-240. 

36. Cfr. la 2.2 parte de Vraie et fausse Réforme dans l'Église, París, 1950. 

87. Appel á la Noblesse de Nation Germanique: ed. Weimar, VI, 408. 

38. Tal fue, finalmente, la tendencia de Lutero (cfr. E. FOERSTER: Fragen zu 
Luthers Kirchenbegriff aus der Gedankenwelt seins Alters, en Festgabe J/. Kaftan, 
Tubinga, 1920, p. 87-102). Tal fue, cada vez más claramente, el pensamiento de 
Zwinglio (cfr. A. FARNER: Die Lehre von Kirche und Staat bei Zuwingli. Tubinga, 
1930, p. 7 s.). 

En este aspecto había ciertos puntos de contacto entre el pensamiento medieval 
y los predicadores alemanes del siglo xIv (cfr. W. SCHWER: Stind und Slánde- 
ordnung im Weltbild des Mitteralters... Paderborn, 1934, p. 38, 78-79). En este 
sentido, los Reformadores se dejaron llevar por la lógica más profunda de sus 
opciones doctrinales (supra, n. 36). Pero no habría que subestimar la importancia de 
los factores de orden sociológico, incluso económico: cfr. infra, e. 2, n. 33. 
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husta la vida profana, la de todos los días, una santidad reservada hasta 
entonces al claustro; por haber denunciado la distinción entre una san- 
tidad o una moral ordinaria, suficiente lo justo para salvarse, y una 
thoral superior, patrimonio de las gentes de Iglesia. Y en fin, por haber 
jestituido a las diferentes actividades de la vida temporal, y singular- 
mente a la profesión, su dignidad y su valor cristiano. No indicamos 
referencias que serían innumerables: estas ideas se encuentran por 
todas partes. 

No emprenderemos una apología de la lidad Media católica, sino 
“6lo una exposición positiva acerca de la santidad en la vida laica: será 
ubjeto de varios capítulos del libro y de un desarrollo especial acerca de 
ln idea medieval de los" «estados» o de las «órdenes» y el concepto cris- 
tinno de profesión. 

NocióN CANÓNICA. — No queremos decir que la precedente noción 
Mo sea de ninguna manera canónica, pero sí que está dominada por un 
¡nuito de vista moral. La que ahora vamos a exponer es más jurídica ** 

Partamos de un texto de San Buenaventura. Trata de los Caracteres 
«“wcramentales concedidos por el Bautismo, la Confirmación y el Orden *” 
Il carácter, dice el Doctor franciscano, es una señal que distingue a 
los fieles en el pueblo espiritual de la Nueva Alianza; discierne estados 
diferentes en relación a la fe; y así, pues, reíne eu un mismo estado 
mediante la fe, a los que están sellados con idéntico carácter. Ahora 
hien, hay tres estados en relación a la fe, según que se la tenga sim- 
plemente, o que sea vigorosa, o que sea fecunda. El Bautismo distingue 
alos fieles de los infieles ; entre los fieles, la Confirmación marca a los 
fuertes; por el Orden, «homo ut sanctus ad ministeriam templi a laicis 
separatur». De esta manera, el clérigo se distingue del laico porque 
tiene también, no sólo que vivir y defender la fe, sino también cómu- 
nicarla. Que se dé aquí más importancia al aspecto profético de la fun- 
vión clerical que a la faceta propiamente litúrgica, es una .consecuuencia 
ilel punto de vista según el cual San Buenaventura explicaba los carac- 
teres sacramentales, normal cn un doctor “mendicante. Resulta, y esto 
«s lo que nos interesa, que la condición del laico se encuentra definida 
no por la- forma de vida, sino por la condición. 

Por otra parte, San Buenaventura nos dice que «renunciar a las 
«osas temporales en el que se consagra al servicio de la Iglesia o se hace 
elérigo, es de pertección, no de necesidad: Esto se ve en la Iglesia 
primitiva... y lo vemos todavía hoy en la perfección tcligiosa. Pero el 


39. Que el punto de vista canónico sea el de una distinción en razón de un 
boder sagrado se ve, con el relieve que da el unilateralismo, en una exposición 
como la de A, HAGEN: Prinzipien des katholischen Kirchenrechts (Wurtzburg, 190) ; 
«l autor llega a decir que los religiosos no pueden constituir ningún «estado» espe- 
vial dentro de la Iglesia (p. 102). 

40. Sent. Yib. IV, d. 8, p. 1, art. únic. q. 4 ¡ed. Quaracchi, IV, 143). 
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clérigo no está obligado a ello ni por derecho divino mi por derecho 
humano. Sin embargo, es bueno y justo que los clérigos se inquieten 
menos por las cosas temporales que los laicos, los cuales deben pensar 
en su descendencia... ; además, las preocupaciones temporales perjudican 
a las espirituales. Por eso, los textos invocados se expresan como si los 
clérigos debicran renunciar a todas las cosas temporales. No significan : 
en cuanto a la propiedad, sino sólo en cuanto al apego» Y. Esta última 
glosa demuestra que se lia cambiado de perspectiva. Se abandona el 
punto de vista dle forma de vida, según cl cual los clérigos se aproxi- 
maban a los monjes, para tomar el de la actividad, del oficio, de la 
competencia. Sc ha pasado de un mundo monástico a un mundo social 
y. culturalmente mucho más cerca del nuestro. 

Porque, tal cs nuestra convicción, la profunda transformación ope- 
rada entre fines del siglo xt y principios del x1Ir ha tenido repercusiones 
hasta aquí. Pasamos de una intelectualidad sintética y simbólica, como 
era la de la época patrística y el mundo cultural monástico, a una ana- 
lítica y dialéctica. De consideraciones predominanicmente morales a con- 
sideraciones de predominio jurídico. La noción de fuero externo se 
desgaja de la del fuero interno, con lo que ésa implica para una teología 
de excomunión y, finalmente, para una eclesiología. En el estudio de 
la Iglesia tienden a desarrollarse los elementos jurídicos y socioló- 
gicos y, frente a la característica más mística y sacramental de la edad 
precedente, llegan a hacerse casi preponderantes. De forma que po- 
dríamos decir que «en cl siglo xI el acento incide sobre el monje, no 
sobre el sacerdote» *%, en el siglo XII amenaza colocarse sobre el 
prelado, sobre el poder eclesiástico. Pero, pbco importa después de todo 
para nuestro actual propósito. Nos hasta tener una noción del estado 
laico diferente (y complementario) de la anterior : tomada no ya de la 
forma de vida, sino de la función o de la competencia. 

En la perspectiva canónica, la segunda noción es la formal y rigu- 
rosa. En el plano vital, laico es quien vive en el siglo, como opuesto a 
monje. Desde el ángulo canónico, cl laico puede ser monje; se define 
por contraposición a clérigo, como «el que carece de toda participación 
en el poder, sea de jurisdicción, sea sobre todo de orden» ”. Los princi- 
pales cánones del código que hablan de manera general sobre los laicos 
los presentan como quienes tienen que recibir, quienes tienen derecho a 
recibir, de los clérigos, los bienes espirituales y, sobre todo, los auxilios 
necesarios para la salvación **. Que esto sea lo normal lo veremos al 


41. Sent. lib. 4.9, d. 24, p. 1,a. 2 q. 3 (Ed. Quarachi, 4.0 612). 
42. G. SCHREIBER: Gemcinspaften des Mittelalters. Munster, 1948, p. 365. 


43. VERMEERSCH y CREUSEN: Epitome juris canonici, 1927, t. 1, n. 199 (5 cd., 
1933, n. 281). 


44, Cfr. en particular los cánones 082 y 9485, 


4 


¿QUÉ ES UN LAICO ? 37 


definir teológicamente la posición del laicado. Podríamos mostrarlo 
también aquí arguyendo por la naturaleza misma del derecho canónico. 

Éste, en efecto, es ante todo un derecho de los sacramentos. Es esto 
una verdad histórica que, sin adherirnos por eso a su sistema, creemos 
poder considerar establecida por Sohm y su escuela *. El análisis teo- 
lógico del contenido del derecho canónico conduce a una conclusión 
parecida *, Nada más fácil para fundamentar en eclesiología, pero no 
es éste cl Ingar. 

Evidentemente, si nos paramos aquí, tendremos un concepto más 
bien negativo del laicado; al pasar de una definición a otra no hemos 
vanado mucho. Considerados desde el punto de vista monástico, los lai- 
cos sólo vivían merced a una concesión; considerados desde el ángulo ca- 
nónico se definen negativamente... Siempre el mismo escándalo, al 
que la presente obra pretende responder. 

No es necesario pensar, sin embargo, que la distinción entre clérigos 
y laicos por un lado (prisma canónico), laicos y monjes por otro (pro- 
yección monástica), coincida con una división entre hombres que no tie- 
nen más que actividad profana y hombres que tienen actividad sagrada 
o santa. También los laicos ejercen acciones sagradas. En ningún mo- 
mento hemos de tener de ellos una idea que contradiga su pertenencia 
al pueblo de Dios, como atestigua la misma etimología de su nombre. 
Repetimos una vez más, el objeto de este libro es precisamente estudiar, 
primero en su conjunto, luego en el detalle de la substancia, la situa- 
ción sagrada del laicado cristiano. 


Indudablemente podemos intentar, si no dar una definición, al 
menos bosquejar una caracterización del estado laico. Adivinamos que 
en último término ambas nociones conducen a un mismo punto que tra- 
taremos de precisar por dos aproximaciones sucesivas. 

Primera aproximación. — Como miembros del pueblo de Dios, los 
laicos tienen, igual que los clérigos y los monjes, por estado y de forina 
directa, acceso a las realidades celestes. Unos y otros lan sido hechos ca- 
paces para tomar parte en la herencia de los santos en la luz (Col. 1, 12). 
Sin embargo, no todos toman parte de la misma manera. Así como sería 
bíblica, dogmática y realmente inexacto decir : los clérigos y los monjes 
tienen, por estado y de forma directa, acceso a las realidades celestes ; 


45. Cfr. también, recientemente, W. MAURER: Bekenninis und Sakramen!... 
Berlín, 1939. . : 4 

46. Cfr., por ejemplo, H. KELLER: Lilurgie wnd Kirchenrecht, Zur IKlarimg und 
Vertiefung des Begriffs Liturgie, en Scholastik, 17 (1942) p. 342-384. 
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los laicos, por estado y forma directa, aunque no exclusiva, acceso a las 
realidades terrestres; sería cierto afirmar que: primero, los laicos no 
viven exclusivamente para las realidades del cielo, lo cual es, en la 
medida en que la vida presente lo permite, la situación de los monjes. 
Segundo, los laicos, siendo plenamente cristianos en cuanto a la vida de 
Cristo, no tienen competencia, o sólo tienen una competencia restringida, 
en orden a los medios propiamente eclesiásticos de la vida en Cristo : 
medios que competen a los clérigos. 

- Los laicos estan llamados al mismo tin que los clérigos y los monjes 
— a saber : el goce de la herencia de hijos de Dios —, pero su condición 
es la de perseguir y obtener este fin comprometidos en la marcha del 
mundo, en las realidades de la primera creación, en las circunstancias, 
etapas y medios de la historia. Los laicos están llamados a realizar la 
obra de Dios en el mundo, no sólo en el sentido de que les es necesario, 
luchando denodadamente, contra viento y marea, trasplantar y hacer en 
el siglo lo que los religiosos en el claustro; mi siquiera en el sentido de 
que antes de hacer obras y tener la forma de santidad religiosa debe- 
rían además cumplir la obra del mundo, cosa que los religiosos no deben 
hacer. Es posible que cierta hagiografía, presente hasta en las «leyendas» 
del breviario, oriente el espíritu en este sentido. Además, hay demasiada 
verdad y profundidad para que se hable a la ligera. Pero más de un signo 
parece indicar que Dios quiere todavía otra cosa. Los laicos están en el 
mundo para cumplir allí como cristianos el designio de Dios en cuanto 
debe hacerse en y por obra del imundo. Que esto sea necesario conforme 
al plan divino, que su obra no pueda efectuarse como Él quiere si no 
es por el pleno ejercicio de un verdadero compromiso en la generación del 
Mundo, es lo que nosotros creemos : es lo que vamos a ver en el capítulo 
tercero : Posición del laicado. Reino. Iglesia y mundo. Para que la Iglesia 
pueda alcanzar la plevitud de su misión, según los designios de Dios vivo, 
debe abarcar a los laicos, es decir, a los fieles que realicen la obra del Mun- 
do y consigan su último fin estando consagrados a la obra del Mundo. 
Esto es lo esencial. Es preciso que algunos, dentro de la Iglesia, se 
consagren directa y exclusivamente a la obra del Reino de Dios y que, 
por ello mismo, se desentiendan del quehacer mundano. Tal es la condi- 
ción de los monjes y sacerdotes. Así, en Israel, los levitas no recibían 
parte en la distribución de las tierras. Por la misión total de la Iglesia, 
conforme a los planes divinos, exigc que el reinado del Señor sea prepa- 
rado en y por medio de esta creación, para cuya plenitud debe cooperar 
el hombre. Por tanto, el designo de Dios y la misión de la Iglesia recla- 
ma la existencia de fieles laicos. Es necesario un laicado que, en su 
conjunto, tenga por vocación glorificar a Dios sin renunciar a su com- 
promiso en medio del mundo. La relación de los laicos al único fin 
último es, quizás, menos inmediato, en todo caso menos exclusivo, que el 


¿QUÉ ES UN LAICO ? 39 


de los clérigos y monjes. Pero es esencial en otro aspecto, en cuanto que 
todo el pueblo de Dios está en marcha hacia la Tierra prometida. 

Segunda aproximación. — El laico será, pues, aquel para el cual en la 
ubra de Dios que se le ha confiado, la sustancia de las cosas existe y es 
interesante por sí misma. El clérigo, y más aún el monje, es un hombre 
para quien las cosas no interesan por ellas mismas, sino por algo distinto, 
a saber, por la relación que hacen a Dios, a quien hacen conocer y ayu- 
dan a servir. Podríamos prolongar este paralelismo utilizando los textos 
donde Santo Tomás de ¡Aquino muestra la distinta concepción del filósofo 
y del fiel *” : al filósofo, nosotros diríamos al sabio, le interesa la natura- 
leza misma de las cosas ; al fiel su relación trascendente. El sabio busca 
la explicación de las cosas; el fiel, su significado. Se podrían continuar 
ustas reflexiones investigando en la historia de los tipos o las corrientes 
representativas, respectivamente, de la actitud del fiel y del sabio, es 
decir, en una palabra, del clérigo y del laico. Nos detendríamos princi- 
palmente — así lo creemos — en dos grandes momentos: por una parte, 
en lo que se ha llamado revolución albertino-tomista *%; por otra en el 
1acimiento del laicismo moderno, es decir, según entiendo y explicaré 
en seguida, en la reconquista por parte de la razón de los dominios que 
indebidamente se encontraban bajo la tutela clerical. 

La condición de los clérigos, tal como la hemos caracterizado, está 
ciertamente repleta de peligros. Y, sobre todo, en un mundo enamorado 
de la sinceridad como es el nuestro, tal actitud de desapego frente al 
complejo de las cosas terrenas como tales, sólo es respetable cuando es 
verdadera y totalmente pura. Todo el mundo se postrará ante el P. de 
Foucauld. Pero existe el riesgo de que una postura impuesta en razón 
del estado o de la profesión resulte demasiado teórica, reivindicando para 
sí el honor y las ventajas sin tener el espíritu ni cargar con las responsa- 
bilidades. Y cuán grande sería el escándalo si, protestando un desinterés 
hacia las cosas de la historia y del mundo, se buscara realmente la in- 
fluencia, la riqueza (bajo cualquiera de sus formas, que son muchas), las 
nalancas del mundo de los poderes seculares... 

El peligro mayor, sin embargo, no es éste. Es el de perder el respeto 
hacia la verdad interna de las cosas. Al tener que mirar la relación tras- 
cendente de las cosas a su principio y a su fin, el fiel, y más especial- 
mente el clérigo, se expone a olvidar que las cosas existen en sí mismas 
con una naturaleza y unas exigencias propias, Está predispuesto a ver 
en las cosas simples ocasiones o puntos de partida para conseguir la 
soberanía del Príncipe o, incluso, hacer de ellas unos simples medios 
para el logro de su programa religioso. Cuando el desprendimiento de las 
cosas terrenas es total, cuando se trata verdaderamente de una pura re- 

47. Cfr. prólogo en II Sent.: C. Gentiles, lib. IM, c. 4. 


48. La expresión es del P. Chenu, siguiendo un esquema del P. Mandonnet, 
Cír, nuestro artículo Téologie en el Dict. de Théol. Cathol., col. 386 ss. 
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ferencia religiosa, tal modo de actuar, penoso sin duda, tiene algo de 
sagrado e indiscutible. Pero esta religación tiene lugar en una Iglesia 
concreta, por el ministerio de hombres de Iglesia. La Iglesia y los hom- 
bres de Iglesia tienen una existencia sociológica e histórica, empleando 
para sus objetivos religiosos medios sacados de la vida social e histórica. 
El peligro reside entonces en no respetar plenamente las realidades terre- 
nas, en nombre de una referencia trascendente, sino, concretamente, refi- 
riéndolas de un modo puramente utilitario al juego de los medios socio- 
lógicos e históricos de la Ielesia. Es decir, refiriéndolas y sometiéndolas 
más a «prejuicios» que a la fe; más a «conveniencias» del mundo cris- 
tiano que a las exigencias del cristianismo; a la «política» del cristianis- 
mo más que a su mística. Desde el momento que la Iglesia (histórica) se 
reconozca asi se pasará insensible e indistintamente de aquí allá en el 
plano de los compromisos temporales. ¿Falta de trascendencia de la 
Telesia? Tal vez; pero también, indudablemente, peligro de que el com- 
promiso temporal no sea más serio y de que las cosas terrenas, que 
constituyen su objeto, no sean respetadas plenamente en su propia na- 
turaleza y verdad. El hecho es más grave al tratarse no ya de la acción 
práctica, donde la verdad se halla menos precisada, sino de verdad ob- 
jetiva : todo artificio «para la causa del bien» es entonces una traición 
que ninguna utilidad apologética o teológica puede excusar. 

Desde el punto de vista histórico, el régimen de cristiandad de Occi- 
dente desde la caída del imperio romano y, sobre todo, desde Carlomag- 
no, hasta la llegada del mundo moderno — el cual, comenzando en el 
último tercio del siglo XII, tuvo sus mejores tiempos, en el terreno es- 
piritual, durante el Renacimiento, en el campo político, después de la 
Revolución francesa, y no ha terniinado todavía —, el régimen de 
cristiandad, repetimos, caracterizado por ser una organización de toda 
la vida temporal bajo la guía soberana y dentro del marco de la Iglesia, 
llevó consigo la tutela de todas las realidades relativas. No pertenece a 
nuestro propósito ni el decir los beneficios que la sociedad humana re- 
portó de esa situación, ni el tratar la cuestión teórica acerca de las rela- 
ciones entre lo temporal y lo espiritual. Observamos solamente estas dos 
cosas : 1.” En esta regulación de las cosas terrenas — tanto las ciencias, 
como los negocios de la ciudad — por parte de la autoridad eclesiástica, 
intérprete de lo absoluto, había una cierta confiscación o, hablando en 
términos marxistas, una alienación. Cierto que las cosas terrenas gozaron 
siempre de una autonomía relativa; la alienación no fue nunca total. 
Pero, tomada al servicio de la fe, apenas fueron consideradas y des- 
arrolladas por sí mismas. 2.* La tutela, buena en la infancia, se prolongó 
indebidamente hasta campos en que los hombres, como se. dice hoy día, 
habían alcanzado su mayoría de edad. El caso más típico, sobre el que 
los clérigos nunca reflexionarán lo suficiente, es el de Galileo, amena- 
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zado a los setenta años de tortura, y obligado a retractarse en materia 
de ciencia, a pesar de tener razón, en nombre de la Revelación — en 
realidad, en nombre de ciertos «prejuicios» considerados como verdad 
revelada y como sana filosofía. 

Contra la confiscación de la verdad interna de las causas seguudas, 
por parte de la Causa primera, se levantó el laicismo moderno que, en el 
fondo, quiso reconquistar los derechos sobre aquéllas, es decir, sobre las 
cosas terrenas. Contra la alienación de su dominto en manos del sacer- 
docio de la Causa Primera, se levantaron los diferentes sacerdocios de las 
causas segundas. Que” tal sea el sentido verdadero y profundo del movi- 
miento laico — y, en definitiva, del mundo moderno — se podría demos- 
trar con superabundancia de pruebas. Pero, ¿son acaso necesarias donde 
la evidencia es tan manifiesta? Entre las declaraciones de los que fueron 
pontífices en los sacerdocios de las causas segundas — políticos, filósofos, 
sabios, médicos, filántropos... — sólo se nos plantearía el problema de la 
elección. El siguiente texto de Lavisse ha sido citado con frecuencia: «Ser 
laico no es aceptar ninguna ignorancia. Es creer que la vida vale la 
pena vivirse, amar esta vida, rehusar la definición de la tierra como 
«valle de lágrimas», no admitir que las lágrimas sean necesarias y bien- 
hechoras, ni que el sufrimiento sea providencial; es no tomar partido en 
ninguna miseria. Es no recurrir a un juez que dirija más allá de la vida 
el deher de saciar al hambriento, dar de beber al sediento, reparar las 
injusticias y consolar al que llora; es librar la batalla contra el mal en 
nombre de la justicia» *?. Olvidemos el contenido burlón y sacrílego de 
este texto ; al lado del sentido y de la intención que lo anima, esto es, al 
fin y al cabo, accidental y periférico. La afirmación verdadera es ésta: 
Ser laico consiste en correr, con todos los recursos que tenemos, la 
aventura de la búsqueda de justicia y verdad, cuya hambre nos devora 
v que es la esencia misma de la existencia humana. 

¿No preguntábamos en este capítulo: qué es un laico? ¿Era, acaso 
para acabar definiéndolo en sentido laicista? Contesto con un no ro- 
tundo; pero, en cierto sentido, podría responder también con un st. 
Porque hay laicismo y laicado, conforme la distinción hecha clásica 
por una Declaración de nuestros cardenales y arzobispos, algo así como 


49. Ammales de la jeunesse laique, 1902; citado por L,. CAPÉRAN : Foi laique et 
foi chrétienne. La question du surnaturel, París y Tournai, 1937, p. 10. 
Añadiré solamente un texto de PROUDHON : 


«J'admets VPabsola en métaphysique; j'admets par conséquent Dieu, mais en 
métaphysique aussi, á la condition qu'il ne sorte pas de Vabsolu... Celui qui inventa 
le paratonnerre, tout religieux qu'il était du reste, se prosternait-11 en temps d'orage, 
pour demander 4 Dieu de ne pas le foudroyer... Je crois que le recours 4 Vabsolu, 
aux puissances invisibles, 'est le moyen d'anéantir en nous le fruit de la con- 
naissance.» Justice, Septieme étude, e. 2 (en La Pensée vivante de Proudhon. Textos 
escogidos e introducciones de L. MAurY, París, 1M2, t. I, p. 155). ] 
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hay erudición y ciencia, «mundo moderno» según el concepto del Sylla- 
bus y «mundo moderno» del que formamos parte, o, incluso, como hay 
clericalismo e Iglesia... Hubo y hay todavía un laicismo cuya base es 
una afirmación doctrinal, metafísica, según la cual no existe Dios como 
quiere la revelación positiva judeo-cristiana ; y en ningún caso, lo sobre- 
natural en el sentido que quiere la Iglesia. Pero hay también una posi- 
ción laica que no excluye lo sobrenatural y se contenta con desear que 
lo absoluto no anule lo relativo hasta volatilizarlo; que la relación a la 
Causa primera no anule la realidad de las causas segundas y la realidad 
interna de cuanto ha hecho el Mundo y la Historia de los hombres. Esta 
laicidad — arriesgamos este término bárbaro — no rehusa creer en 
Dios; pide solamente tambión creer en las cosas. Quiere respetar su na- 
turaleza, sus leyes, sus exigencias. Piensa que si son necesarios hombres 
entregados por completo al Absoluto, a lo único necesario, la mayoría 
de los hombres deben caminar hacia Dios sin abreviar y sin renunciar a 
pasar por las cosas del Mundo y de la Historia. 

Nuestros contemporáneos, por ser del Mundo y de su siglo, se han 
hecho hipersensibles al reproche dirigido con tanta frecuencia a los cre- 
ventes de no interesarse por las cosas, de contentarse con purificar su 
intención en orden a la ley de Dios, y no creer en el bien o en el mal 
de las cosas *. Una gran mayoría de cristianos, casi podríamos decir, al 
menos en Francia, el conjunto de los cristianos, ha llegado a tencr con- 
ciencia de este problema decisivo, lo ha demostrado a menudo en textos 
de autocrítica, abundantes en los años de postguerra *. Ven en él una de 
las mayores cuestiones pendientes de solución y cl elemento quizás 
más importante para saber cuál es su función de laicos cristianos o de 
cristianos laicos. 

Hemos evocado más arriba a Santo “Tomás. Este genio cristiauo vivió 
providencialmente en el cruce del mundo antiguo, sacral y monástico — 
pero también feudal — que acababa, y del mundo científico y positivo, 
sirviendo de pauta al segundo respetando lo que el primero conserva de 
eternamente válido. 'Él mismo había comenzado como oblato de gran fa- 
milia en Monte Casino, pero sus primeros pasos personales en el terreno 


50, Expresión clásica de este reproche: la crítica de la caridad. Expresión más 
técnica : la crítica de una «moral de intención» y la teoría de la eficacia. Expresión 
literaria : la escena de Prélude á Verdun, en la que J. ROMAINS coloca dos conciencias, 
la de un cristiano, Brimont, y la de un «laico», Clanricard, ante una orden de 
ataque estúpida por la que solamente se logrará matar a más gente, pero que dará 
ocasión a una mención de la Unidad en el comunicado... «...Non, Brimont; tu ne 
m'as pas bien compris. Ce n'est pas d'avoir ma conscience en repos qui me préocupe. 
C'est — y separa las sílabas, agentuándolas — ...d'empécher un crime» (Hommes de 
bonne volonté, XV, 235). y E 

51. Solamente dos testimonios; uno breve, aunque significativo (Dr. JOUVENROUX : 
Témoignages sur la spiritualité moderne, París, 1946, p. 46-47 y sobre todo 79); el 
wtro, doloroso y profundo ([. DouvY, en Esprit, agosto-septiembre 1946, p. 274-282), 
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intelectual fueron filosóficos y naturalistas, de forma que los estudiantes 

en Artes de París lo considerarán de tal manera suyo que, a su muerte, 

reclamarán su cuerpo, como también los retratos que les había prometido. 

Tomás de Aquino ha sabido como nadie respetar a la vez la unidad or- 

denada de las cosas — la idea más fundamental y universal de la Edad 

Media —- y la propiedad de su naturaleza, cada cual según su nota espe- 

cífica y su tenor de verdad. En un mundo enamorado de tecnicismo y. 
de explicaciones propias, pero manco en lo referente a unidad, y que 

sufre, Santo Tomás es un modelo y un guía incomparable. Podríamos 

decir que ha sido, aun' siendo clérigo, auténticamente laico. 

¿Es esto, acaso, algo común a su posteridad espiritual? Entre otros 
muchos, el gran Teófilo Foisset, amigo y biógrafo del P. Lacordaire, 
observa acerca de éste que se adivinaba en él al laico. Por ejemplo, a 
propósito de la carta que Lacordaire escribe a Mons. Quelen inmedia- 
tamente después de la interrupción de las conferencias de Stanislas : 
«Pido a la Iglesia, en la persona de mi obispo, que me otorgue confianza, 
rinda honor a mi sacerdocio... Reivindico solamente el bien del sacerdo- 
cio, únicamente la honra del sacerdocio, la libertad de predicar a Jesu- 
cristo...» Y añade Foisset : «Hay un hombre, hay un laico en esta manera 
de hablar» *. Esta reflexión es significativa. Da la impresión de que, en 
la opinión tana; se es «laico» cuando se reivindica el respeto de lo que 
es humano y natural; que en el sacerdote, por el contrario, la función 
debe absorber enteramente al hombre; no sólo en lo que tiene de pura- 
mente espiritual y divino, sino también en lo que implica sumisión a un 
complejo cuyo régimen es el de la autoridad y la sujeción. Puede du- 
darse de que esto sea verdadero en todos sus puntos, pero no es este 
el lugar de discutirlo. Baste saber que, una vez más, hemos legado por 
un sencillo detalle a la idea siguiente: un laico es un hombre para quien 
las cosas tienen valor; para quien su verdad no está absorbida y abolida 
por una referencia superior, Porque para él, cristianamente hablando, lo 
que se trata de orientar liacia lo absoluto es la realidad misma de los 
vlementos mundanos cuya figura es transitoria. 


=t 
1) 


Vie du R. P. Lacordaire, París, 1870, t. 1, p. 315. 


CAPÍTULO U 


Planteamiento de una teología del laicado o destino 
de un estudio del laicado en eclesiología 


Dos ASPECTOS DE LA IGLESIA 


La realidad significada por la palabra Iglesia, en su uso cristiano, 
implica dos aspectos que importa distinguir bien. Es esto tan importante 
y compromete tantas consecuencias en eclesiología, que €s necesario 
arriesgar una exposición algo austera a fin de explicarlo como compete. 

La Iglesia es, en su realidad final, comunión de los hombres con Dios 
y de los hombres entre sí en Cristo. Es, también, cl conjunto de medios 
de esta comunión. 

En cuanto comunión, es decir, en su realidad final, la Iglesia es la 
colectividad de los que viven «en Cristo». No es, desde luego, una colec- 
ción de individuos yuxtapuestos sin más; es un pueblo, el pueblo de 
Dios : aún mejor, el cuerpo de Cristo, y sólo en la medida que lo es puede 
realizarse como pueblo de Dios, según demostraremos en nuestro Tratado 
de la Iglesia. Lo que aquí interesa, no es ver en qué consiste el lazo de 
esta unión de Cristo, sino este simple hecho : la Jelesia, en su realidad 
final, es una comunión de personas, como un pucblo está constituido 
por ciudadanos. Y un cuerpo, por miembros. 

Este aspecto de la Iglesia es el que expresa de manera formal el mis- 
mo vocablo “Exiagia, Ecclesia. Esta palabra significa, al menos etimoló- 
aicamente, convocación, asamblea. En los LXX tiene un valor religioso; 
designa la comunidad del pueblo escogido, reunión para dar culto a Dios 
o escuchar su palabra. Entre los griegos se emplea para cualquier asam- 
blea o reunión, sobre todo la de los ciudadanos Jlamados a deliberar. En 
los Hechos y en San Pñblo, la palabra depende de la ideología del pue- 
blo israelita, y a la vez se adapta, en el ambiente helénico, al sentido 
habitual para los griegos. Ecclesia toma a veces el sentido profano de 
corporación, frecuentemente el de asamblea local concréta de los fieles, 
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pero también, y sin duda lo tuvo desde el ¡primer momento *, el sentido 
derivado de ciertos usos característicos de los LXX, de comunidad o 
pueblo mesiánico, suscitada por una intervención de Dios. Por eso Ec- 
clesia sobrepasa el significado de asamblea local concreta ?. Sin embar- 
go, el valor semántico de la palabra es el de asamblea convocada. Que 
ta asamblea exista sobre la base de una intervención divina no le impide 
estar constituida, como tal, por sus miembros. Veremos cómo este valor 
semántico de Ecclesia lia pesado sobre jas doctrinas eclesiológicas como 
si fuera el normal, pero también más de lo que hubiera sido normal. 

Entre los Padres, dtirante la primera escolástica (mística, monástica), 
y la segunda (analítica, racional, escolar) que perdura todavía hoy, este 
valor semántico del término ha sido mantenido ficlmente. No sólo no se 
omite añadir una explicación a la sencilla transcripción que supone 
Ecclesia, «Ecclesia gracce, latine convocatio (o: concio»), sino que se 
define comúnmente la lelesia como sociedad o comunidad de fieles. 
Congregatio fidelium, Societas fidelium o Collectio, Coetus, Adumatio, 
Collegium, Unitas, Corpus, conmunio, Universitas, Populus... fidelium 
o chistianorum, catholicorum) : con algunas otras variantes, estas fórmu- 
las vienen a ser equivalentes. Expresan la definición más común y, 
podemos decir, tradicional de la Iglesia *. Su concepto es más complejo 
que lo que hace suponer la perfecta claridad de las palabras. Porque, por 
una parte, están impregnadas de una ideología «corporativa» que, muy 
patente en la Edad Media, perdura, cu un sentido amplio y de forma 
ás difusa, en todos los textos cristianos. Por otra, la noción de fidelis 
es de tal plenitud que no llega a alcanzarse si no se comprende antes el 
sentido de la antigua eclesiología ; es de un realismo cristiano y eclesio- 
lógico profundo. Lo que sigue esclarecerá un poco todo cesto. Basta saber 
que la definición tradicional, en continuidad con la palabra misma de 
Ecclesia, expresa principalmente el aspecto según el cual la Iglesia está 
constituida por sus miembros y representa su colectividad. 

La Iglesia es, además, el conjunto de medios instituidos por Cristo 
para conducir a los hombres a su comunión. Este aspecto afecta al cora- 
zón mismo de la realidad eclesial; desde el punto de vista de su estruc- 
tura sociológica, la distingue radicalmente de toda sociedad, puramente 
terrena o humana. Una sociedad no crea sus miembros, los recibe de las 
familias; aporta solamente a éstas un bien especial como resultado de 


“1. Nos referimos aquí a L. CERFAUX: La Théologie de VÉglise suivant S. Paul 
(Unam Sanctam, 10), París, 1942. — La interpretación en el sentido exclusivo de asam- 
ólea local y concreta tiene todavía sus partidarios; cf. por ejemplo, J. G. CAMBEL : 
The Origin and Meaning of the Cristian use of the word ekklesia, en Journal of 
Theological Studies, 1948, p. 130-142. 

2. La superación es evidente en textos como Act. 8, 1 y 3; 9, 31; I Cor., 15,9, 
3. Cfr. el volumen de Études conjointes, Exc. B. 
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poner en común todas las energías. La sociedad, con el aumento del bien 
humano que representa, es un producto de sus miembros. Incluso respecto 
de la autoridad, del poder público, se organiza y se produce a sí mismo ?*. 
La Iglesia no recibe sus miembros de las familias; estructuralmente 
no está hecha de parroquias (comunidades locales) compuestas a su vez 
de fieles. Existe antes que los fieles precisamente para engendrarlos, 
como su madre. 

Los protestantes — creemos haberlo demostrado en otro lugar * y el 
asunto parecía estar claro — sólo ven la acción transcendente de Dios 
(del Espíritu Santo) en la formación de los verdaderos fieles. Según 
ellos, el Espíritu Santo y los fieles bastan para constituir la Iglesia, de 
forma que podemos resumir esquemáticamente su posición en cl encade- 
namiento siguiente : Dios transcendente (celestial) «— fieles —» Iglesia, 
asamblea de fieles. Sólo cuando los fieles, hechos tales por acto trans- 
cendente de Dios, forman, uniéndose, Iglesias visibles, constituyen tam- 
bién, aunque de modo maravilloso, una Iglesia invisible dependiente 
únicamente del acto divino (según Zwinglio e incluso Calvino, la predes- 
tinación). De aquí estas categorías de algunas publicaciones del Consejo 
Ecuménico, que tienen un inconsciente, pero real, colorido protestante : 
La Iglesia y las iglesias. La Iglesia, realidad invisibile, que existe 
dependiendo de un acto de Dios; las iglesias, realidades visibles, de 
hechura humana. 

Es necesario, por tanto, precisar en qué sentido la Iglesia precede 
alos fieles y a la comunidad por ellos formada. Les precede, por lo que, 
en ella, viene de Dios, o por lo que, de ella, preexiste en Jesucristo. De 
estas dos maneras existe la Iglesia de Dios antes de ser en sí misma : 
1. En la predestinación divina, como una idea y una decisión libre 
y eterna, pero cuya realización debe desarrollarse en el tiempo de las 
criaturas; 2.” En Cristo: ya porque al encarnarse asumió virtualmente 
toda la naturaleza humana y, por tanto, también toda la Iglesia; ya 
porque en la eminencia de su calidad de Ungido de Dios, y en su triple 
función de rey, sacerdote y profeta poseyó todas las virtudes o energías 
por las que la Iglesia existiría y viviría; ya porque, a lo largo de su vida 
carnal, llevó la Iglesia en su pensamiento y en su corazón haciéndola 
existir y vivir en Él, algo así como el bien común de una ciudad existe 
en el espíritu del príncipe, o el de un ejército en el del jefe. Por otra 
parte, Jesús realizaba poco a poco su designio; y la Iglesia, por tanto, 
comenzaba a tener vida, no ya en Dios o en Cristo, sino en sí misma. 
Es muy importante ver cómo ha realizado Jesús su designio, es decir, 
cómo ha fundado la Iglesia. Fue principalmente dando al pueblo de 

a 


4. Sobre este punto, cfr. J. . DELOS: La Société internationale el “les principes 
du Droit public, París, 1929, p. 156-184, 204-207. a 
5. En la tercera parte de Vraie et fausse réforme dans PEglise. 
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Dios una nueva Ley y, por lo mismo, formando un nuevo Israel, la 
comunidad mesiánica. No seguiremos aquí todos los actos por los cuales, 
durante su vida terrena, por su muerte, luego por su vida gloriosa y, 
finalmente, por el envío del Espíritu, dio progresivamente al pueblo de 
Dios una nueva Ley fundada en su Sangre *, haciendo posible el acceso 
al verdadero templo y a la presencia de Dios. Contentémonos con señalar 
los tres ejes esenciales de la institución : 1. mediante la revelación del 
misterio de la Trinidad y del Reino, Jesús instituyó el pueblo mesiánico 
en cuanto a la fe; 2.” por su bautismo, por la consagración de la cena, 
por los otros actos de'su sacerdocio, y especialmente por su muerte 
seguida de la efusión de agua y de sangre fundó los Sacramentos por 
los que su pueblo entra en la comunión de su vida familiar; 3.* por la 
elección de sus discípulos, las promesas hechas a Pedro antes (Mt., 16) 
y después de la Pasión (Juan, 21), por los diferentes actos al conferir a 
los Doce los poderes apostólicos. Y, en fin, por su misión solemne 
y definitiva, Jesús dio a la comunidad mesiánica la estructura del minis- 
terio apostólico y de los poderes jerárquicos. Tales son, sucintamente, 
los elementos instituidos por Cristo para formar la comunidad mesiánica, 
la Societas Fidelium, es decir, la Iglesia según el primer aspecto que 
hemos visto : El depósito de la fe, de los sacramentos, de los ministerios 
o de los poderes apostólicos, tales son los medios de gracia, los elemen- 
tos de la institución de salvación, gracias a los cuales — sin perjuicio 
de la actuación del Espíritu Santo, antes bien en cooperación con ella ? -—, 
Dios suscita en el mundo fieles que constituyen la Iglesia como Societas 
Fidelium. 

De esta manera, la Iglesia se construye de un extremo a otro par- 
tiendo de Dios y de Cristo: von Gott her, von Christus her, usando' 
una frase de K, Barth *. Pero los protestantes, y singularmente los de 
la escuela de Barth, tropiezan en el punto siguiente, que tiene, en 
eclesiología, valor de articulus stantis vel cadentis Ecclesiae: Los ele- 
mentos que hemos reducido al triple depósito de la fe, de los sacramentos 
y de los poderes apostólicos, que son generadores de los fieles y su 
comunidad, existen en la Iglesia. Se confían a la Iglesia, dan lugar a 
actividades eclesiásticas. Están en la Iglesia, integran la definición de 
Iglesia, constituyéndola como comunión de hómbres en Cristo: eso 
no es solamente un hecho o un acto trascendente de Dios, una oOpera- 
ción de Cristo Celeste, invisible, o de su Espíritu. Es el producto de 
realidades o virtualidades procedentes de Dios pero que, por la Encar- 


6. MI. 26,28; Mc. 14, 24; Lc. 22, 20; 1 Cor. 21, 2, 

7. Cfr. en general: I Jn. 7-8; Act. 5, 32, y Jn. EL, 26-27. — En cuanto a los actos 
del sacerdocio : Jn. 20, 22-23; Act. 2, 14-17; 13, 1-4. — En cuanto a los del magisterio : 
Act. 15, 28. — Para los del gobierno: Act. 14, 22 paralelo de 20, 28. 

8. Kirchliche Dogmatik, 1/2, p. 234. 
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nación del Verbo, han entrado en el mundo y en la Historia humana. 
El plan de Dios no es simplemente ejecutar su obra en el marco de la 
humanidad, gracias a unos medios totalmente celestiales; es efectuarla 
humanizando su acción, comunicando a unas instituciones humanas el 
poder ejercer con Él ciertas operaciones mediante las cuales, sobre la 
base de la fe, puedan entrar los hombres en comunión con El. La Iglesia 
también es esto. Es y será eternamente, en su realidad final, comunión 
de los hombres salvados, pero es, también, la institución generadora de 
semejante comunión. No, por supuesto, a título primario: no es ella 
quien nos salva, sino Cristo. Pero a título de transinisión y de aplicación, 
a través del espacio y del tiempo, de lo que ha recibido de Él, de lo que 
Cristo ha hecho por nosotros. 

La Iglesia es, como comunidad de fieles, la realidad misma de la 
salvación (Heilsgemeinschaft); es también el conjunto de medios de 
la vocación a la salvación; podríamos decir, tomando la palabra en 
sentido amplio, el sacramento de esta realidad (Heilsanstalt). De hecho, 
estas categorías de «Sacramento» y de «realidad», tal como suele usarlas 
la Teología occidental, son aptas para situar uno frente a otro los dos 
aspectos de la Iglesia que hemos distinguido. El Sacramento precede 
a su fruto; está destinado a procurarlo. Sin embargo, puede no produ- 
cirlo y quedar así, aunque completo en su forma ritual, sin sustancia 
viva; así como tampoco es posible que, a la inversa, la realidad de la 
salvación sea dada por Dios sin intervención del sacramento. Pertenece 
a un tratado de la lelesia desarrollar esta doctrina, que es.el corazón 
mismo de la eclesiología; como también demostrar sus aplicaciones y 
consecuencias, cosas que ya hemos hecho ?. Basta aquí haber situado 
éstos dos aspectos : aquel según el cual la Iglesia está constituida por 
sus miembros, otro por el que hace y precede a sus miembros. Lo que 
sigue demostrará que esta distinción es una de las bases para una teolo- 
eía del laicado. 


LA TRADICIÓN 
HA MANTENIDO JUNTOS DE MANERA VIVA AMBOS ASPECTOS 


Si algo sorprende al estudiar el pensamiento de las primeras genera- 
ciones cristianas y de los Padres acerca de la Iglesia, es precisamente 
ver cómo los dos aspectos que hemos distinguido son considerados eutre 
ellos como manifestación del mismo organismo eclesial. De una misma 


9. La distinción (sin separación de estos dos aspectos es, en efecto, la base de 
lo que hemos dicho acerca del pecado y la santidad en la Iglesia, en Vraie et fausse 
réforme dans 'Eglise. O incluso en el plano donde se sitúa el beneficio que la misma 
Iglesia como tal reportaría de la unión generalizada de los disidentes (cfr. el cap. 8 
de Créticns désunis). 
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y única Iglesia se dice que es a la vez visible e invisible, sociedad 
jerárquicamente constituida y misterio de vida celestial. Los textos son 
lan iumerosos, tan unánimes *”, que la prueba de una disociación in- 
cumbe a los que quieren introducirla **. El punto de vista de los escritos 
inspirados del Nuevo Testamento es también de tal forma idéntico, 
que nos preguntamos cómo han podido no advertirla los autores protes- 
tantes, durante tanto tiempo ; actualmente la reconocen cada vez más *?: 
para la Escritura, el Cuerpo de Cristo es el Cuerpo visible y organizado 
de los cristianos ', Nada, en los textos, sugiere un aislamiento entre 
la comunidad de fieles, que fuera una pura creación del Espíritu, y el 
andamiaje, todavía rudimentario pero firme, de los dogmas, sacramen- 
tos, poderes y ministerios ejercidos bajo la autoridad apostólica. La for- 
ma de practicar la penitencia pública, o de concebir la excomunión, 
demuestran una estrecha compenetración entre ambas facetas. No puede 
evocarse ningún tema eclesiológico antiguo que no imponga la misma 
constatación. Es algo extraordinariamente notable, de lo que sacaremos 
en Otra patre conclusionesf ver con qué facilidad los textos primitivos 
pasan del Obispo, realidad jerárquica, a la Iglesia o a la comunidad ; 
la Iglesia está en el Obispo, dice San Cipriano, y en el fondo ya San 
Ignacio **. La Iglesia es la plenitud del Obispo, dicen los Padres, y 
añade San Gregorio Nacianceno : el Obispo es la plenitud de la Iglesia *. 

Que el cristianismo no sea pura comunidad de fieles sino una insti- 
tución que les preceda, se comprueba también en los orígenes, de forma 
impresionante por las circunstancias siguientes: Cuando la Iglesia, des- 
pués de la era de las persecuciones, fue reconocida legalmente por los 


10, Ver, por ejemplo, D. Sroxk+ The Christian Church, Londres, 3.2 ed., 1915; ver 
también el testimonio de F, KATIENBUSCH, en su importante artículo Der Quellort der 
Kirchenidee, en Festgabe f. Ad. Harnack, Tubinga, 1921, p. 143-172. 

11. La mayoría de los textos que los historiadores y teólogos protestantes citan a 
favor de la «Iglesia invisible» son perfectamente comprensibles y tienen su correspon- 
dencia en tal o cual categoría de la teología clásica. Véanse, por ejemplo, los textos 
citados por E. SEERERG : Studien zur Geschichte des Begriffes der Kirche mit bes. 
Beziehung auf die Lehre von der sichibaren und unsichtbaren Kirche. Erlangen, 1885. 

12. Podrían multiplicarse las citas. Cfr. más bien F. M. BRAUN : Aspects nouveaux 
du probleme de VEglisc. Friburgo y Iyon. 1942 (trad. alemana completada: Neues 
Licht auf die Kirche... Binsiedeln, 1946). Añadir el testimonio característico y muy 
categórico de H. ASMUSSEN: Die Kirche und das Arat. Munich, 1939, por ejemplo p. 28. 

1. Esto ha sido recalcado recientemente con fuerza por L. CERFAUX: GC. 
(supra, n. 1). 

lá. La Iglesia está hecha por el obispo y su clero: CIPRIANO : Ep. 33, 1 (HARTEL, 
p. 566) ; IGNACIO: Trall., IM, 1; cfr. infra, n. 48. 

15. PSEUDO DIONISIO : De Eccl. hier. 3, 14 (P. G. 3, 444-445) ; S. JUAN CRISÓSTOMO : 
De prohet. obscur., 2, 10 (P. G., 56, 192); San GREGORIO NACIANCENO : Orat. 2, 4 y 99 
(P. G., 36, 412 y 502). Textos citados por el P. TROMP: en Gregorianum, 1937, p. %, 
Cfr. infra. n. 48. 
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Poderes públicos e inscrita en el derecho, tuvo que acudirse para pre- 
cisar su situación jurídica, a la categoría de Collegium, Corpus, Univer- 
sitas personarum **. Pero la Iglesia era y tenía conciencia de ser algo 
más que una asociación de personas o un colegio religioso tal como el 
paganismo reconocía. Era algo más que la comunidad de fe y de culto 
de los hombres. Era y es una institución formada desde arriba, estruc- 
turada jerárquicamente. Precisamente por eso, Otto von Gierke ha 
podido sostener que la gran aportación del cristianismo al derecho fue 
la noción de institución, es decir, más allá de una asociación o simple 
corporación, el concepto de una realidad ideal superior y anterior a los 
individuos — miembros —. Al considerarse ella misma como un Colle- 
gium, un Corpus, una Universitas, la Iglesia tuvo siempre conciencia 
profunda de que el Colegio de fieles sólo existía gracias a la institución 
y de que los dos aspectos de su realidad, aunque distintos, se hallaban 
orgánicamente unidos, conforme a lo expuesto. 

Se ha señalado a menudo, sin que este punto tan importante haya 
sido objeto de un estudio expreso, que la tradición cristiana, la de los 
Padres, estaba orientada hacia el sentido corporativo; por el contrario, 
las influencias filosóficas y jurídicas del paganismo, singularmen:e la 
del derecho romano imperial, donde quiera que se ejercieran, tendieron 
siempre a favorecer una visión absolutista que no es la tradición propia- 
mente eclesiástica *?. La idea jurídica romana, que ha prevalecido a veces, 
es la de cierto territorio sobre cuya extensión se ejerce el dominio de un 
poder soberano, imponiendo una regla uniforme y siendo como el mo- 
delo de todo el cuerpo. La idea corporativa, viva mucho tiempo, es dis- 
tinta. El principio de unidad no es tanto la regulación por parte de una 
autoridad territorial, como la relación de múltiples y diversos partidos 
a un principio espiritual de orden : idea o fin; la congregatio, la collectio, 
el collegium son precisamente la unidad colectiva realizada de esta ma- 


16. Cfr. P. CIHLET: La personnalité juridique en droit ecclésiastique, Malinas, 1927, 
p. 41 s. — Cfr. también G. BovIin1 : La proprietá ecclesiastica e la condizione giuridica 
della Chiesa in etá preconstantinana, Milán, 1949. 

17. Para este punto, cfr. además los trabajos de Gierke y P. Gillet : 0. €., R. W. y 
A. J. CARLYLE: A History of Mediaeval Polilical Theory in the West, 6 vol., Edim- 
burgo y Londres, segunda edición 1940; A. Dumas: Le serment de fidelité et la con- 
ception du pouvoir du T au IX siécle, en Revue histor. du Droit frangais eb étranger, 
4.3 serie, XIII (1931), p. 30-51, 289-321; G. DE LAGARDE : Individualisme et corpora- 
tivisme au moyen-áge, en L'organisation corporative du moyen-áge ú la fin de 
PAncien Régime. Études presentces... Lovaina, 1937, p. 3-59; L. HALPHEN : L'idéc de 
PEtat sous les carolingiens, en Rev. histor. 185(1939) p. 59-70; Ch. Ed. ODENGAARD : 
The Concept of Royal Power ¿n the Carolingian Oaths of fidelity, en Speculum 20 
(1945), p. 279-289; A. DARQUENNES: La défimilion de VEglise Papres S. Thomas 
d'Aquin, en L*Organisation corporative du Moyen Age ú la fin de VAncien Régime, 
Études présentées... VII, Lovaina, 1943, p. 33-53; Ib.: De juridische Structur van 
de Kerk volgens Saint Thomas van Aquino, Lovaina, 1949. 
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nera. En el caso de la Iglesia, el principio espiritual de unidad es la te, 
es decir, la entrega y la adhesión total de la persona humana a: Dios. 
Societas fidelium: la Iglesia era considerada tradicionalmente como un 
cuerpo organizado y estruciurado a nivel de su existencia y cuya unidad 
plena estaba asegurada por la adhesión a Dios operada por la fe, según 
un realismo muy profundo *. Todo esto se traducía, en cuanto al régi- 
nen concreto de la vida. eclesial — igual sucedía aquí o allí, desde el 
siglo X, y principalmente desde el XI, en el orden de la vida comunal —, 
en un sistema escalonado y jerarquizado de Consejos, por el que cada 
comunidad se componía su propia vida diaria conforme a las costumbres 
y a los datos tradicionales. Podemos ver O seguir eso desde la parroquia 
hasta el concilio ecuménico que, en la edad de oro del principio corpo- 
rativo, fue concebido en Occidente cono una especie de Consejo supremo 
de la «República cristiana», Sociedad jerarquizada de fieles .% 

En conformidad con las cláusulas más antiguas del derecho romano, 
el cristianismo disponía sus propias comunidades según el principio cole- 
gial; más tarde, cuando los teólogos bosquejen una teoría de la sociedad 
política, verán en el pueblo mismo el cuerpo político; y en las más 
altas esferas de la sociedad o en lo que llamamos Estado, los servicios 
de este cuerpo político. Este sentido de las cosas ha sido periódicamente 
restablecido por los diversos renacimientos del derecho romano en sus 
diversas redacciones, la de la época imperial, repetida en el Código de 
Justiniano, la del derecho imperial absolutista... Este fue, en particu- 
lar, el caso a finales del siglo XV y principios del XVI, época en que 
comienza la corriente ideológica del absolutismo y de los nacionalismos 
modernos. En lugar de ver un pueblo organizándose a sí mismo, ese 
derecho concebía la sociedad como cierto dominio sobre el que ejercía 
poder una autoridad central suprema. En la hermosa época medieval 
eso se llamó tiranía. El pueblo, así, es una masa obediente para quien 
«lo que ha decidido el Príncipe tiene categoría de ley». Sin olvidar que 
la Iglesia tiene su constitución propia y que, como tendremos ocasión 
de repetir, la jerarquía es una constitución desde arriba, cabe pensar 
que estas ideas, que eran las de toda una época, no dejaron de influen- 
ciar a los canonistas y a los teólogos precisamente cuando comenzaban 
a fijarse las líneas de los tratados «De Ecclesia». El principio jerárquico, 


18. El P. Darquennes hace ver bien este realismo en el pensamiento de Santo 
Tomás. En virtud de este realismo de la adhesión de fe, la tradición teológica afir- 
maba unánimemente la unidad de la Iglesia entre la Antigua y Nueva alianza; idea 
que con frecuencia ha tomado la forma de afirmación : Ab Abel justo. Cfr. muestro 
artículo aparecido bajo este título en Abhandl. úber Theol. u. Kirche, Festsch. f. K. 
Adam. Dusseldorf, 1951, p. 79-108. 

19. Considero justo y claro lo que ha escrito a este respecto A, HAUCK : Die Rezep- 
tion und Umbildung der allgemeinen Synode im Miltelalter, en Hislor. Vierteljahrschrift 
10 (1907 b), p. 465-482, 
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que no ponemos de niugún modo en duda, fue afirmado sin tener sufi- 
cientemente en cuenta el principio colegial que se encontraba igual. 
mente en el corazón de la tradición antigua. 

Por el contrario, desde los Padres hasta ia Contrarreforma se tuvo 
una idea extremadamente viva de la Iglesia como Comunidad de fieles, 
hecha por sus miembros. Es fácil darse cuenta de lo hondo que caló 
esta visión por el frecuente uso de un principio procedente del derecho 
romano: «Lo que es de interés de todos, debe ser aprobado comuni- 
tariamente por todos.» ¿Quién invoca este principio? ¿Son acaso los 
partidarios de las teorías conciliares? No, en los inicios y a fines del 
siglo xI11, son los dos papas más autoritarios, los más conscientes de sus 
prerrogativas, Inocencio 111 y Bonifacio VII”. No hacían más que 
recalcar, con otros muchos, la máxima integrante de la antigua tradición 
católica : el consentimiento de toda la comunidad : un principio del que 
veremos aplicaciones en el triple dominio de la vida sacerdotal, real y 
profética de la Iglesia, comprendiendo entonces su alcance exacto. 
De momento, tan sólo la idea de una Iglesia construyéndose, en cierta 
medida, desde abajo y cuyo aspecto comunidad de fieles estaba fuerte- 
mente desarrollado. 

Sin embargo, nos equivocaríamos si pensásemos que este aspecto 
sociedad de fieles, ante los Padres y en la Edad Media hasta el naci- 
miento de las ideologías modernas, haya sido en detrimento del aspecto 
de institución. Es evidente, por el contrario, que durante mucho tiempo 
se mantuvo una unión y un equilibrio entre estos dos polos de la 
eclesiología. 

Nos percatamos inmediatameute de ello examinando de cerca la 
noción de fidelis que integra la definición tradicional: Societas fide- 
lium*!. La palabra tiene, ante todo, un halo de significación socioló- 
gica, completamente impregnada, por otra parte, de religiosidad. Evoca 
la fidelidad como base de compromiso social, de unidad y de solidaridad. 
Pero sobre todo, es inseparable de un fondo eclesial y sacramental. 
Hoy, precisa un esfucrzo para comprenderlo. Vivimos en un mundo 
profano, individualista, analítico y escolar, donde las ideas se definen 
por sí mismas y, fácilmente, se separan de sus símbolos o de su encar- 
nación sensible. Para nosotros, un fiel es un «creyente», es decir, un 
hombre que se adhiere intelectualmente a ciertas máximas trascendentes, 
que tiene «convicciones religiosas». Pero en la tradición cristiana, Cuyo 
pensamiento predominó al menos hasta el siglo XU, un fiel era un hom- 
bre incorporado por el sacramento a la realidad eclesial. La fe que pro- 


. 

20. Cfr. sobre este principio que no atañe a la constitución de la Iglesia, sino a su 
vida concreta y especialmente al derecho procesal, el Excursus C en el volumen de 
Etudes conjointes. 

21. Cfr. el Excursus D en el volumen de Études conjoimtes. 
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lesaba no sólo era esencialmente la fe trinitaria del Símbolo, sina que. 
implicaba el hecho del bautismo y de su pertenencia a la Iglesia, la cual, 
después de haberlo engendrado, lo formaba y alimentaba, regulando 
todos sus actos; lo consagraba y unía a Cristo en todos los momentos 
de su existencia. Guardando la identidad material de fórmula y una 
aparente continuidad con la tradición, los Reformadores del siglo xXvI 
alteraron grandemente el significado, colocando el fidelis en relación 
inmediata con un acto de Dios: la Palabra (Lutero), la predestinación 
y la salvación (Zwinglio, Calvino). Para la teología clásica, la Iglesia 
era la Societas Fidelium, pero estaba constituida, fabricada, instituida, 
consagrada, fundada por la fe y los Sacramentos de la fe *?. Y la fe se 
regulaba por la predicación de la Iglesia, por un Ministerio salido de 
Cristo y generador de su Cuerpo. 

La noción del cuerpo místico no se identifica, en la tradición católica, 
con el conjunto de hombres que Cristo anima espiritual e invisiblemente 
mediante la gracia. También aquí alteraron los Reformadores, al menos 
l,utero %, esta tradición sólidamente fundada en el cristianismo antiguo 
y en la manera de hablar de San Pablo sobre el Cuerpo de Cristo. Para 
la tradición, el Cuerpo místico no es únicamente el orden de la santidad 
interior, la comunidad plenamente espiritual de los que se salvan; es 
también el organismo visible, el orden de los medios de salvación. No es 
uhora el momento de estudiar la corriente, atribuida con frecuencia a 
San Agustín, presente a lo largo de la Edad Media, que, con una incom- 
prensión profunda de los medios eclesiales de la gracia, tiende a reducir 
el cristianismo a una pura comunión espiritual. Volveremos sobre ello 
más tarde. 'Pampoco es éste el lugar para examinar los delicados pro- 
blemas teológicos que plantea una identificación rigurosa del cuerpo de 
Cristo y de la Iglesia visible: punto sobre el que la encíclica Mystici 
corporis de junio de 1949 propone una doctrina de la que el teólogo 
puede sacar gran provecho. Lo que importa notar es que, según la tra- 
dición, la Iglesia es el cuerpo de Cristo en los dos sentidos explicados : 
como comunidad de fieles y como institución u orden de los medios de 
«vación. Los dos aspectos son necesarios para explicar la doble relación 
«ue Cristo tiene con la Iglesia y por la que ha hecho de ella su Cuerpo : 


22 Para atenerme a los textos de Santo Tomás de Aquino: «per fidem et fidei 
Micramenta constituta, fabricata est Ecclesia Christo» (Suma Teol., III, q. 63, a2 ad 3); 
iincramenta quibus est Ecclesia instituta» (1, q. 92, a. 3), «quibus consecratur Ecclesia 
(Comm. in Joan. c. 20, lect. 5, n. 4); «Ecclesia fundatur in fide et sacramentis» 
(Com. in IV Sent. d. 17, q. 3, a. 1, sol. 5; d. 27, q. 3, a. 3, ad 2); cfr. también 
Comm. in Hebr. e. 3, lect. 3, etc. 

24. Cfr. W. WAGNER : Die Kirche als Corpus Christi imysticim beim pungen Luther, 
en Zeitsch. f. kathol. Theol., 61 (1937), p. 29-98 (presentado a los lectores de lengua 
ftuncesa, aunque con menos matices, por Ch. JOURNEr, -L'alteration de la doctrine 
bn Corps mystique chez Luther, en Nova et Vetera, oct. 1941, p. 355-374), e 
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como Jefe, dominándola y construyéndola con su poder; como vida, 
animándola con su Espíritu. Doble referencia que los Evangelios expre- 
san separadamente — los Sinópticos por un lado, San Juan por otro —, 
pero que San Pablo une en la única idea de cabeza. 


Si Dios quiere, tendremos ocasión de exponer, bajo muchos concep- 
tos, la Ley profunda según la cual sólo puede obtenerse la verdad en la 
comunión del todo **. Desde un punto de vista puramente objetivo, 
podemos definir la herejía como negación de una verdad propuesta o 
definida por la Iglesia como divinamente revelada. Pero si la conside- 
ramos en lo que aquí nos atañe, como un error producido y vivido por 
el espíritu, debemos caracterizarla como un cisma de la inteligencia, una 
ruptura de la comunión de todos los valores o aspectos que sólo alcanzan 
su verdad dentro de la unión y el equilibrio con los otros. Por eso, el 
desarrollo unilateral de un aspecto suscita casi infaliblemente un unila- 
teralismo de sentido contrario. Cuando se rompe el equilibrio se buscan 
compensaciones a veces inesperadas. Así sucedió a finales del siglo xIM. 
Los dos aspectos que la tradición católica había mantenido en síntesis 
viva fueron desarrollados entonces por separado. Estos dos desarrollos 
unilaterales se prosiguieron codo a codo, impulsándose por reacción uno 
al otro. Podemos presentar las cosas así: Hubo, en los siglos XIV y XV, 
luego en la Reforma y ciertas corrientes de pensamiento católicas, un 
desenvolvimiento exclusivo y gravemente equivocado del aspecto según 
el cual la Iglesia está constituida por sus miembros. Por reacción, la 
teología de Hcclesia se elaboró de un modo unilateral como teología 
de la institucón y de los poderes jerárquicos. 


EXAGERACIÓN Y DESVIACIÓN DEL ASPECTO 
SEGÚN EL CUAL LA IGLESIA ESTÁ CONSTITUIDA POR SUS MIEMBROS 


Dos corrientes prepararon desde el siglo XII el proceso: por una 
parte, una corriente espiritual antijerárquica; por otra, la corriente 
comunal. 

Hubo una Edad Media subterránea, todavía imperfetamente conoci- 
da. ¿Qué sabemos con exactitud de los primeros comienzos de las herejías 
dualistas? A partir del siglo XII aparecen unos movimientos que, pot 
diversos que sean, formen una corriente relativamente única, por lo 
menos desde el punto de vista eclesiológico, caracterizada por una: pos- 

-. 


94. Ver muestra Vraie ct faussc Réforme (sobre todo parte 11, 2.2 cond.) y los dos 
estudios redactados con ocasión del centenario de Múhler y publicados en Fsquisses 
du mystére de VEglise, París, 1941. 

| 
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tura antijerárquica. Pensamos en los diferentes grupos «apostólicos», 
cuyo denominador común, según su más reciente historiador ?, consiste 
en confundir la autoridad o la función con la santidad de vida ; posición 
que centra todo el cristianismo en orden de la salvación y en lo inte- 
rior a las personas; que, por consecuencia, desconoce el orden de medios 
para la salvación, o sea, la institución eclesial. Los protestantes del 
iiglo xIx no se equivocaron al ver en muchos reformadores del X11 unos 
«Vorreformatoren». Desde el punto de vista eclesiológico, la línea es, 
en efecto, continua ; lo es también lógica y realmente, como demuestra 
la historia. Las sectas «apostólicas» reducen por primera vez la Iglesia 
«una asamblea de fieles «quod nomen ecclesiae, non structuram parie- 
tum sed congregationem fidelium signaret», decían los Petrobusianos **, 
con una frase que hallamos también entre los teólogos más ortodoxos, 
pero que se presta a traducir el unilateralismo de una eclesiología que 
Jesconfía de la institución. 
El movimiento comunal es más amplio: pertenece a toda una socie- 
, y se desarrolla tanto en el terreno económico como político o cultu- 
. Los teólogos no pueden dejar de vivir al ritmo de su siglo. Como 
A. Thierry decía, el movimiento de las Comunas representa algo más 
(ue una reorganización administrativa: el deseo de organizarse y de 
administrarse a sí mismo. La influencia de las ideas comunales se hizo 
putente en la Iglesia durante el siglo X111, en particular en las consti- 
tuúciones de la Orden de Predicadores, imitadas en seguida por otras 
órdenes ; junto con las ideas políticas de la Teología Escolástica acerca 
He la naturaleza y el origen del poder, llegó a influir sobre la consti- 
¡ón inglesa y, más tarde, sobre la constitución americana ?”. Las de- 
w«racias modernas no siempre conocen su verdadera ascendencia. Ésta 
cmonta a lo que podríamos llamar, si la palabra no fuera algo anacró- 


5. SPÁTLING: De Apostolicis, Pseudoapostolis, Apostolinis, Munich,1947, pági- 

89, 110. 

i. Citado por R. SEEBERG : Studien,.., p. 65, n. 2. 

1. Para la Constitución inglesa, cfr. E. BARKER: The Dominican Order and Con- 

tion. A Study of the growth of Representation in the Church during tre Thirteenth 

ury, Oxford, 1913. Esa idea de una influencia de las Constituciones dominicanas 
por mediación de las «Convocations» eclesiásticas ha sido criticada por E. M. Sarr 
(Political Institutions. A Preface, New York, 1938), el cual, pensamos con acierto, 
vree sobre todo en un origen común en las instituciones representativas urbanas de 
lepaña y del sur de Francia en el siglo X11 y tal vez ya en el Xt. Sin embargo, 
Ofr. también H. P. TUNMORE: The Dominican Order and the Parliament, en la 
Catholic Hist. Rev., 26 (1941), p. 479-489. 

Para la constitución americana, se ha sostenido la tesis de una influencia de las 
lonis clásicas de la teología de Santo Tomás y de San Belarmino; C. SmITH y V. RYAN: 
Cutholic Traditions in American Democracy, Federation of Newman Clubs, 1945, p. 6; 
WU. A. RYAN, S. 1.: Bellarmine and American Political Thory, en Miscellanea hist. 
Pe Meyer, Lovaina, 1946, t. XI, p. 985-992 y cfr. P. BLANSHARD: American Freedom and 
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nica, la corriente democrática medieval, tan real y tan poderosa antes de 
que la encubrieran los conceptos absolutistas del derecho romano imperial. 
Esta corriente conducía a valorizar más el aspecto de la Iglesia como 
Societas fidelium, comunidad constituida por sus miembros. 

Aplicadas a las teorías eclesiológicas, las conexiones, si es que exis- 
ten, son flojas. Se trata más bien de una derivación de fuentes comunes : 
por una parte, la corriente comunal o «democrática» y, por otra, las ideas 
político-aristotélicas desde la traducción de la «Política» hacía 1260. 
La aplicación a la Iglesia de las ideas «democráticas» será provocada 
por circunstancias particulares : al comienzo del siglo x1v, los conflictos 
entre Bonifacio VIII y Felipe el Hermoso 28 luego entre Luis Il y 
Juan XXIT; al principio del siglo XV, el cisma de Occidente y la crisis 
profunda de la conciencia católica. Toda esta historia es extremadamente 
compleja; está jalonada por nombres de teólogos de las más diversas 
opiniones y que a menudo han escrito abundantemente 22. Recordamos 
sólo lo que interesa de manera directa a nuestro propósito. Los teólogos 
adversarios del papa Juan XXII, Marsilio de Padua, Juan de Jandun y 
Guillermo de Occam desarrollaron una teoría puramente individualista 
y representativa de la Iglesia. Sólo se retiene su aspecto de Societas 
fidelium, desconociendo, más o menos, su faceta de misterio e institu- 
ción. Y este aspecto de «societas» se interpreta, olvidando el sentido cor- 
porativo orgánico que tenía en el siglo XI11, de acuerdo con un nítido in- 
dividualismo nominalista; la Iglesia no es más que una suma de fieles in- 


Catholic Power, Boston, 1950, p. 236 y 383, n. 42; Blanshard critica ciertamente esta 
tesis, pero la examina de demasiado cerca y se olvida de considerar las influencias 
indirectas a través de numerosas corrientes (anglicanas, con Hooker, y no con- 
formistas o sectarias) que transmitieron las ideas recibidas de la escolástica. 

28. Con una lógica profunda. al oponerse a los teólogos curiales que daban al 
Papa idéntico valor que a toda la Iglesia (Gil Roma, citado infra, n. 40), FELIPE El 
Hermoso afirmaba: «Ecclesia non solum est ex clericís, sed etiam ex laicis» (mani- 
fiesto Antequam essent clerici, cfr. W. ULLMANN Medieval Papalism... Londres, 1949, 
p. 214, con indicación de fuentes). Triste época aquella en que el mismo Papa cons- 
tataba en una bula solenne que desde siempre (?) y entonces más que nunca, los 
laicos habían sido enemigos de los clérigos (bula Clericis laicos del 25 febrero 1206 : 
cfr. MIRBT, Quellen, n. 369). 

29. Bibliografía elemental, según el orden de la doctrina : J. 1ECLERCO : Jean de 
Paris et Vecclésiologic du XIIIe siécle, París, 1942; J. LECLER: Les théories democra- 
tigues au Moyen Age, en Études, 225 (1935), p. 5-26 y 168-192; G. DE LAGARDE: La 
maissance de Pesprit laique au déclin du Moyen Age, 6 vol., Saint-Paul-Trois-Cháteaux- 
y París 1934-1946; ID. -Individualisme et corporalivisme au moyen áge, en L*Orga- 
sation corporative du Moyen Age, ú la fin de l'Ancien Régime, TL. Lovaina, 198% ; 
p. 3-59; In.: L'idée de réprescnlation dans les ocuvres de Guillaume d'Ockham, c<n: 
Bulletin of the Internal. Commiftee of Historical Sciences, n. 37, dic. 1987, p. 4295451; 
J. HaLLER : Papsitum und Kirchenreform... Leipzig, 1903; A. HAUCKE : Gegensitze im 
Kirchenbegriff des spúteren Mittelalters, en Luthertum, 1983, p. 225-240, M. VALOIS : 
Le Pape et le concile (1418-1450), 2 col., París. 1909 y los estudios de K. HIRSCH : 
Fr. BLIEMETZRIEDER, etc., sobre las tesis conciliares. 
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dividuales: una suma que no añade nada cualitativamente al individuo 
aislado. El concilio y el papa sólo son representantes de los fieles, quie- 
nes, por su misma cualidad de fieles, pueden juzgarles. Así, Marsilio 
de Padua y Guillermo de Occam situaban a los laicos, teóricamente al 
menos, en el mismo plano que los clérigos: en su noción de Iglesia, 
el aspecto de institución no desempeñaba ningún papel; la faceta colec- 
tiva estaba corroída por un nominalismo radical, y se creía que la Iglesia 
podía subsistir en la fe-de una única alma, incluso en la de un niño 
recién bautizado ** 

Las teorías conciliares de fines del siglo XIV v del siglo XV eran 
mucho menos favorables a los laicos: eran teorías de clérigos, hombres 
de Iglesia y doctores, y teorizaban en detrimento más o menos grave. 
del papa, sobre el poder de los clérigos **. Laa cuestión planteada, por 
otra parte, por el gran Cisma y los deseos insatisfechos de reforma como 
por una tradición canónica incierta, consistía en saber quién era la auto- 
ridad suprema, al menos en caso de crisis: si el papa o el concilio, o me- 
jor, si el papa o la Iglesia; no se discutía el principio de autoridad, pero 
la estructura jerárquica de la institución planteaba problemas. Se juzga 
a un árbol por sus frutos; ahora bien, los frutos fueron una conmoción, 
podríamos decir, una especie de licuefacción de la conciencia cristiana, 
respecto a unos puntos esenciales de la estructura jerárquica de la Igle- 
sia. Por el contrario, el aspecto de «Societas fidelium, Collectio, Colle- 
gium... fidelium, fue valorizado en forma unilateral y, a veces, muy 
emparentada con la idea individualista representativa. Esto se mani- 
fiesta, por ejemplo, en Conrado de Gelnhausen, Dietrich de Nieheim, Jean 
Weesel, incluso Nicolás de Cusa. 

El galicanismo ha pasado por muchas fases. Entre la del Concilio 
de París de 1406, la de Bossuet y de Fleury, y la de Bordas-Demoulin a 
mitad del siglo XIx, hay matices e incluso diferencias profundas. No en- 
tramos en detalles $? ; afirmamos solamente que en el gran debate ecle- 
siológico que abarca de los siglos XI al XIX, y que se puede especificar 
como una tensión entre los polos monarquía pontificia e Iglesia, el gali- 
canismo pretendía valorizar a la Iglesia. Por ello cualquier clérigo que 
militar en el galicanismo clerical, y cualquier obispo, en el de los Obis- 


30. Cfr. nuestro artículo Incidence ecclésiologique d'un thóme de dévotion mariale, 
en Mélanges de Science religieuse, 1950, p. 277-292, 

31. Este punto ha sido bien estudiado por O. VON GIERKE: Les théories politiques: 
du moyen áge. "Trad. J. PancE, París, 1914, p. 201 s. (o Genossenschaftsrecht., t. 1, 
1881, p. 592 s.). 

39. Además de los artículos de los diccionarios (M. DUBRUEL, y F. X. ARQTILLIRRE, 
en Dict. epolog.; M. DUBRUEL, en Dict, Théol. cath.) cfr. V. MARTIN: Les Origines due 
gallicanismo, 2 vol., París, 1939; La gallicanisme et la Réforme catholigue... (1563-1615). 
París, 1989; Le gallicanisme politique et le clergé de France, París, 1929.-— Los gali- 
canos tendían a afirmar que la Iglesia galicana no se compone solamente de clérigos, 
sino también del conjunto de fieles y del rey. V. MARTIN: Les origines... t, 1, p. 33:y 34. 
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pos, sentía una simpatía profunda por el concepto de Iglesia como Colle- 
gium fidelium. No por azar, sino por una lógica de las cosas, Juan 
Launoi redactó una extensa memoria en la que muestra, de forma por lo 
demás interesante, que la definición tradicional de Iglesia es Societas 
fidelium (cf. supra, 11. 3). Podríamos hacer observaciones análogas a pro- 
pósito del jansenismo del siglo XVIII a menudo galicano, y del sínodo de 
Pistoya, aunque éste no es completamente herético, ni siquiera después 
de la bula condenatoria. Las posiciones eclesiológicas manifestadas en 
muchas de sus tesis están también inspiradas por una preocupación de 
valorizar el polo Iglesia y en una noción de Societas fidelium. 

Pero fue evidentemente en la reforma cuando el concepto de la Iglesia 
como asamblea de fieles se desarrolló de una manera más unilateral. 
Es explicable, en parte, por el deseo de reaccionar contra la invasión 
de formas exteriores en la vida religiosa. En efecto, mientras que en el 
campo teológico, la incertidumbre sobre la estructura jerárquica de la 
Iglesia y la insistencia sobre el aspecto de Societas fidelium preparaba 
la reforma, cuyas tesis habían sido anticipadas casi todas en los si- 
glos XIV y XV, en el orden concre:o de la vida religiosa aumentaba el 
aparato externo: unas formas exteriores y menores de piedad, una au- 
toridad más sociológica que religiosa de los prelados, monjes y clérigos 
mendicantes, etc. Contra una sofocación de la fe por las prácticas, contra 
una prevalencia del complejo eclesiástico sobre el cristianismo interior, 
y en favor de una religión directa, interior y personal, quisieron reaccio- 
nar ante todo los reformadores y, en parte gracias a esto, tuvieron un 
éxito tan grande y rápido. Eclesiológicamente, esto supone reducir a la 
Iglesia a una asamblea de fieles : reducción apoyada por el mismo voca- 
blo «Ecclesia» y en la cual pensaban los reformadores realizar su pro- 
grama de retorno a la Escritura. Ejecutaban por lo menos el programa 
de la clase pudientc de las ciudades, la de los burgueses y artesanos que, 
en el siglo xv1I, abrazaron de buen grado la Reforma. Desde la baja 
Edad Media, substituían a los clérigos en diversos servicios, antes exclu- 
sivos de la Iglesia, en particular los de beneficencia; tanto en ellos como 
en los Consejos urbanos, lo organizaban todo a modo de asociación, no 
de institución, desde abajo, preparando así un marco a las comunidades 
reformadas *. Para Lutero, sobre todo para Zwinglio o Cranmer, la 
Iglesia apenas será otra cosa que la Ciudad traspasada al Evangelio y 
confesando el reino de Cristo: un pueblo, no una institución. Tampoco 
aquí investigaremos detalles sobre la nueva noción de Iglesia. No es sola- 
mente una insistencia sobre un aspecto necesario, ni tampoco una exa- 
geración, sino una profunda alteración. El contenido de la Iglesia como 


33. Entre otros, cfr. sobre esto a A. SCHULTZE : Stadigemeinde uñd Kirche im 
Mittelalter, en el Festgabe Sohm, 1914, p. 103-143, y Stadigemeinde und Reformation, 
'Pubinga, 1918. 
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iustitución de gracia es totalmente desconocido. Consideran sólo la reali- 
dad final de la salvación operada en cada fiel por un acto de Dios; pero no 
el conjunto de medios salvíficos que da origen a la institución eclesiás- 
tica, verdadera madre de los fieles. Lo propio de los clérigos y de la 
jerarquía queda así volatilizado, reducido a los dos términos entre los 
cuales, tradicionalmente, ejercía una mediación, a saber, el Espíritu 
santo y los fieles. Se afirma el sacerdocio universal de los creyentes con 
uxclusión de todo sacerdocio ministerial o jerárquico y, entre los Refor- 
madores, se establece, en principio, por lo menos, un sistema eclesiástico 
puramente sinodal y presbiteral. Así, bajo idéntica fórmula material, 
Ecclesia, id est (sancta) congregatio fidelium, sanctorum communio, 
se negaba realmente la eclesioloyía tradicional. Los laicos se beneficia- 
han de una promoción substancial como no había conocido nunca la tra- 
dición católica, ni oriental ni occidental, salvo en las posiciones erróneas 
de un Tertuliano montanista o de las sectas medievales recordadas más 
arriba y que en cierto sentido anunciaron y prepararon la Reforma. 


POR REACCIÓN, NACE UN TRATADO DE LA IGLESIA 
DE AHÍ UN CIERTO UNILATERALISMO EN LOS ESTUDIOS ECLESIOLÓGICOS 


Es de notar que los errores eclesiológicos más o menos graves que 
acabamos de resumir y que jalonaron los siglos XIV, XV, XVI, 'XVIL, re- 
presentaban un retoño de idéntico sentido. Continuaba una tendencia 
1 considerar la Iglesia bajo su aspecto de colectividad en el que los miem- 
bros tienen una parte activa. Continuaba una duda, mejor, un descono- 
“imiento de ciertos puntos referentes a su estructura jerárquica. Fue 
fatal, y al mismo tiempo resultó benéfico que la Iglesia, puesta en 
discusión su estructura y sus principios, aun cuando no hubiera lo- 
¿rado una conciencia refleja perfectamente clara, defendiera y afirmara 
lo que veía amenazado : su andamiaje jerárquico, su realidad de institu- 
ción anterior y superior a los fieles como a la comunidad por ellos 
lormada. 

En todas las cosas, se llega a tener conciencia de sí mismo cuando 
we nos pone en litigio; se aprende lo que uno es o quiere ser cuando 
uncuentra oposición. Por eso, cada generación, al quererse situar en la 
vida, pasa por una crisis no conformista. Era normal que los problemas 
«elesiológicos planteados por las circunstancias y por los hombres dieran 
ocasión para que la Iglesia se definiera mejor a sí misma. Ahora bien, por 
“urioso que parezca el lecho, hasta alrededor del año 1300 en que co- 
mienza con el galicanismo la serie de errores de idéntico sentido que hemos 
recordado, no había ningún tratado expreso sobre la Iglesia. La anti- 
«úedad cristiana, los Padres, la teología monástica, la Primera Escolás- 
lica, la teología analítica de los grandes escolásticos del siglo Xx111, tenían 


60 JALONES PARA UNA TEOLOGÍA DEL LAICADO 


ciertamente ideas sustanciales. Sin embargo, a pesar de algunos escritos 
formalmente eclesiológicos como el De unitate de San Cipriano, y sobre 
todo de algunas consideraciones acerca de la Iglesia en muchos tratados 
de los siglos IX, XI 0 XII, no había un tratado De Eclesia como lo con- 
cebimos hoy. En la Summa de Santo Tomás, que comprende 3.113 ar- 
tículos, se hallan muchos datos eclesiológicos, pero no hay un conjunto 
de cuestiones de Ecclesia, como las hav de Trinitate, de Angelis, de 
Christo, de Sacramentis, etc. Se ha podido decir de la Edad Media en 
general, y en concreto de Santo Tomás, que el centro de su pensamiento 
era el misterio de la Iglesia **, y, no obstante, hasta alrededor del año 
1300 no se encuentra ningún tratado sobre la Iglesia en el sentido mo- 
derno de la palabra. 

En cambio, Arquilliére pudo editar el De regimine christiano de San- 
tiago de Viterbo (1301-1302) bajo este título : «el tratado más antiguo de 
la Iglesia». Desde este momento se multiplican los estudios similares: a 
pocos meses de distancia aparece el De ecclesiastica potestate, de Gil de: 
Roma, no hace mucho editado por R. Seholz, y el De potestate regía et 
papali, de Juan de París, recientemente publicado por J. Leclercq. Los 
tres fueron suscitados por los conflictos entre Felipe el Hermoso y Bo- 
nifacio VIIT; escritos circunstanciales, provienen de verdaderos teólogos 
que no trabajan como mercenarios ni por pura polémica, sino que remon- 
tan a los principios y están llamados por ello a crear una especie de 
«tratado de la Iglesia». Pero fijémonos simplemente en el título. Sólo 
se plantea la cuestión del poder y del gobierno: son estudios sobre la 
autoridad y el derecho de la Iglesia. O sea, que cuando por oposición al 
galicanismo regio se intenta formular un primer tratado (expreso y se- 
parado) de la Iglesia, se le da un contenido muy particular, como si se 
tratara de una teología de la autoridad eclesiástica. La misma observa- 
ción cabe hacer respecto de unas obras aparecidas algunos años más 
tarde contra las pretensiones de los clérigos : por ejemplo, para citar sólo 
a un teólogo de valía, el De potestate papae, de Hervé Nédellec. 

Se trata aún de una teología del poder pontifical la que se desarrollará 
contra la crítica nominalista y disolvente de Occam, Marsilio de Padua y 
Juan de Jaudum, y más tarde contra los defensores de la superioridad del 
concilio. Grandes talentos están entonces de parte de los conciliaristas ; 
por otra parte, los mejores apologistas católicos del siglo Xv, un Tomás 
Netter contra Wyclef, y especialmente un Juan de Ragusa contra Juan 
de Rokycana o un Juan de Torquemada ante el Gran cisma y los conci- 


34. En cuanto a la Edad Media en general, cfr. Ad. VON HARNACK : Dogmecn-. 
geschichte, JIT, p. 452. — En chanto a Santo Tomás, cfr. Th. M. KAEPPELI: Zu Lehre 
des hl. Thomas von Aquin vom Corpus Christi mysticum. Friburgo y Paderborn, 1931, 
p. 2. Cfr. también M. J. CONGArR: L'idéc de VÉglise chez S. Thomas d'Aquin, en. 
Ensayos sobre el misterio de la Iglesia. Ed. Estela, Barcelona, 1950, p. 47-49. ? 
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liaristas, tienen un empeño eficaz cn presentar un estudio de conjunto 
acerca de la Iglesia, por lo que se les puede tildar en realidad de uni- 
lateralismo. Es más bien luego, en los trabajos surgidos de la Contra- 
reforma o dirigidos contra el galicanismo de los siglos XVII y XVHmI 
cuando el estudio de los problemas planteados en los siglos XIV y Xv se 
orienta con marcada insistencia hacia los poderes jerárquicos y, singu- 
larmente, el papal. Y esto de una forma tanto más acentuada cuanto 
que un proceso iniciado en cl siglo XI5, que ejerció gran influencia en 
Dante y que se afirma de un modo creciente hasta el momento de formu- 
larse un tratado separado de la Iglesia, hizo predominar en el mundo de 
los clérigos un punto de vista jurídico, unas categorías de tendencia 
jurídica. 

El protestantismo discutía y nuegaba toda mediación eclesiástica: 
magisterio, sacerdocio, sacramentos, autoridad de la tradición y papel de 
la Iglesia como maestra en materia de fe, poder de los prelados, dignidad 
de los obispos, primacía del papa... No quedaba nada de la institución. 
Por el contrario, proponía una noción de Iglesia-santa, como asamblea 
de fieles, donde la realidad eclesial se manifestaba en dos cosas cuya unión 
orgánica era desconocida : por una parte, una comunión de santos (los 
verdaderos fieles, los predestinados), lo cual era la verdadera Iglesia, pero 
no visible; por otra, una organización visible, completamente humana, 
que no era en realidad Iglesia. Los católicos replicaron. Lo hicieron me- 
diante unos trabajos apologéticos, polémicos, o como se dirá a partir de 
1560, de controversia: obras donde se discutían los puntos en litigio, pero 
que no siempre eran considerados como tratados completos de Iglesia. 
Desgraciadamente, esta literatura de controversia alcanzará tal éxito que, 
por lo menos en las cuestiones de eclesiología, determinará el contenido 
de la teología católica tal como será expuesta en la enseñanza de las 
Escuelas. En materia eclesiológica, la teología será totalmente polémica, 
antigalicana y antiprotestante, aun cuando se la presente bajo una forma 
pacífica y serenamente escolar. Es fácil comprobarlo por el éxito excep- 
cional del trozo de las Controversias de San Belarmino consagrado al 
papa, a la Iglesia y a los miembros de la Iglesia militante. No podemos 
entretenernos; vamos a contentarnos con caracterizar brevemente esta 
eclesiología, dueña en lo sucesivo de su materia, de su autonomía como 
tratado especial, de sus temas y de su documentación. 

Estos manuales tienen por materia principal los puntos negados o 
discutidos por los errores en contra de los cuales están redactados. Se 
trata esencialmente de la autoridad de la Iglesia como regla de fe **; de 
los poderes jerárquicos y muy particularmente del primado del papa; 


35. He aquí una formulación típica de la cuestión, por otra parte perfectamente 
válida si se toma en sí misma: «..an potius, erecto aliquo organismo ecclesiastico, 
«ui munus fideliter custodiendi sacrum revelationis depositum tradiderit quae est 
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de la visibilidad de la Iglesia y de sus miembros **. Á estas cuestiones- 
base se añadirán más tarde, suministrando materia de tratados modernos, 
la reivindicación ante el poder temporal, de su cualidad de «sociedad per- 
fecta» ; luego, ante el protestantismo liberal y sus filiaciones moder- 
nistas, la prueba de su fundación por Cristo como sociedad visible, 
jerárquica, jurídicamente instituida. Por oposición a la teoría protestante 
acerca de la Iglesia invisible, los apologistas católicos se han sentido in- 
clinados a llevar hasta sus consecuencias extremas la doctrina de la 
visibilidad y a desarrollar en su eclesiología su aspecto externo y jurídico, 
obje:ivamente constituido *; en una palabra, el aspecto de societas 
externarum rerum ac rituum, usando_una expresión de la Confesión de 
Augsburgo. Así, mientras los protestantes reducían la Iglesia al cristia- 
nismo in'erior, a la salvación y, por lo mismo, volatilizaban la eclesiolo- 
«ia, los apologistas católicos la construían especialmente como conjunto 
de los medios de gracia, mediación jerárquica de los medios de salvación. 

Es evidente, pues, que el tratado de la Iglesia, naciendo como res- 
puesta concreta al galicanismo, al conciliarismo, a la eclesiología pura- 
mente espiritual de Wyclef y de Hus, a las negaciones protestantes ; 
luego, más tarde, a las del estatismo laico, del modernismo, etc., se ha 
constituido en reacción contra los errores que discu.ían siempre su estruc- 
tura jerárquica. El De Ecclesia fue principalmente y, a veces, exclusiva- 
mente una defensa y una afirmación de la realidad y de la Iglesia como 
instrumento de mediación jerárquica, de los poderes y del primado de la 
Sede romana; en una palabra, una «jerarquilogía». En cambio, los dos 
términos entre los cuales se sicáa esta mediación, el Espíritu Santo por 
una parte, el pueblo fiel o el sujeto religioso por otra, casi se eXx- 
cluían de la consideración eclesiológica; en muchos manuales apologé- 
ticos — en realidad durante mucho tiempo no hubo otra enseñanza acerca 
de la Iglesia fuera de ellos — los aspectos de vida profunda, por los que 


conceptio catholica». T. ZAPÉLENA : De Ecclesia Christi, parte apologética, Roma, 
1940, p. v. 

86. Esto tanto más cuanto que con frecuencia los mismos apologistas combatieron 
a los galicanos O conciliaristas al mismo tiempo que a los protestantes. Así hizo 
CAYETANO (1511, 1512 y 152); así harán a menudo los autores del siglo XxvVIJ1, de 
quienes derivará, de modo inmediato, nuestro estado moderno. 

37. Come ejemplo, este texto de S. BELARMINO, Controv. de Ecclesia militante, 
lib. IM, c. 10 (Opera, t. II, p. 93) : «posse in episcopis duo considerari. Primo quod 
locum Christi teneant, et quod propterea debeamus illis obedientiam, et quod ipsi 
non possint nos decipere in iis quae necessaria suud ad salutem. Secundo quod habeant 
potestatem ordinis et jurisdictjonis. Si primo modo considerentur, certi sumus certi- 
tudine infallibili quod isti quos videmus sint veri episcopi et pastores nostri. Nam: ad 
hoc non requiritur nec fides, nec character ordinis, nec legitima electio, sed solum ul 
habeantur pro talibus ab Ecclesia...» Cfr. sobre este aspecto de la eclesiología de San 
Roberto Belarmino. Ch. JOURNET : L'Église du Verbe incarné, 11. Sa structure imtes- 
ne... París, 1951, p. 627. 
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la Iglesia aparece como un cuerpo enteramente animado y vivo, se silen- 
ciaban e incluso, a veces, bajo sospecha de no ser verdaderamente cató- 
licos ** 

Estas insuficiencias en la enseñanza quedan confirmadas desgracia- 
damente por la historia ulterior del tratado. El Decano F. X. Arnold 
investigó la noción de Fglesia en las obras de teología pastoral y en 
los catecismos de la segunda mitad del siglo XVI y principios del 
xIx *?, Renovando, bajo un punto de vista filosófico y jurídico, el 
defecto de ciertos polemistas de la Contrarreforma, se hace caso omiso 
del aspecto místico de la Iglesia para atender sólo a su organización 
sociológica, a la afirmación de sus poderes jerárquicos. No se hace ver 
cómo toda la Iglesia animada por el Espíritu Santo, el pueblo entero, 
coopera a la obra de santificación y alabanza a Dios; no se habla más 
que del sacerdote y la jerarquía, y el pueblo creyente y orante aparece 


38. Carecemos todavía de un estudio de conjunto de esta evolución de la eclesio- 
logía. Véanse algunas indicaciones, adecuadas a nuestro objeto, en G. THILs (uno de 
los mejores conocedores de esta clase de literatura): De taak van de lek in onze 
opvalting van de Kerk en Het Christelijk Costen en Hereniging, 1949, p. 229-283, 
Cfr. también nuestro trabajo Ecclesia ab Abel, en Abhandlg. úber Theol. u. Kirche. 
Festschrift f. K. Adam. Diisseldorf, 1952, p. 79-108. Observamos aquí solamente algn- 
nos signos : 

Apologistas de tan gran valía como San Belarmino y el cardenal Du Perron no 
dicen nada de la eucaristía respecto a la Iglesia, punto que la teología medieval hacía 
centro de su conciencia sobre el misterio de la Iglesia. Cfr. H. DE LUBAC: Corpus 
mysticum, París, 1944, p. 291-292. 

Más tarde, todo intento favorable a las iniciativas del pueblo fiel o a un aspecto 
místico de la Iglesia será tachado de jansenismo. Este era el caso de toda tendencia 
reformista en la época de Múhler, hacia 1820 (cfr. E. VERMEIL : J. A. Móhler et Vécole 
catholique de Tubingue... París, 1913, p. 315). En el Concilio Vaticano, algunos obispos 
querían descartar la noción de cuerpo místico porque les parecía de sabor jansenista 
fcf£r. MANs1, t. 51. col 761). 

En un manual como el de L. BrucirE (De Ecclesia Christi, 1878), que cito con 
preferencia porque es uno de los mejores y del que se puede sacar provecho, la rela- 
ción íntima de la Iglesia de Cristo no intervine más que a título de «observación», 
a propósito de la nota de santidad, y ocupa exactamente 27 líneas (p. 282-283) en 
una obra de 470 páginas. 

No quisiera, sin embargo, que los hechos reales y, como creo, incontestables, que 
cito, conduzcan a pensar que a partir de la Reforma se haya olvidado entre nosotros 
la doctrina del cuerpo místico y la realidad profundamente sobrenatural de la Iglesia. 
Muchos textos de la contrarreforma pueden dar testimonio contra una tal apreciación : 
por ejemplo, el Cathéchisme de S. Canisio y el llamado del Concilio de Trento. 
Cfr. también J. WILLEN ; Zur idee des Corpus Christi mysticum in der Theologie des 16. 
Jahrhunderts, en Catholica, c. (1935), p. 75-86; cfr. F. X. ARNOLD: Grundsizáliches... 
por ej. p. 80, 11 s. 

39. F. X. ARNOLD: Das gott-menschliche Prinzip der Seelsorge in pastoral.ge- 
«chichtlicher Entfallung, en Theologische Quartalschrift, 1943, p. 99-133, y 1944, p. 57-80; 
úrundsitzliches und Geschichtliches zur Theologie der Seelsorge. Friburgo-en-Br., 1949. 
Cfr. también M. RAMSAUER: Die Kirche in den Katechismen, en Zeitsch. + Kath. 
Theol., 73 (1951), p. 129-169 y 313-346. 
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completamente pasivo en una Iglesia que ni hace ni está llamada a hacer. 

Esta especie de contracción del estudio de la Iglesia sólo sobre los 
poderes jerárquicos era tanto más deplorable cuanto que se producía 
en un momento en el que, en muchas regiones de la antigua Cristiandad, 
la comunidad de los hombres se laicizaba. En la Edad Media, la insti- 
tución eclesiástica incluía y formaba la comunidad humana. Pero ésta, 
desde el siglo XIV, intenta poco a poco alcanzar su independencia. Pri- 
mero se emancipan los príncipes y la política, luego las diversas activi- 
dades de beneficencia y de vida urbana, luego las ciencias y el pensa- 
miento, luego la moral y la misma espiritualidad y, en fin, de un modo 
todavía más radical, la conciencia popular que vive continuamente su 
destino formado de penas, gozos y esperanzas... Hemos aventurado más 
arriba (p. 32) la comparación de un cuerpo en el que clérigos y laicos 
formarían ambos lados. Pues bien, se fue estableciendo un cierto divorcio 
entre estos dos lados, entre una comunidad de hombres que apenas eran 
algo más que fieles y una institución de clérigos cuyos problemas, acti- 
vidades, preocupaciones, lenguaje, no eran los de la comunidad humana 
viviente. De esta mancra, mientras el pensamiento eclesiológico se cen- 
traba en la consideración del aparato apostólico, en la realidad concreta, 
en el plano de la situación pastoral o apostólica, la Iglesia perdía una 
parte de su materia humana. Aquí y allá se encontraba reducida a su 
«causa formal», es decir, a su dato esencial, algo así como los batallones, 
los regimientos y el material son lo esencial del Ejército... Su culto, para 
limitarnos a esto, sería siempre el culto de la institución, al menos 
en muchas regiones, no sería el culto de los hombres, de las conciencias 
vivas, de la comunidad de los hombres. Mientras frente al protestan- 
tismo que hacía de la Iglesia un pueblo sin sacerdotes, los apologistas 
católicos establecían el verdadero derecho del sacerdocio y de la insti- 
tución, la Iglesia se veía limitada más de una vez a un sacerdocio 
sin pueblo. 

Así, de los dos aspectos de la Iglesia que la tradición unía siempre, 
aquel por el cual es una institución que precede y hace sus miembros, 
y aquel por el cual es la comunidad hecha por sus miembros, se olvidó 
prácticamente, en los tratados teológicos, aquel por el que era conce- 
bible a priori una actividad de los laicos. 

Conviene notar cuidadosamente que este unilateralismo no es heré- 
tico, aunque sí verdadcramente erróneo; en cambio, el unilateralismo 
en el sentido de asamblea de fieles es falso e incluso, como en el caso del 
protestantismo, herético. Esto, principalmente, por dos razones : 

1. A fin de mostrar mejor la carencia y necesidad de una teología 
del laicado, hemos esquentfatizado aquí fuertemente y fundamentado no 
menos fuertemente los rasgos de nuestro pensamiento. Creemos que, 
en su conjunto, este esquema es exacto; de lo contrario no lo hubiése- 
mos propuesto. Pero es necesario no exazerar nada. Jamás, incluso donde 
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lu tendencia a identificar la Iglesia con la jerarquía es más patente *, 
ln afirmación del aspecto de institución ha excluido la faceta de comu- 
nidad hecha por sus miembros. Esto no ha sido jamás negado, ni de 
cerca ni de lejos. Por una parte, la Iglesia ha homologado siempre en 


10. Del siglo XII al XVI se encuentran muchos textos en los que, bajo el nombre 
de Iglesia, se entiende la jerarquía. Según HAUCK (Die Rezeption.... [supra, n. 19], 
p. 471), tota Ecclesia, en Alejandro 111, designa a menudo el episcopado; algunos 
megos de idéntica concepción pueden verse en Inocencio III (Re. 1-27; 7-42, etc.) 
Los clérigos eran las «gentes de la santa Iglesia», como se decía en Francia e Ingla- 
terra durante los siglos X111 y X1Y. Incluso cuando se consideraba a la Iglesia como 
sociedad de fieles se pensaba de un modo esencial en las gentes de Iglesia : «Ecclesia 
divitur dupliciter. Vel congregatio fidelium constans ad minus ex episcopo, presbytero, 
dlincono et subdiacono; vel domus materialis...» (MONETA DE CREMONA: Sumina adv, 
vatharos et Valdenses, lib. V, c. 8, 83; ed. RICHINI, 1743, p. 456). Más tarde, Gui- 
LLKRMO AMIDANI escribirá : «Accipitur Ecclesia pro potiori parte Eeclesiae, seilicet pro 
vlericis seu pro universitate clericorum. Non quiía layci non sint ecclesiastici, immo 
utint, sed quia non sunt ita nobiles in Ecclesia sicut clerici.» (Citado por HAUCK: 
Kirchengesch. Deutschlands, V, p. 505, n. 5, Leipzig, 1920). Así, vemos a los jueces 
de Juana de Arco preguntarle si está dispuesta a someterse a la Iglesia, es decir, al 
Pipa, a los cardenales, a los obispos y a los demás prelados. Por esto también en un 
documento como «Act in restreint of appeals», de febrero 1583, el clero es tomado 
por toda la iglesia anglicana (cfr. F. M. PowICK£: The Reformation in England. 
Uxntord, 1941, p. 44-46). Por esto, finalmevte, todavía hoy, el 90 por 100 de los fieles 
anglicanos dicen de un joven que ha recibido órdenes sagradas: «He has gone into 
le Church.» (Cfr. H. BURN-MURDOCH: Church. Continuity and Unity. Cambridge, 
14%, p. 1). Evidentemente, entre los teólogos de la plenitudo potestatis papal, la 
uniniilación de la jerarquía a la Iglesia encuentra especial aplicación en el Papa: 
»«Stummus pontifex qui tenct apicem Ecclesiae et qui potest dici Ecclesia», escribe 
GIL DE ROMA (De Ecclesiast. potest., lib. TIT, e. 12; ed. Schorz, p. 209). Cfr. en la 
fpoca moderna, Dom Mauro CAPELLARI, futuro GREGORIO XVI: Triomphe du Saint- 
Stgo et VÉglise, e. 26 (cfr. infra, c. 6, n. 88). 

Tales aplicaciones se han hecho con frecuencia en la perspectiva de ideas represen- 
hitivas : cfr. GIERKE: Thécries polit., tr. DE PANGE, p. 208. (Genossenschaftsrecht, 
t, TIT, 1881, p. 596: ver en particular, n. 214, el texto de HUGUCCIO «papa ipse ecclesia»). 
La jerarquía y, finalmente, para los curiales, la Iglesia romana y el Papa, eran consi- 
derados como si resumieran y contuvieran toda la Iglesia. Así, bajo la pluma de 
VEDRO AMEL1, cardenal de Embrun, en el siglo xIv: «Papa et domini cardinales ita 
stiit in Romana Ecclesia quod etiam ipsi sunt eadem Romana Ecclesia...» (Contra pe- 
tentes concilium generale, en BLIEMETZRIEDER : Literarische Polemik zu Beginn des 
tsrossen Abendl. Schismas, p. 110). Esta manera de hablar, ligada al concepto de Igle- 
nin como corporación, encontró una aplicación frecuente entre los canonistas a pro- 
pósito de la cuestión de los hienes eclesiásticos, ver por ejemplo la Summa Parisien- 
ss, hacia 1170, sobre Patrimonio: «ecclesia enim nihil aliud dicitur, nisi clericio 
(leitado por GIERKE: Genossenschaftsrecht, t, TIT, p. 254, n. 31, y cfr. p. 255 s.). Durante 
vl siglo XV, el problema de la cualidad — podría decirse: de la cualidad eclesioló- 
klea — de la Iglesia romana,, es decir, en definitiva, de la Curia, era un problema muy 
iliscutido. La posición de los teólogos favorables al poder papal (evidentemente la de 
Ins conciliaristas era distinta) podría resumirse en la siguiente fórmula de SILVESTRE 
PKIKERAS : «Ecclesia universalis virtualiter est Ecclesia Romana, Ecclesia Romana re- 
prosentative est collegium cardinalium, virtualiter autem pontifex maximus» (Dialo- 
gts, citado por los editores de Lutero: Weimar, 1, p. 656, n. 1). Lutero le opone un 
alígo ecclesiam virtualiter non scio nisi in Christo, repracsentative non nisi in con- 
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su derccho la existencia de comunidades formadas desde abajo, comio 
agrupaciones de afinidad * ; por otra, ha incluido siempre expresamente 
a los laicos en la realidad eclesial, hablando explícitamente de ellos : 
de esta manera lo ha hecho Belarmino al dividir su Controversia De 
Ecclesia militante en tres libros concernientes respectivamente al orden 
militante de los clérigos, al orden militante de los laicos, y al orden, 
compuesto de clérigos y laicos, de los que luchan en un estado de vida 
especial y bajo una regla, a saber, los religiosos *?. Además, desbordaudo 
por todas partes los textos teológicos, ha habido siempre la realidad 


cilio» (Ad dial. Silvestri Prieratis... responsio: Weimar, 1, 656 s.). Evidentemente, los 
protestantes no podían dejar de reprochar a los católicos el llamar Iglesia a la jerar- 
quía : así más tarde 'TURRETINI (citado por A. KRAUSS: Das protestantische Dogma 
von d. unsichtbaren Kirche. Gotha, 1876, p. 70). Pablo SARPI, que tenía principios pro- 
testantes y en quien hallamos una neta teología de la Iglesia-asamblea de fieles, 
escribía por su parte: «Il famoso e augusto nome de chiesa, che era commune a tutti 
i fedeli anticamente cosi clerici come laici, adesso parechiesa ristretto per lo piu a 
significar i clerici solamente» (Opcre, ed. Gambarix, Bari, t. 1, p. 195). Cfr. V. M. 
BUFFON : Chiesa di Cristo e Chicsa Romana nelle Opere e nelle Lettere di Fra Paolo 
Sarpi. Lovaina, 1941, p. 41, n. 3, el cue! cita una carta de 29 de septiembre ce 1609 que 
dice: «Nunc Ecclesíam accipio pro fidelium convocatione, non vero pro clericis solis, 
quod si pro his accipiatur non est regnum Christi sed pars reipublicae terrenae.» 

Evidentemente, ningún teólogo católico ha identificado jamás la Iglesia con el clero 
o con la jerarquía. El admirable Catecismo del concilio de Trento precisa bien que, 
bajo la palabra Iglesia, es necesario entender «nce praesides tantum sed eos etiami qui 
parere debent» (1.2 parte, c. 9, n. 13). Lo sabemos perfectamente. Sin embargo, emplea- 
mos a menudo la palabra Iglesia en un sentido que, realmente, se refiere a su gobierno, 
como si todos lus fieles no fueran Iglesia: de donde la observación de CHEVROT : 
«Ellos obedecen a le que la Iglesia ordena. Dicen «Iglesia» como podrían decir el 
gobierno, como si cllos no formaran parte de la mismu» (Pour une prédication évan- 
gélique en Congrés des Oeuvres, Burdeos, 1947, p. 74). Algunos ejemplos triviales : 
«Esta cuestión (la suerte de los uiños muertos sin bautismo) de la que sólo la Iglesia 
es juez...», «La Iglesia, única competente en este terreno...» (E. BOUDES, en Nouv. Rev. 
théol., junio 1949, p. 589): «La Iglesia teólogo» (V. BERTO, en La pensée catholique, 
n. 3, 1947, p. 27 s.); «el papel del historiador que toma la Iglesia a propósito de la 
beatificación y de la canonización de los santos...» (Et. CATrA: ibid. n. 7, 1948, p. 76 
y 77). En este sentido la palabra Ecclesia se halla también frecuentemente en los do- 
cumentos oficiales: cfr., por ejemplo, la Const. Provida Mater, AAS, 1947, p. 116. 

Este sentido puede justificarse plenamente. Desde el punto de vista bíblico, podría 
afirmarse que uno de los pasajes del Evangelio en que se lee la palabra Iglesia 
(Mt, 18), le es favorable si con San Juan Crisóstomo se admite la equivalencia 
Dic ecclesiae = dic praesulibus (Com. in Mat., hom. 60, 2; P. G., 58, 586). Pero, sobre 
todo, como lo hemos hecho en otra parte, puede situarse este sentido entre los que 
tiene la palabra Iglesia; cfr. Vie Intellect., nov. 1947, y Vraie et fausse Réforme, 
1.2 parte, c. 1. Es necesario vigilar para no identificar sin más la Iglesia con la jerar- 
quía, el hecho de ser católico con el hecho de obedecer. Esto es precisamente lo que 
hemos reprochado al Sentire cum Ecclesia de A. DOERNER (Minchen-Gladbach, 1941). 
Preferimos mucho más la frase de San Ignacio de LOYOLA: Sentire vere in Ecclesia. 
Entre las dos, la diferencia eclesiológica es apreciable. 

41. Cfr. K. RAHNER, en Zeit$th, f. kathol. Theol., 1948, p. 186 s. 

42, Es preciso ser exacto hasta el final. Para San BELARMINO, todos los puntos 
controvertidos referentes a los laicos, «ad disputationein de magistratu politico revo- 
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viva de la Iglesia. Se podría no decir nada o decir demasiado poco. 
La Iglesia era algo vivo; los laicos se santificaban en ella, tomaban 
parte en la vida de las parroquias, se agrupaban en congregaciones y 
cofradías; la renovación que siguió a la reforma católica y al concilio 
de "rento produjo la «invasión mística» de que habla Bremond, abriendo 
un capítulo completamente nuevo en la historia de la acción cristiana, 
il apostolado de las mujeres * (aunque al principio se trató sólo de vida 
icligiosa y aunque la misma Santa Ángela hizo de sus hijas una con- 
«regación...). Si hubo unilateralismo en sentido clerical fue mucho más 
«51 una eclesiología teórica que en la realidad vivida del catolicismo. 

2. El unilateralismo de sentido galicano o protestante afecta a la 
misma estructura de la Iglesia, comprometiéndola en su mismo ser. Un 
desconocimiento en estas condiciones entraña una negación en el terreno 
«de lo esencial. El unilateralismo en favor de la institución, que, como ya 
hemos dicho, no es más que una cuestión de acento, afecta la vida de 
la Iglesia; no atañe a su ser, sino sólo a su plenitud. ¿No llaman los 
"adres al pueblo fiel la plenitud del obispo (cfr. supra, n. 15)? Hemos 
«demostrado, además **, como ante los problemas de la vida la Iglesia tuvo 
sumo cuidado en salvar los principios, insistiendo más fácilmente sobre 
la firmeza que sobre el desarrollo, más sobre la permanencia que sobre 
las adaptaciones, aunque poseyera de verdad ambas cosas. Si se fallaba de 
alguna manera en el desarrollo o en las aplicaciones, $e pecaba contra 
una exigencia de la vida y de la plenitud, pero lo esencial quedaba a 
salvo. Por el contrario, si se fallaba en algún elemento de la estructura 
de la Iglesia, se comprometía su propia existencia. Por esto, aun supo- 


cari possunt» (Controv. De membris Ecclesias militantis, lib. TI, c. 1: Opera 1, 
313). De hecho, Belarmino no dice ni una palabra acercs del papel de los laicos en 
la edificación del Reino de Dios, ni de su emplazamiento en la Iglesia como orga- 
uismo espiritual. 

43. Cfr. a este propósito M. CHALENDARD : La promotion de la femme ú Vapostolat, 
1540-1650, Colmar y París, 1950; cfr. también en el volumen de Études conjointes, 
el trabajo de la mujer en el pueblo fiel. 


S. S. Pío XII decía en su discurso al Congreso mundial del apostolado de los 
laicos, el 14 de octubre de 1951: «Gustan frecuentemente de decir que durante 
los últimos cuatro siglos la Iglesia ha sido exclusivamente «clerical» por reacción 
contra la crisis que en el siglo xvi había pretendido llegar a la abolición pura y 
simple de la Jerarquía ; y con este fundamento se insinúa que ya ha llegado el tiempo 
de que amplíe sus cuadros. Semejante juicio está tan lejano a la realidad, que es 
precisamente a partir del santo Concilio de Trento, cuando el laicado se ha encua- 
drado y ha progresado en la actividad apostólica. La cosa es fácil de comprobar : 
basta recordar dos hechos históricos patentes entre muchos otros: Las Congregacio- 
nes Marianas de hombres que ejercían activamente el apostolado de los seglares en 
todos los dominios de la vida pública, y la introducción progresiva de la mujer en el 
apostolado moderno.» 


44. Vraie et fausse réforme, p. 540 s. y también p. 243 s. 
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niendo — dato, non concesso — que los dos unilateralismos se corres- 
pondiesen en unilateralismo no tendrían en absoluto el mismo alcance, 
ni, por tanto, la misma gravedad. 

La importancia eclesiológica y, sobre todo, pastoral, de cierto unila- 
teralismo institucional es considerable. 

Que la jerarquía sea en la Iglesia un elemento de ser y de estruc- 
tura, es uno de los principios de nuestra eclesiología, como afirmare- 
mos más de una vez en esta obra. El «Ecclesia est in episcopo» de San 
Cipriano tiene su verdad profunda. Pero, al reducir prácticamente la 
teología de Ecclesia a una jerarquilogía, o, de modo más general, al no 
hacer más que una teología de la estructura eclesiástica sin tener en 
cuenta su vida, se corre el peligro de ver en el laicado un simple acci- 
dente, un apéndice de la lelesia, todo lo más ad bene esse. Es necesario 
confesar a este respecto que la estructura esencialmente jerárquica de la 
Iglesia católica plantea un grave problema, evocado por el siguiente 
texto de Bismarck, donde se resume en cierta manera la historia que 
acabamos de esbozar. 


Las dos iglesias, la protestante y la católica, tienen bases muy diferentes. 
La Iglesia católica tiene su ser, existe y se acaba en su clero; podría subsis- 
tir sin comunidad, la misa puede celebrarse sin pueblo; la comunidad cs un 
objeto útil para afirmar la función cristiana de la Iglesia católica, pero no es 
del todo necesaria para la existencia de la Iglesia. En la Iglesia protestante, 
por el contrario, la comunidad es enteramente el fundamento de toda la 
Iglesia; el culto es inconcebible sin ella, toda la constitución protestante de 
la Iglesia descansa sobre la comunidad *. 


No vamos a discutir aquí la cuestión de por qué las sectas protes- 
tantes separadas por una incontestable lógica congregacionalista y por 
un asociacionismo y comunitarismo básico, están en realidad casi tan 
clericalizadas como la Iglesia católica. Es un hecho del que abundan los 
testimonios y que los mismos protestantes deplorari *f. Sin duda, existen 


45, Politische Reden., t. XII, p. 376 (citado por Y. SIEGMUND-SCHULIZE, Die Eini- 
gung der christlichen Kircher, Bále, 1942, p. 54). 

Comparar D. T. JENKINS: The nature of Catholicity, Londres, 1943, p. 114, y, desde 
el punto de vista de la misa y de su naturaleza profunda, Fr. HEMNLER: La priére, 
trad. E. KRUGER y J. MARTY, París, 1931, p. 502. 


46. He aquí algunos testimonios cogidos al azar: Wir deutsche Lutheraner und 
Unierte sind eine Pastoren-und Theologen-Kirche d. h. eine Kirche, in welcher die 
Laien alle Aktion kirchlicher Art schltesslich doch nur von den Pastoren un Theologen 
erwarten...» Ad. VON HARNACK, carta del 11 de noviembre de 1907, en 4us Wissenschaft 
und Leben, II, p. 146 (Giessen,y1911). «Die Kirche eine Pastorenkirche geblieben ist... 
Die Laien bleiben Objeckt. Es ist furchtbar schwer unsere Laien mob] zu machen». 
M, RaDE: Das kónigliche Priestertum der Gláubigen und seine Forderung an die 
evangelische Kirche unserer Zeit, Tubinga, 1918, p. 4 y 5. — Podrá realizarse una 


UNILATERALISMO EN LA ECLESIOLOGÍA 69 


leyes sociológicas en virtud de las cuales las comunidades religiosas, in- 
cluso las más «carismáticas», las más constituidas desde abajo, se con- 
vier.en rápidamente en unas organizaciones con una autoridad, una tra- 
dición, una estructura sociológica de «Iglesia» *. No es esto lo que 
interesa aquí, puesto que, sean cuales fueren las innegables aportaciones 
históricas a la evolución concreta de la Iglesia católica, su estructura 
social no les fue dada por la historia, sino por el mismo Señor y los após- 
toles : es lo que llamamos su apostolicidad. Pero sí corresponde a nuestro 
propósito indicar algunas consecuencias pastorales derivadas de una 
consideración eclesiológica exclusivamente parcial a la institución. 

En ninguna parte, quizá, es más evidente que la pastoral es, en el 
fondo, una ex:ensión práctica o una aplicación de lá eclesiología. Aquí 
se pueden captar las consecuencias, ya sea en el terreno sagrado, es decir, 
en la vida interna de la propia Iglesia, o bien en la función que ejerce la 
Iglesia con relación al mundo. 

Considerando la Iglesia exclusivamente desde el punto de vista de 
la institución, de su causa formal jerárquica, existiría en resumidas 
cuentas sin laicos; y sólo sería necesario el pueblo de fieles como mate- 
ria circa quam, materia cut, objeto y beneficiario de las acciones jerár- 
quicas. Los fieles unidos orgánicamente a sus sacerdotes no formarían 
in único sujeto activo en la obra del reino de Dios: esta unión del 
pueblo con un obispo que, según el testimonio de San Cipriano, cons- 
tituye la Iglesia *. Serían más bien unos administrados, una materia 
sobre la que se ejercería la acción de los clérigos, una especie de homo 
religiosus, análogo al homo oeconomicus que tanto criticamos, o al homo 
politicus bajo un régimen totalitario. Sólo podrían recibir y, como escri- 
he-el P. Montcheuil, estarían en la Iglesia solamente para su bien, pero 


buena cosecha de textos en M. MÚILER : Die Verleungnung Luthers im heuligen Pro- 
lestantismus, Sttutgart, 1936, p. 10-24. 

«Se da uno cuenta de las fechorías del clericalismo pastoral hasta en nuestras 
“Iglesias sin sacerdotes...” P. BOILIÉ en Le Semeur, verano-otoño 1948, p. 627, Cfr. 
Mi. D'ESPINNE: Les anciens, conducieurs de ¡'Église, Neuchátel y París, 1944, p. 48, 
M4; E. JEANNERET y otros: Église réformée, réforme-toi, Ginebra, 1949, p. 7. 

Otros testimonios de idéntico sentido en E. BRUNNER: Le rencuvean de lÉglise, 
Ginebra, s. d., p. 43; E. GROSs: Das Ende des Evangeliums in der absoluten Kirche, 
Stuttgart 1950; en el congreso (protestante) de los laicos en Bad-Boll, verano 1951; etc. 

47. Hemos mencionado el hecho hrevemente en otra parte (WVraie el fausse Ré- 
forme, p. 167, n. 42). 

48. «Ti sunt Ecclesia plebs sacerloti adunata et pastori suo grex adhaerens. Unde 
scire debes episcopum in Ecclesia esse et Ecclesiam in episcopo et si qui cum episcopo 
non sit in Ecclesia non esse, et frustra sibi blandiri eos qúi pacem eum sacerdotibus 
Dei non habentes obrepunt et latenter apud quosdam communicare se credunt, quando 
Ieclesia quae catliolica una est scissa non sit veque divisa, sed sit utique connexa et 
cohaerentium sivi invicem sacerdotum glutino copulata.» Ep. 66, 8 (HARTEL, p. 733): 
San Cipriano, desterrado, hace la teología de una Iglesia de la que el obispo se ve 
momentáneamente ausente. Cfr. supra, n. 14 y 15. 
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no para el bien de la Iglesia **: serían una especie de sustancia indife- 
renciada sobre la cual actuaría «la Iglesia» ; integrarían una «masa» en 
el sentido que S. S. Pío XII dio a es:a palabra, como oposición a «pue- 
blo», ese Laos del que los laicos han recibido etimológicamente su 
nombre. Según S. S. Pío XII, la masa es amorfa, pasiva, uniforme; el 
pueblo es una realidad orgánica y activa *”. No podemos resistir citar 
la frase de Ed. Le Roy: «Los fieles son como los corderos de la 
Candelaria : se les bendice y se les trasquila» **. Más asperamente toda- 
vía, Marcel Barbu comparaba el papel de los laicos en la Iglesia al de 
los proletarios en la sociedad; y hacía depender la existencia de un 
proletariado social en el mundo de la existencia de un proletariado reli- 
gioso en la Iglesia... *?. Procedamos a una formulación más exacta de 
las cosas; Daniel Rops, analizando la situación francesa en vísperas 
de la última guerra mundial, notaba el hecho siguiente: mientras todo 
alemán tenía conciencia de tener que contribuir sin cesar a engrandecer 
a Alemania, y el italiano intentaba modelarse conforme a Roma para dar 
vida a Italia, los franceses creían que Francia era una realidad dada 
una vez para siempre, de la cual se podía continuamente recibir sin tener 
que colaborar. llegaban a pensar que Francia podía prescindir de ellos: 
«Francia nos engendra, pero no la engendramos» **. ¿No habíamos lle- 
gado a un estado parecido en el terreno eclesiástico antes de la reno- 
vación evocada en la Introducción? ¿No tenían los fieles la costumbre 
de recibir sin cooperar activamente, dejando a los sacerdotes el cui- 
dado de hacer la Iglesia, como los ciudadanos que dejaban a los funcio- 
narios toda la carga de construir Francia y a los oficiales el deber de 
defenderla ? 

Las circunstancias son también graves en el terreno de las relaciones 
entre la Iglesia y el mundo. Los clérigos no pueden cumplir en él todas 
las exigencias del programa cristiano. Porque si, por estado, son los 
hombres del reino de Dios, también son propensos por estado a consi- 
derar que el Reino de Dios se prepara en el mundo por los medios y los 
caminos del mundo; están predispuestos, como hemos visto, a ignorar 
el orden propio de las causas segundas, de lo temporal y de la historia, 


49. Problémes de vie spirituelle, Paris, 1948, p. 76. 

50, Alocuición de Navidad 1944. AAS, 1935, p. 13-14. El mismo Santo Padre ha 
hecho una aplicación de la noción de pueblo a la Iglesia: Alocución del 20 febrero 
de 1946: AAS, 1946, p. 145 y Documentation catholique, 17 de marzo de 1946, col. 173. — 

. Cfr. las palabras y observaciones del Santo Padre a propósito de la opinión pública, 
Osservatore Romano del 18 febrero (Doc, cathol., 12 marzo 1950, col. 322 y 327); 
cír. infra, c. 5, p. 360. 

51, Dogme .et critique, 1907, D. XIII. Ñ 

. 52. Cfr. D'un communautaire catholique ú4 son curé, en Communauté, 15 julio 
1946. Cfr. supra, p. 9. 

53, Tournant de la France, París, 1937, p. 13. 
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con sus exigencias: inclinados a instaurar, siempre que sea posible, una 
regulación direcía de lo temporal desde el punto de vista de los intereses 
religiosos, lo cual es uno de los aspectos más esenciales del clericalismo., 
En el fondo, el olvido de la auténtica misión de los laicos produce a la 
vez un clericalismo por parte de la Iglesia y un laicismo por parte del 
mundo. Bajo el prisma pastoral, el clericalismo explica el que los laicos, 
mantenidos en sujeción y pasividad por el dominio de la Iglesia, no estén 
formados para sus propias responsabilidades cristianas, que deben ejer- 
«cr en la trama de la historia y del mundo. En su crítica del catolicismo, 
los protestantes dan la vuelta a ciertas observaciones que contienen algu- 
na verdad para atacar el estatuto tradicional de la religión y hacer una 
apología del libre examen, que poseemos razones suficientes para re- 
chazar **, Tenemos un buen ejemplo, desde el punto de vista que nos 
interesa, en el opúsculo de Miguel de la Bédoyére: Le christianisme sur 
la place publique *. El autor, que ha dirigido o dirige Dublin Review 
y el Catholic Herald, se preocupa por la eficacia del cristanismo en el 
mundo profano. Piensa justamente que no existe más solución cristiana 
para los problemas del mundo que la deducida inmediatamente de la 
dogmática católica: entre esta dogmática y una acción eficaz, es decir, 
aplicada a las circunstancias precisas de tiempo y lugar, debe desarro- 
llarse la mediación de la conciencia del laico cristiano. Éste, por el hecho 
de ser cristiano, lleva en sí la posibilidad y la exigencia de un dominio 
de la fe sobre todas las cosas; y por el hecho de ser laico, comprometido 
en la obra del mundo, se afana por el orden propio de las causas segun- 
das y de las fuerzas de la historia. Sólo por la conciencia personal de los 
laicos cristianos puede operarse una cierta animación evangélica en la 
marcha de los acontecimientos mundanos. 

“Desgraciadamente, los laicos, demasiado habituados a recibir hecha 
de sus sacerdotes toda la verdad cristiana, han estado largo tiempo caren- 
tus de iniciativa en unos terrenos que, sin embargo, les pertenecían y 
do:ude no convenía que sus sacerdotes decidiesen por ellos usando una 
autoridad cuya competencia no radicaba precisamente en esto. Acostum- 
brados prácticamente a reducir las virtudes a la obediencia, como los 
pecados al de la carne, los laicos vivían a menudo, desde el punto de 


54. Pienso, por ejemplo, en este texto de Amiel que plantea una cuestión seria : 
«1l pensamiento católico no puede concebir la personalidad maestra y consciente de 
si misma. Su audacia y su flaqueza provienen de una misma causa: la no responsa- 
bilidad, el vasallaje de la conciencia que no conoce más que la esclavitud y la anar- 
quía... El catolicismo ultramontano no emancipa jamás a sus ovejas, las cuales deben 
admitir, creer, obedecer, porque son siempre menores». fouwrnal, Ginebra, 1905, t. I, 
P. 87 y IT, p. 87-88 (citado por C. LIALINE, en Irénikon, 1948, p. 11, n. 2). 

Idéntico tema es tratado en Fr. Horrer: L'impérialisme protestant, París, 1918. 

55. Traducción por E. DErHISE, de Christianity in thc Market-place, Bruselas, 
ed, Universitarias, 1947. 


72 JALONES PARA UNA TEOLOGÍA DEL TAICADO 


vista de la conciencia, por procuración; se abstenían con frecuencia 
de lo que sus sacerdotes no determinaban ser su deber; solamente los 
más fuertes, a quienes los acontecimientos han dado la razón, no sin 
conocer ingentes dificultades, mantuvieron viva la iniciativa laica ; gra- 
cias a ellos, ésta no faltó nunca a la Iglesia. 


NUEVOS DESCUBRIMIENTOS. HACIA UNA SÍNTESIS MÁS INTEGRAL 


Si se reclama hoy día una teología del laicado, es porque, sobre todo 
desde hace veinticinco años, la situación nacida del unilateralismo que 
acabamos de explicar ha cambiado profundamente. 

Las causas remotas de esta vicisitud remontan al grandioso esfuerzo 
de restauración Que caracteriza al siglo XIX católico, después del hun- 
dimiento general legado por el cristianismo del medioevo. Esta renova- 
ción que, como toda obra vital, ha consistido más en nuevas creaciones 
que en reparar un edificio antiguo, alcanzó su plenitud en el retorno 
tomista de León XIII, en el afianzamiento de la tradición dogmática 
de la Iglesia mediante la victoria sobre el modernismo y, en fin, en el 
movimiento litúrgico promovido por Pío X. Las causas inmediatas son 
inás cercanas a Nosotros : pertenecen a la historia que hemos vivido y 
que incluso muchos de nosotros hemos hecho. Se trata esencialmente de 
la reanudación de la iniciativa cristiana, que se afirmó entre las dos 
guerras y cuyo fruto prometedor fue entonces la Acción Católica. 

Los laicos fueron invitados a hacer apostólicamente la Iglesia; a 
realizar, creándolo a compás, el programa de las relaciones entre la 
Iglesia y el mundo. No transcribimos aquí los textos de Pío XI ; son 
fáciles de encontrar, están en la memoria de todos y los citaremos en el 
capítulo VIII. Paralelamente al empuje de la Acción Católica, en parte 
suscitado por él, en parte ligado a causas más generales entre las que 
hay que destacar el movimiento litúrgico, se abría paso, cada vez más, 
una renovación Muy importante del concepto de lelesia, alrededor 
de 1930 *. En la Acción Católica de entonces se mostraba una verda- 
dera propensión Dor la doctrina del cuerpo místico, la participación 
de los fieles en el culto eucarístico, etc. Se comenzaba a redescubrir 
que la Iglesia debía también hacerse y hacerse por sus miembros. 

He aquí en qué términos se expresaron más de una vez las más 
altas autoridades : * 


56. Hemos despejado el sentido en La Vie Intellecteulle, del 19 de abril de 
1932 p. 18-29, 
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Los laicos, escribía el cardenal Hlond, no están fuera de la Iglesia. No se 
les puede considerar como una especie de apéndice de la Iglesia, como si ésta 
uo comprendiera más que la Jerarquía *. 

Los fieles y más especialmente los laicos, declaraba Pío XII, se encucn- 
tran en las primeras líneas de la vida de la Iglesa: por ellos, la Iglesia es 
el principio vital de la sociedad humana. Ellos, por consiguiente, ellos sobre 
todo, deben tener una conciencia cada vez más clara, no sólo de pertenecer 
«a la Iglesia, es decir, a la comunidad de los fieles sobre la tierra bajo la guía 
de un jefe común, el papa, y los obispos, en comunión con él. Ellos son la 
Iglesia ; de ahí que desde los primeros tiempos de su historia, los fieles, con 
el consentimiento de su obispos, se han unido en asociaciones particulares 
concernientes a las más diveras manifestaciones de la vida *. 


Lo que en definitiva expresan tales textos es esta verdad: que la 
Iglesia existe también desde abajo y que, en este sentido, está hecha por 
los hombres. Esta verdad, la hemos vivido y la seguimos viviendo inten- 
samente gracias al esfuerzo que las circunstancias apostólicas de la 
nación han reclamado de nosotros. Hemos mostrado en otra parte (en 
la introducción de Vraie et fausse réforme) como a una primera toma 
de conciencia realista sobre la situación apostólica, adquirida durante 
los hermosos años de la Acción Católica, gracias al método de encuesta 
(1925-1940), siguió durante la guerra y la postguerra inmediata una 
segunda toma de conciencia más precisa y más severa. Con una sim- 
patía profunda, carente en los clérigos, hacia la comunidad de los hom- 


57. Carta Pastoral sobre la Parroquia: en Oucstions liturg. et paroiss., octubre 
1933, p. 216. 

58. Alocución al S. Colegio, 20 febreio 1946: AAS 1940, p. 149 (Docum, cathol., 
17 marzo 1946, col. 176). Cfr. infra, c. o. Comparar este fraginento de un discurso de 
Pío XII al Movimiento obrero cristiano de Bélgica, 11 septiembre 1949: «Vuestra 
conducta debe ser una clamorosa respuesta a las calumnias de los adversarios que 
acusan a la Iglesia de tener celosamente atados a los laicos, sin permitirles ninguna 
actividad personal, sin asignarles una misión propia en su dominio. Esto no es 
verdad, esta no ha sido nunca su actitud. No hablamos aquí de la creencia interior de 
la fe y de la vida sobrenatural en la pureza del corazón, en el amor de Dios y 
en la semejanza divina, que la gracia opera en el secreto de las almas. En esto, es 
demasiado claro, cada uno, sea quien fuere y sea cual sea su condición, sacerdote 
o laico, humiide o alto, goza sin distinción de los mismos derechos y de los mismos 
privilegios. Pero «chad una mirada sobre la historia ya multisecular de vuestra 
Bélgica moderna : si habéis podido ver tan huenos resultados: mejorar, consolidar, 
perfeccionar las posiciones católicas para el bien de vuestra querida patria, ¿no es 
acaso, en gran parte, el fruto del papel activo desempeñado por los laicos católicos ? 
Lo mismo podría decirse de tantos otros Estados. ¿No es ridículo y ocioso actisar 
al clero de tener a los laicos en una humillante inacción? Se trate de cuestiones 
familiares, escolares o de cine; se trate de ciencia o de arte, de literatura o de 
prensa, de radio o de cine; se trate de campañas políticas para la elección de los 
cuerpos legislativos o para la determinación de sus poderes y de sus atributos cons- 
titucionales, en todas partes los laicos católicos encuentran abierto ante ellos un 
vasto y fértil campo de acción» (AAS, 1949, p. 550). 


qna 
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bres; con una especie de realismo sociológico y un respeto verdadero, 
respeto de laico, hacia los dones propios del mundo, hemos llegado a 
perca:arnos del profundo corte que existía y que peligraba agrandarse 
entre el aparato de la Iglesia existente en sí misma, ya construido, del 
que los clérigos eran los guardianes, y la comunidad de los hombres. 
Un sacerdocio sin pueblo; una liturgia maravillosa, pero que muchas 
veces no era el culto de cada uno, la plegaria de una comunidad real 
de hombres; un catecismo también maravilloso, como lo son todos los 
tesoros de la institución católica, pero bajo el cual apenas se encontraba 
la convicción viviente de cada uno. La lglesia aparecía siempre como 
institución, como cosa hecha desde arriba a partir de Cristo y los 
Apóstoles. 

Era necesario rehacerla y, por lo mismo, reinventarla como pueblo. 
Tal es, si se observa bien, el sentido de todo el movimiento pastoral 
actual en lo que pueda tener de nuevo ””. 

Nada expresa mejor esta novedad, que en el fondo no es más que 
un descubrimiento de la tradición, como la palabra «eclesial», cuyo em- 
pleo entre nosotros data de los años de la guerra o de la postguerra, 
en el curso de los cuales, verdaderamente, algo especial ha sucedido en 
el catolicismo francés *”, 

No conocíamos prácticamente, antes de la guerra, otro adjetivo del 
nombre lglesia que el de «eclesiástico». Ahora bien, si el sustantivo 
había guardado su significación total, el adjetivo marcaba una reducción 
sólo del aspecto clerical. El hecho de que apenas se haya experimentado 
la necesidad de un adjetivo que permita expresar una pertenencia al 
pueblo de Dios o al Cuerpo de Cristo, sin recurrir a otros rodeos, es 
bastante significativo. Sería interesante estudiar las diferentes denomi- 
naciones empleadas antes del actual uso del tórmino «eclesial». En todo 
caso, éste responde sin duda a una consideración de la Iglesia donde, 
por encima del aspecto de institución apostólica, de ritos v fórmulas, 
se hace muy presente a la conciencia su misterio profundo y total, su 
aspecto de comunidad o de pueblo y, en fin, la parte activa que los 


59, Hablamos aquí principalmente de Francia, cuya situación conocemos mejor. 
El Directoire pour la Pastorale des sacrements, publicado.por el Episcopado francés 
en 1951, está animado en muchos lugares por la idea de que los laicos son también 
parte activa de la Iglesia y que tienen que realizar st parte y su misión. El pro- 
blema diagnosticado aquí es idéntico en otras regiones. E. P. D. KOSTER caracteri- 
zaba recientemente el desarrollo actual como un «Volkwerdung» de la Iglesia (Die 
Firmung im Glaubenssinn der Kirche, Munster, 1948, p. 0); cfr. también el artículo 
citado anteriormente de M. G. Brom, p. 31. 


60. Sin haber hecho una invgstigación sistemática, he hallado esta palabra ecle- 
sial usada en 1938 por J. MARITaIN (Nova et Vetera, 1938, p. 264) para significar 
«ser de la Iglesia» que no sea «clerical». El P. DE LuBac es sin duda uno de los 
que ha trabajado más para aclimatarlo. Criticado por esta causa, se justifica en 
Méditations sur VÉglise, París, 1953, p. 18, n. 28. 
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fieles tienen en su vida. Nada se niega, evidentemente, de las valiosas 
precisiones adquiridas por la teología acerca de la estructura y la insti- 
tución ; sólo quiere «superarse» el unilateralismo, si es que existe. “odo 
este esfuerzo actual ¿no puede caracterizarse por una búsqueda de ple- 
nitud e integridad ?Tanto por el ecumenismo como por la actividad del 
laicado, o por el resurgir del pensamiento escriturístico y patrístico, 
o por nuevas fórmulas remozadas de pastoral, nuestra época lucha por 
adquirir la plenitud. Lo importante es que esas expansiones o esos cre- 
cimientos tengan lugar sobre el armazón y en los marcos definidos por 
la estructura eclesiástica. Tanto la teología como la pastoral — que 
caminan de la mano beneficiándose mutuamente — reclaman la con- 
sideración de la estructura y de la vida. 

Nos hemos contentado con frecuencia, teológica y pastoralmente, 
a enjuiciar lo que podríamos llamar, en sentido amplio, los sacramentos 
del cristianismo existentes en sí mismos, en su estado de cosa hecha, 
dados de arriba. Los hemos visto muy pocas veces en el sujeto religioso, 
ejercidos y vividos por los hombres. Hemos elaborado una teología e 
incluso practicado a veces una pastoral del sacramentum, de los medios 
de gracia tal como existen en sí en el estado de institución, de instan- 
cias administrativas, de fórmulas y ritos; rara vez los hemos enfocado 
en cuanto pueden ser y son en realidad la cosa (res) de un sujeto reli- 
gioso y, sobre todo, de un sujeto religioso colectivo, de una comunidad *, 
Ahora bien, en el mundo contemporáneo se ha llegado, no sólo a cierto 
divorcio entre la institución de la Iglesia y la comunidad de los hon:- 
bres, sino a que el complejo exterior de la institución hava hecho como 
de pantalla al misterio profundo de la Iglesia. Por eso, este misterio 
ha sido re-descubierto a menudo en pequeños grupos o células, en cuyo 
seno, por ser el sujeto religioso activo de una manera personal y comuni- 
taria se halla la Iglesia total. No es de extrañar que, en muchos casos, 
algunos buenos católicos hayan exclamado ante las nuevas formas de 
esta construcción eclesial: esto es protestantismo “”. En realidad, no se 


61. Hemos tocado estos temas, bien en muchas conferencias (sobre todo la serie 
de conferencias sacerdotales en S. Jacques de 1016 y 1947), bien en algunos artículos 
(por ejemplo, Pour une liturgic et une predication ”réelles”, en La Maison-Dien, 
n. 16, p. 75-37; fin 198), bien en Vraie et fausse réforme (principalmente p. 136 s., 
155 s.). 

E 4 

62, He aquí dos o tres hechos de los muchos que nos son conocidos personal- 
mente: en P. los sacerdotes inauguran una predicación más bíblica y, sobre todo, 
reemplazan las antiguas reuniones generales, bastante formalistas, por unas reunio- 
nes de minorías. Se dice: es el protestantismo. Unos trabajadores ganados para 
Cristo por el padre D., yendo a trabajar lejos, por ejemplo en la construcción de 
presas, lejos de toda parroquia regularizada, se llevan una biblia, la leen y hablan 
de ella a sus camaradas. Es el protestantismo. En el Seminario menor de C., se crean 
unas reuniones para padres de alumnos. Acuden en gran número. Algunos decla- 
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trata de protestantismo. O simplemente de una posesión y un ejercicio 
del aspecto de la Iglesia que el protestantismo desarrolló unilateral- 
mente, léase exclusivo, y que estuvo mucho tiempo desvirtuado: el 
aspecto según el cual la Iglesia es pueblo, comunidad de fieles formada 
por sus miembros. 

Nos toca integrar católicamente una cosa que, realmente, es católica : 
concebir plenamente un sacerdocio y una celebración litúrgica que no 
estén sin pueblo; una vida del pensamiento cristiano y un testimonio 
de la fe, un apostolado, incluso una pastoral y una conducta de la vida 
cotidiana de la Iglesia que abarque todo el cuerpo. Son cosas que se 
dieron siempre y se dan con bastante abundancia en la vida eclesial : 
algunas, como el apostolado, conceden a los laicos una parte tal que 
sin duda no la conocieron nunca mayor. Es preciso un esfuerzo para 
situarlos en su debido lugar dentro del pensamiento eclesiológico : por 
eso, los hechos de la vida eclesial, pasados y actuales, nos servirán 
de preciosos guías. A condición de respetar la estructura sólidamente 
establecida, la eclesiología sólo podrá salir ganando. 


ran : Nuestros hijos nos hablan de la Misión de París, de la misión de Francia, etc., 
¿es que se trata de un nuevo protestantismo ?, etc., ete. 

En realidad, el verdadero protestantismo es algo muy diferente de una vida de 
la Iglesia como pueblo y comunidad; es una reducción teórica de la nóción misma 
de la Iglesia a la de pueblo y comunidad y, por tanto, un desconocimiento del 
elemento institucional, como puede verse en la reciente y resonante obra de 
E. BRUNNER: Das Missverstándnis der Kirche, Zurich, 1953. 


, 


CAPÍTULO IU 


Posición del laicado 


REINO, IGLESIA Y MUNDO 
JERARQUÍA Y PUEBLO FIEL 


Los conceptos que figuran en el título de este capítulo, como podrá 
verse, tienen tal amplitud que no es de extrañar que debamos remontarnos 
muy alto si queremos comprenderlos convenientemente, examinando sus 
primeros principios. Sólo a esa altura es posible encontrar una luz capaz 
de jalonar, de manera útil, la teología del laicado. No hay por qué sor- 
prenderse tampoco si, sólo para señalar lo esencial, nos vemos obligados 
a dar al capítulo las dimensiones de un pequeño libro. Sin embargo, 
nos contentaremos muchas veces con utilizar nociones cuya justificación 
está admitida fÁ que justificaremos en otra parte. 


REINO, IGLESIA, MUNDO 


El designio de Dios, tal como se encuentra revelado a través de toda 
la Biblia, desde el «Hagamos al hombre a nuestra imagen» del Génesis, 
hasta los Desposorios de los últimos capítulos del Apocalipsis, consiste 
en conducir a la humanidad hasta la comunión de su vida. Este designio 
se manifiesta bajo diferentes apariencias en las grandes figuras bíblicas 
por las que se nos revela el misterio de la Iglesia: Esposa y Cuerpo, 
Ciudad y Templo. Cada una de estas semejanzas tiene sus matices pro- 
pios, pero se trata siempre de una comunión con Dios y todos juntos 
en Dios. Las imágenes del Cuerpo y de la Esposa significan la comunión 
por la que todos seremos uno, siendo al mismo tiempo muchos; la de 
Ciudad expresa la unión de una multitud regida por Dios; la de Templo, 
en fin, tal como se desprende del Antiguo y Nuevo Testamento, viene 
a ser como una síntesis de las otras. Y está de tal manera ligada a mu- 
chos temas de fondo de la presente obra, que hemos creído un deber 
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exponerla con bastante amplitud en el volumen de Études conjointes 
al que remitimos. Dios quiere hacer de la humanidad su templo de pie- 
dras vivas, su cuerpo hecho de personas libres, en una palabra, su cuerpo 
comunial. La única finalidad es, en efecto, ésta: que Dios habite y sea 
alabado entre los hombres como en un templo único, como una morada 
y una alabanza espiritual viviente: una morada por comunicación de 
sí mismo y una alabanza que consista en la relación filial o en el movi- 
miento por el cual un hijo retorna totalmente a su Padre. 

Conocemos cómo realizó Dios su plan : asumiendo Él mismo la carne 
de nuestra humanidad. Todas las promesas (y ambiciones) de Dios, 
alcanzan su sí en Jesucristo (11 Cor. 1, 20). Cristo es la realidad del 
Templo comunial, que no es más que su cuerpo comunial (Jn. 2, 21). 
Es también el medio, un medio perfectamente propio y adaptado, de 
su realización. Es el medio querido por Aquel que «después de habernos 
hablado muchas veces y de muchas maneras en otro tiempo de nuestros 
padres por ministerio de los profetas, últimamente, en estos días, nos 
habló por su Hijo, a quien constituyó heredero de todo, por quien tam- 
bién hizo el mundo» (Heb. 1, 1-2). 

Siguiendo a los Santos Padres, intérpretes de la Escritura, la teología 
ha escudriñado este misterio de Cristo enviado del Padre, instrumento 
único para realizar su designio de comunión. He aquí, a grandes tra- 
70s, su enseñanza. 

Desde que Dios se une — no de una manera exterior, sino por una 
unión hipostática en el ser — una humanidad para realizar mediante 
ella su designio de gracia y de comunión, esta humanidad recibe una 
dignidad y un poder que la colocan por encima de toda la creación. 
Primogenitus omnis creature (Col. x1, 15). Desde que Dios cumple su 
plan a la vista de la creación, no desde la lejanía de su pura divinidad, 
sino haciéndose hombre, ya no ejerce su poder únicamente como Dios, 
sino también como hombre y la humanidad que le está de esta manera 
unida para la ejecución de sus planes, llega a ser causa universal y 
soberana de todo lo que proviene de este designio de gracia *. Predes- 
tinado a ser el consumador del destino y de las promesas de Dios, 
Jesucristo ha sido constituido en una plenitud de poder y de gracia, 
ul si ipse in omnibus primatum tenens (Col. 1, 18). Es la plenitud y el 
primado absoluto de Jesucristo. La teología escolástica tiene sobre el 


1. Fórmula excelente del P. E. MrrscH: «Por la Encarnación, la causa primera 
ha llegado a ser causa segunda. Pero causa segunda, sigue siendo causa primera. 
Es decir, siendo causa segunda debe obrar de muúo que convenga a la causa primera; 
o sea, debe ser en el orden de las causas segundas el principio universal de cuanto 
concierne a la divinización» (Théologic du Corps mystique, París-Bruselas, 1944, t. 1, 
p. 272) (cfr. p. 882 y t. II, p. 53). *-Piénsese en lo que implica la frase tan sencilla 
con que terminamos las oraciones: «Por nuestro Señor Jesucristo, que Cóntigo vive 
y reina en unión del Espíritu Santo...» 
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particular las más satisfactorias consideraciones en su esfuerzo de cons- 
trucción científica de lo revelado: plenitud de gracia, gracia capital, 
instrumento unido y animado... Nuestro propósito actual no nos per- 
mite detenernos. 

Sean cuales fueren las circunstancias en que se operó la sistema- 
tización de la doctrina acerca de las tres funciones de Cristo, su contenido 
puede considerarse como tradicional *. En la eminencia de dignidad y 
poder sobrenatural que posee en razón de ser de Hombre-Dios y de su 
misión de Cristo (ungido como Mestas) Jesús verifica las cualidades 
de rey, sacerdote y profeta. 

Estas tres funciones, que no sería difícil demostrar, corresponden 
a necesidades concernientes a la estructura misma de las cosas, son 
idénticas a las que en el Antiguo Testamento realizaron la mediación 
de gracia entre Dios y su pueblo *. Puesto que figuran y, en cierta ma- 
nera, anticipan la realidad de la única mediación entre Dios y los hom- 
bres, Cristo (1 Tim. 2, 5), los sacerdotes, los reyes y a veces los pro- 
fetas, han sido consagrados por unción *. Así, la Sagrada Escritura 
les da el nombrg de cristos, es decir, ungidos. Cristo tenía que ser, 
en esto como ep todo, la verdad y la plenitud de cuanto le había pre- 


2. Es indudable que la teología protestante ha ejercido influencia sobre la siste- 
matización teológica realizada en casi la totalidad después del siglo xVI; cfr. Fucns: 
Magisterium, Ministerium, Regimen, Vom Ursprung einer ekklesiologischen Trilogie 
(Dissert.), Bonn, 1941. 

Sin embargo, ya antes era común a toda la tradición cristiana la explicación de la 
unción de Cristo por su: triple oficio de sacerdote, rey y profeta. Así lo vemos de 
manera expresa en la afirmación de que la unción del Antiguo "Testamento consa- 
graba propiamente los sacerdotes, reyes y profetas; y también implícitamente en la 
afirmación de la cualidad real, sacerdotal y profética de los cristianos consagrados 
por la unción santa. Esto último es muy frecuente; se encuentra casi unánimemente 
en todas las liturgias antiguas. Cfr. los textos recogidos por DABIN: Le sacerdoce 
royal des fidéles dans la tradition ancienne et modcrne (Museum Lessianum, Sect. 
teol. 48), Lovaina, 1950. Para el valor eclesiológico de esta distinción tripartita 
cfr. J. SALAVERRI: La triple potestad de la Iglesia, en Miscelánea Comillas, 14 
(1951) 7-84. 

3. Cfr. F. PRAT: Theologie de S. Paul, 11, 14 ed., p. 198 s.; OEPRE: art. p.eottrs 
en Worterbuch de KITTEL. 

Cfr. Dt., 17, 14-18, 22, Cuando Jeremías (8, 1) quiere demostrar la caída univer- 
sal en la idolatría enumera estas tres categorías. 

4. Así lo afirman unánimemente las liturgias antiguas y niuchos autores citados 
por DABIN: 0. c. (Ya he comprobado veintitrés en su libro y podrían añadirse otros, 
como por ejemplo, Inocencio 111 y San Buenaventura.) 

En cuanto a los sacerdotes, cfr. Exodo, 30, 30; ed 8, 2-12; 10-7, — En cuanto 
a los reyes: 1 Sam. 9, 16; 10, J, 6, 10: 16, 11-12; 1 Re. , 34-39; 19, 15-16; II Re. 9, 
1-6; 11-12. — En lo que atadie a los profetas, los autores Ea solamente el pasaje de 
T Re. 19, 16, pero podría citarse también Lc. 4, 18 (Is. €l, 1), donde el Espíritu usnge 
a un hombre y a Cristo mismo para profetizar. 

5. Cfr. O. CULLMANN: La royauté de Jésus-Christ et PÉglise dans le N. T., París, 
1941, p. 35 s.; Christ et le temps, Neuchátel-París, 1947, p. 81-197. 
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ecdido y le seguiría, Se ha demostrado * cómo la Historia Sagrada se 
caracteriza por una concentración progresiva de la humanidad en un 
pueblo, de un puebla en una tribu, de esta tribu en uno sólo, Jesucristo, 
y cómo, partiendo de este solo, se produce el movimiento a la inversa, 
teniendo el apostolado eclesial el encargo de comunicar hasta los extre- 
mos de la tierra la salvación alcanzada en Cristo. Algo parecido sucede 
aquí. Todas las mediaciones y consagraciones, todos los ministerios 
que el Antiguo Testamento había conocido dispersos, se hallan reunidos 
en la plenitud de su cualidad de Cristo y serán, a partir de Él, partici- 
padas en la Iglesia en una multitud de estados y funciones *. 

Por encima de las mediaciones conocidas, ninguna de las cuales era 
capaz de consumar su esperanza, Israel ansiaba un rey (11 Sam. 7 y todo 
el tema del rey mesiánico), un sacerdote (Sal. 110) y un profeta (Dt. 18). 
La espera de este profeta mesiánico era tal, en el judaísmo, que de 
antemano se apelaba a su decisión ”. Es inútil rehacer aquí exposiciones 
a las cuales es fácil acudir * acerca del anhelo en Israel de un Mesías, 
de un Ungido de Dios que fuera a la vez rey y profeta, pero sobre todo 
rey y sacerdote. La unción del sacerdocio y de la realeza en la misma 
persona, aparecía en Oriente, en el círculo étnico y cultural de Israel, 
como una especie de idea, como consta por muchos ejemplos. La Sagrada 
Escritura ha hecho del sacerdote-rey uno de los títulos mesiánicos más 
importantes: cir. Zac. 6, 12, Sal. 110 y el episodio de Melquisedec en 
(ren. 14, 17-20. Los dos últimos textos han desempeñado un papel de 
primera línea en el pensamiento cristológico de los apóstoles y de la 
primitiva Iglesia, como puede verse por el uso del salmo r1o (Vg. 109) 
en la catequesis apostólica * y por el que la Epístola a los hebreos hace 
del tema del sacerdocio según el orden de Melquisedec: una noción 
que está en el corazón de muestro objeto y sobre el que volveremos 
más adelante. 

Uno de los sentidos de esta misteriosa expresión «según el orden 
de Melquisedec» es que Cristo no recibe su sacerdocio real por su des- 
cendencia carnal de Aarón, como los sacerdotes del judaísmo, sino 
desde lo alto por su cualidad de Hijo. Jesús no se constituye sacerdote 


6. Queremos mencionar aquí a Santo 'ToMÁS DE AQUINO: Suma Teológica, NI, 
q. 22 a. 1, ad 3; IT-IT, q. 183, a. 2. 

7. Cfr, J. LEBRETON: Origines du dogme de la Trinité, 2 ed., t. I, p. 138 s. — De 
ahí los textos de Jn. 1, 21; 4, 25. 

8. Acerca de Cristo profetizado como rey, profeta y sacerdote, cfr. la exposición 
del P. HEINISCH : Theologie des Alten Testament, Bonn, 1940, p. 309-316 (catol.) Cfr. 
también W, SCHENZ: Die priesterliche Tátigkeit des Messias nach dem Probheten 
[saias, Ratisbona, 1892; B. HOLWERDA: De Priester-Koning in het Oude Testament... 
Terneuzen, 1946; G. R. BEASLEY-MURRAY : The two Messiahs in the Testament of the 
Twuclve Patriarchs, en Journal of Theological Studies, 46 (1947), 1-12. 

2. Cfr. Act. 2, 22-36; cfr. Mc. 12, 85-37; €. H. DoDD: The Apostolic Preaching 
and its developments, Londres, 2 ed., 1944, p. 15. ] 
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por un don humano, sino por un acto de Dios; no es consagrado por 
una unción exterior, sino por la acción del Espíritu Santo que hace del 
Hijo del hombre el Hijo de Dios; su sacerdocio real es su misma cuali- 
dad de Hijo *”. No sólo ha recibido unción; es el Ungido. 

No compete a muestro propósito estudiar en sí misma y de forma 
detallada cada una de las tres funciones mesiánicas; volveremos en el 
capítulo siguiente sobre la del sacerdocio. Pero es necesario, a fin de 
esclarecer toda la materia del presente capítulo, clave de toda la obra, 
pararnos un momento en la cualidad o poder regio de Cristo. 

El Nuevo Testamento tiene sobre ello afirmaciones concretas, posi- 
tivas y de una valentía Et US La fe en estas afirmaciones ha sido 
sellada por la sangre de innunerables mártires. Físta se expresaba y se 
expresa, todavía hoy, en la confesión fundamental : Cristo Jesús es el 
Señor **. Está sentado a la diestra de Dios '?: afirmación que ha llegado 
a ser casi trivial, tan familiar nos la ha hecha el Credo, y de la que sólo a 
precio de un gran esfuerzo de espíritu (¡cuán recompensado!) realiza- 
mos su contenido inmenso y soberano. En realidad, estas sencillas pala- 
bras engloban toda la obra de Cristo, de la que anuncian su cumpli- 
miento. Veremos, al estudiar el tema del "Templo, cómo el grandioso 
designio de Dios culmina asociaudo la humanidad a su reino glorioso, 
a ese estado plenamente real y sacerdotai donde la gloria que Dios habita 
es el mismo templo donde nosotros le alabamos, siendo a la vez morada 
nuestra. Pero esto no tiene cumplimiento en nosotros si no es porque 
antes lo tuvo en Cristo, de suerte que todo el cristianismo consiste en 
que Su misterio llega a ser nuestro misterio. Su peregrinación nuestra 
peregrinación. Su sentarse a la diestra del Padre, el nuestro. O, si se 
prefiere, que lo que se realizó por uno solo para nosotros (órep YLov) 
se comunica a todos. Pero, en el estadio en que estamos ahora, cuando 
todavía no nos hemos reunido con muestro jefe y rey celestial, no se 
trata aún de nuestro reino con Él, sino de Su realeza ; sólo lograremos 
asociarnos a Él si primero le estamos voluntariamente sometidos. 


10. Heb. 5,5; y cfr. SCHRENK en el Woórterbuch de KITTEL, III, p. 276-279. Es una 
idea que anima toda la liturgia (latina) de Navidad. Este dato bíblico y litúrgico no 
dirime la cuestión planteada por los teólogos acerca de si Cristo es formalmente 
sacerdote por la unión hipostática o por la gracia habitual. (Cfr. V. HerIS: Le mystére 
du Christ, París, 1928, p. 111); E. J. SCHELLER : Das Priestertum Christi... Paderborn, 
1934, p. 404-405; E. Mura: Le Corps Mystique du Christ, 2 ed., t. 11, París, 1937, 
p. 32). Desde el punto de vista bíblico, el sacerdocio supremo de Cristo está ligado 
a su cualidad de Hijo, pero está situado al nivel de las funciones que ejerce. 

11. Flp. 2, 9-11; L. CERFAUX : Le titre “Kyrios” et la dignité royale de Jésus, en 
Rev. Sciences phil. théci., 11 (1922) 40-71; 12 (1923) 125-153, ha mostrado como Kyrios 
significa Rey, Soberano. Cfr. también O. CULLMANN; Les premiéres Confessions de 
foi chrétiennes, París, 1943. 

12. Act. 2, 34; 5, 31! 7, 55; Rom. 8, 34 Col. 3, 1; Heb., 1, 3; 8, 1; X, 13; 
Mt. 22, 44; 26, 64; Mec. 12, 386; 14, 62; 16, 19; Lc 20, 42-43; 22, 69; Ap. 3, 21. 


A 
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Ahora bien, el poder soberano de Cristo sobrepuja el dominio de los 
fieles que se le someten por la fe. En los textos en que San Pablo dice 
que Cristo es la cabeza de la Iglesia '* afirma también que es el jefe de 
soda la creación '*. Va hemos visto, anteriormente, cómo no puede ser 
de otra manera : desde el momento en que Dios asume en persona la hu- 
manidad, ejerce en ella la función de gobierno regio que compete a su 
divinidad. El mundo tiene por soberano no solamente a Dios, sino a 
Cristo, que es Dios hecho hombre: «Regnat Deus, Dei caron, cantamos 
en la Ascensión. De hecho, por la Ascensión, nuestro mediador Jesu- 
cristo, que nació y sufrió, entra en el gozo del poder real que le com- 


La afirmación esencial de estos textos es la soberanía total, universal, 
de Jesucristo. Es el jefe de la Iglesia, pero también de toda la creación. 
Es la cabeza suprema del cuerpo de los hombres redimidos y que serán 
glorificados ; es el Príncipe de la salvación, de la comunión con Dios; 
pero tiene también una soberanía cósmica, extensiva a toda la creación 
visible e invisible **; las «potestades» le están sometidas 17; impera en 
todos los «tiempos» en este siglo y en el venidero ** ; esel Pantocrator **. 


13. Ef. 1, 22; Col. 1, 17. 

14. Ef. 1,10; Col, 2, 10. 

15. Ibid. Con Festugiére. Cullmanmn, etc., yo traduciria dvoxepahaworalar por 
recapitular, someterse a un nuevo jefe. Última monografía (protestante) sobre Ef. 
l, 10; E. WALTER: Christus und der Kosmos... Stuttgart, 1948. 

Acerca de la resurrección y ascensión en cuanto constituyen a Jesús como Hijo-de- 
Dios-investido-de-poder, cf. Rom. 1, 4; Ef. 1, 20-23. Tal es el sentido de estos 
textos : P, MICHALON : L'Eglise, carbs mystique du Christ glorieux, en Nouv. Rev. 
théol., julio-agosto 1952, p. 673-687. 

16. Todo es por El y para Él: 1 Cor. 8, 6; Col. 1, 16; Heb. 1, 2; Jn. 1, 10; 
Ap. 11, 15 y 17. Esel A yla Q: Ap. 1, 8; 21, 6; 22, 18. Este carácter cósmico 
de la realeza del Mesías se halla anunciado en el Antiguo Testamento: cf. Sal. 72, 

17. Ef. 1, 20, 22; 1 Pe.3, 9, * - 

18. 6 facrheds toy aídywov : 1 Tim. 1, 17. 

19. 4P. 1, 8; 4, 8; 19 6. 
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Si, pues, atendemos a las grandes divisiones de todo lo creado — las 
cosas visibles e invisibles, las celestiales y las terrenas, el orden de la 
creación y el de la gracia ?* o, si se quiere, lo natural y lo sobrenatural —, 
veremos que el poder regio de Cristo se caracteriza precisamente por el 
hecho de que las domina a ds cd tiene una importancia decisiva para 
nuestro objeto. 

Este poder real de Cristo, que es también sacerdotal (cfr. más ade- 
lante) es.á plenamente de acuerdo con el fin del designio de Dios sobre 
el mundo : es perfectamente apto para conducirlo hasta su consumación. 
El nombre de consumador que la Epístola a los Hebreos da a Cristo 
(12, 2; cfr. 2, y 10, 14) y que Westcott ha puesto como tí:ulo de un 
opúsculo de divulgación, es uno de los que expresan mejor su condición 
de Cristo, ungido como profeta, rey y sacerdote, según el orden de Mel- 
quisedec. Verdaderamente es el A y la Q, el «síp de todas las pro- 
mesas divinas. Es el medio ideado y usado por Dios para realizar su 
libre propósito de creación y de comunión. 

La realidad correspondiente, como efec:o final y adecuado, al poder 
regio de Cristo, es su Reino. En términos equivalentes, aunque referidos 
al poder sacerdotal, diríamos que este efecto final y adecuado es el 
templo comunial de que hemos hablado antes. Que, en uno y otro caso 
— una vez más se trata de cosas realmente idénticas — esta obra sea, 
por encima de Cristo, para el Padre, no cambia nada de lo que hemos 
de decir ?*. Al devolver todas las cosas al Padre del que procede, Cristo 
no hace más que englobar todo aquello sobre lo que ha sido constituido 


20. Tal es la gran división que parte en dos mitades la sagrada Escritura, como 
sucede ya en el primer libro del Génesis. ste, en efecto, tiene dos partes: una, 
del capítulo primero al once; otra, del doce al cincuenta. En la primera parte se 
nos muestra a Dios en su omnipotencia creadora, haciendo depender de Él todas 
las realidades de la naturaleza: el cosmos, el hombre y su espíritu, el trabajo, el 
sufrimiento, la familia, la diversidad de pueblos y de lenguas. Está dominada por 
la idea de creación y de la soberania del gobierno divino y por la alianza de Noé 
sobre la regularidad del orden y las leyes de la Creación (Gn. 9, 9 s.). Con el 
cap. doce comienza una nueva perspectiva; es propiamente la Historia sagrada y 
el «Descubrimiento» (=Revelación) hasta el último versículo del postrer libro que 
se llama precisamente Descubfimiento (=Apocalipsis). Se trata del propósito o de- 
signio de gracia de Dios, del forden no ya de la naturaleza y sus leyes sino de la 
vocación transmitida por la Palabra, recibida en la fe. El inicio de esta historia 
está en aquello: «Dijo Yavé a Abraham: Sal de tu tierra y vete a la tierra que 
yo te indicaré... todas las naciones de la tierra serán bendecidas en ti» (Gn. 12, 1). 
El fin está en las bodas del Cordero asociando la Iglesia a su reino y en el hecho 
de que «el Señor Dios sea a la vez el templo y el Cordero» (Apoc. 21, 22). 

Sobre este doble orden de cosas (lo que en términos teológicos diríamos orden 
natural y orden de la gracia) presentan los textos el único reinado de Cristo. 

21. Por una parte, Cristo debe «entregar el Reino al Padre» (1 Cor. 15, 24 y 26); 
por otra, si el verdadero templo es el cuerpo de Cristo (Jn. 2, 21), la Epístola a los 
Hebreos (9, 11-12, 24) y el Apocalipsis (21, 22; 7, 15) nos muestran un estado final 
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sacerdote y rey, dentro del movimiento en que vive su vida de Hijo, 
heredero y asociado del Padre en la bienaventuranza y gloria. Su Reino 
llega de esta manera hasta el término para el cual precisamente ha sido 
hecho su poder regio y sobre el cual lo ejerce ; es lo que este poder regio 
sacerdotal ha hecho que sea. ¿Qué decir de esto ? 

Un estudio y una interpretación de los textos, de los que apenas 
podemos dar aquí más que las conclusiones, nos conduce a ver las cosas 
de este modo. La expresión «Reino de Dios» designa una realidad que 
abarca muchas facetas. Tiene un aspecto escatológico y otro dinámico 
o progresivo. Dentro de este último, hay un aspecto interior y otro exte- 
rior. Y, antes de todo y en todo ello, la expresión Malcouth que encon- 
tramos detrás de la griega Paothsia es susceptible de dos traducciones 
que responden a dos sentidos diferentes: puede traducirse en sentido 
activo, el gobierno real de Dios; o en sentido pasivo, el reino. Los críti- 
cos están de acuerdo, después de los Worte Jesu de Dalman, en decir 
que el primer sentido concuerda con el pensamiento judío y con el del 
Nuevo Testamento. Pero no es necesario simplificar nada. En realidad, si 
predomina el sentido activo y se debe hablar ante todo de gobierno, hay 
durante la fase dinámica y preparatoria y habrá sobre todo en la fase 
escatológica, es decir, última, un efecto de este acto de Dios, un orden 
de cosas, en una palabra, un reino. De este reino, es decir, del estado de 
cosas originado por el ejercicio perfecto del poder real de Cristo, 
hablamos nosotros aquí intentando precisar sus rasgos característicos 
más generales. 

Este reino será un orden donde la creación y los hombres se confor- 
marán con la voluntad de Dios. Todas las cosas se verán reunidas en 
Cristo como bajo su jefe único; es decir, habrá un orden total, único 
y jerarquizado, gracias al pleno dominio del principio superior sobre 
los elementos inferiores y, finalmente, el perfecto domino del Pneuma, 
don propio de los tiempos mesiánicos. Por algo dijo Jesús haber sido 
hecho Señor y Cristo por su resurrección y ascensión. La resurrección, 
que se complementa con la ascensión, es precisamente el primer acto 
de este gobierno victorioso del Pneuma sobre la naturaleza, la reconci- 
liación en Cristo del orden cósmico y del orden gratuito de la gracia de 
Dios. Inaugura de verdad el Reino. Éste será a su tiempo el fruto total- 
mente maduro de la victoria pascual: un señorío, una dominación de 
la justicia sobre la injusticia, de la verdad sobre el error, del bien sobre 
el mal, de la vida sobre todo lo que puede conducir a la muerte y lla- 
marse muerte, de la gracia sobre la naturaleza, en una palabra, del 
Pneuma sobre la carne y tódas las cosas. 


donde no habrá más templo que Dios mismo. Cristo, sacerdote eterno, es el camino 
hacia el trono de Dios (Heb. 10, 20; 7, 19 y cfr. SCHRENK, en KITTEL, IL, 276). 
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Se desprende inmediatamente un hecho del que tendremos que sacar 
algunas consecuencias. Precisamente por esta influencia de un principio 
superior y en la jerarquía que realiza el señorío de este principio, encueñ- 
tran su perfección los elementos interiores: entendemos la perfección 
debida a su naturaleza. Hay aquí una visión que ocupa un lugar impor- 
tante en la síntesis teológica de Santo Tomás, en particular cuando el 
Doctor trata del «deseo natural» de ver a Dios y de las relaciones de la 
naturaleza con la gracia. Las cosas no existen en un estado de yuxta- 
posición, sino dentro de un orden. Estas condiciones, su perfección, la 
que ellas reclaman por una tendencia natural, implican no sólo el ser 
o el acto que pueden alcanzar por el ejercicio de las energías de las que 
son principio activo, sino también el ser o el acto que reciben por el he- 
cho de estar unidas a un principio superior. Tienen su propia naturaleza, 
pero no encuentran la integridad de su plenitud si no es por influencia 
de ese principio. “Tras lo que acabamos de decir sobre la resurrección, 
consideremos el tema patrístico de la inmortalidad. Los Padres están de 
acuerdo en ver en la inmortalidad del hombre (más bien que del alma) 
un efecto de la gracia. Así, lo que la naturaleza desea y que constituye 
en el sentido más auténtico su integridad, aparece como un efecto 
del dominio del Espíritu que resucitó a Jesús y que de un extremo a 
otro debe restablecer en el mundo y en el hombre la plenitud del vestigio 
o de la imagen que en ellos hay de Dios. Tal será el fruto del poder 
cósmico de Cristo y de la recapitulación de todas las cosas en Él de que 
habla San Pablo. Tal será el reino, efecto propio y adecuado de la 
realeza universal de Jesucristo. 

El Reino será también un mundo reconciliado : porque, de su orde- 
nación perfecta a Dios procederá un orden perfecto de todas las cosas; 
la paz que descienda de esta manera penetrará hasta las mínimas reali- 
dades. Un mundo conducido a la unidad, un mundo reconciliado donde 
cesen las divergencias y las exterioridades dolorosas. Así describen 
los profetas la era mesiánica. Los ingleses tienen una palabra muy expre- 
siva, Atonement, que algunos teólogos gustan de escribir at-one-ment : 
la acción de llevar a la unidad. Designan de esta forma la obra expiatoria 
de Cristo con su fruto de reconciliación. Vemos por ello como el Reino de 
Cristo es sacerdotal, siendo el producto no sólo de su poder real, sino 
de su obra sacerdotal de expiación, de redención, de perdón y de unión 
con Dios. Pero en esta línea de sacerdocio, deberíamos recordar todo el 
tema del templo y del culto: remitimos una vez más al estudio particu- 
lar que pensamos hacer. 

'Tal es el término de la obra de Dios, tal será la obra de Cristo en su 
fase final, cuando ejerciendo en toda su fuerza su poder regio y sacet- 
dotal, haya consumado no sólo en sí, sino en todos, aquello para lo que 
fue ungido con unción real, sacerdotal y profética. Ahora bien, el plan 
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de Dios, tal como nos lo revela la Sagrada Escritura, implica dos 
fases sucesivas que debemos examinar rápidamente. Este punto, que 
determina lo que podríamos llamar el estatuto del cristianismo, es de 
una importancia capital y tiene consecuencias decisivas, tanto para 
nuestro tema como para toda la eclesiología *?. Viene a ser también 
— como tantos otros, gracias a Dios — una especie de bien común, un 
elemento de consentimiento de todos los teólogos cristianos. 

La obra, objeto del designio de la gracia de Dios, es una; pero la vo- 
luntad divina es que se desenvuelva en dos tiempos. Esto ha sido siempre 
reconocido, al menos de forma implícita y latente, por la teología cató- 
lica, pero ésta había perdido más o menos la percepción viva de muchos 
aspectos de sus propias posiciones desde que perdió más o menos el sen- 
tido escatológico (lo cual implica algo más que un conjunto de tesis 
de novissimis). Bajo este punto de vista, la escatología de los exegetas 
protestantes de los últimos sesenta o cincuenta años *, tras una reduc- 
ción de lo que tenía de excesivo y de unila:eral, ha conducido a los mis- 
mos protestantes a posiciones extremadamente interesantes y no ha 
dejado de provocar un choque providencial a más de un teólogo cató- 
lico *. Se ha comprendido mejor, por una par:e, que el cristianismo es 
inconcebible sin una referencia a las realidades postreras, a la consuma- 
ción escatológica y, por otra. que las realidades escatológicas no son 
sólo cosas que sucederán cronológicamente al fin, sino que están también 
presentes en todo tiempo de la Iglesia, dando precisamente a este tiempo 
su verdadero sentido. La predicación apostólica no deja de afirmar que 
estamos en los últimos tiempos : lo cual no debe interpretarse de forma 
apocalíptica como una inminencia temporal de las últimas convulsiones, 
sino en el sentido de que estamos ya, en cierta manera, bajo un régimen 
definitivo, tras del cual no habrá otro, puesto que es el del mismo 
Hijo de Dios. En cierto sentido, las realidades úl:imas esán ya presentes 
y activas en nosotros. Esto se debe a la obra de Cristo y a la economía 


22. Remito para una exposición más amplia de los principios y de las conse- 
cuencias a un tratado completo de Ecclesia. 


23. Sobre esto cfr. el libro sueco de F. HOLMSTRÓM, resumido y traducido al 
alemán por H. KRUSRA: Das eschatologische Denken der Gegenwart... Giitersloh, 1936. 


24. Pienso (aunque con ciertas reservas importantes) en la noción de «Realized es- 
chatology» de C. H. Dobp (The Apostolic Preaching, Apéndice; History and the 
Gospel, Londres, 1938; cap. 5) y de Ed. HOskKYNs (en Cambridge Sermons, Londres, 
1938) ; pero sobre todo en Christ et le temps, de O. CULLMANN, Neuchátel-París, 1947. 
Cfr. DANIÉLOU en Études, marzo 1950, p. 359-368, 

25. Recuerdo, por ejemplo, a G. FEUERER: Unsere Kirche in Kommen. Begegnung 
von Jetztzeit und Endzeit, Friburgo de Br., 1937; R. GROSCHE : Pilgernde Kirche, 
Friburgo de Br., 1938. Entre los católicos se ha llegado a cierto re-descubrimiento 
de la dimensión escatológica por contacto directe con la Sagrada Escritura y los 
Padres; así, H. De Lupac: Calholicisme (Unam Sanctam, 3), París, 1938. Obsérvese 
la sorprendente coincidencia de fechas : 1937-1988, 
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de la obra mesiánica. Los judíos consideraban el correr de los tiempos 
bajo el signo de la escatología que debía consumarlo todo, pero la con- 
cebían como si tuviera que realizarse y producir sus efectos de golpe, 
en un acto que marcara el fin de la historia terrena. Dios reinaría y 
todas las cosas le estarían sometidas igual que a su pueblo fiel. 

Esta concepción es la que los Apóstoles y Juan Bautista abrigaban 
en su espíritu, ya que compartían la mentalidad de sus contemporáneos 
judíos **. Pero Jesús intercala entre el tiempo de su venida y la consu- 
mación de su obra en el Reino un estadio intermedio en el que no habían 
pensado aquéllos. Es verdad que sus palabras presentan un contraste 
de luz y sombras, característico ya de las profecías mesiánicas en el 
Antiguo Testamento y que abarca, en el Nuevo, la revelación del Reino 
y de todo el misterio cristiano. Sin embargo, Jesús había insinuado con 
bastante claridad la idea de una dualidad de acontecimientos y de dos 
fases de su obra, separadas por un tiempo de duración desconocida ” ; 
y sobre todo al despedirse de sus discípulos, tomando los dos momentos 
que Juan Bautista unía todavía, estableció entre ellos una separación, 
distinguiendo entre un bautismo de espíritu, que debía tener lugar «no 
después de muchos días» y una «palingenesia» cuya realización no com- 
petía a los hombres conocer. De esta manera encontramos un tiempo 
determinado que podemos llamar intermedio, porque está situado entre 
las dos venidas de Jesús, entre la Ascensión (Pentecostés) y la Parusía, 
que en cierta manera pertenece a los últimos tiempos, al régimen defi- 
nitivo del Mesías, pero que, no obstante, es todavía un período de anun- 
cio, de preparación, en espera de la consumación final. 

Todo depende de Cristo, Dios hecho carne. En Él, en efecto, son ya 
una realidad actual y han sido dadas al mundo la comunión con Dios, 
su inhabitación, la salvación, la herencia del Padre. La plenitud de los 
bienes divinos no se halla solamente al fin, en el futuro; ha penetrado en 
el mundo desde el primer momento en que tuvo lugar la Encarnación 
y el «tránsiton de Jesús por la cruz y la resurrección. Jesús mismo es 
en cierto sentido el Reino de Dios, según la hermosa expresión creada 
por Orígenes, autobasileia. Es, en efecto, un principio que contiene vir- 
tualmen*e todo el desarrollo. Conviene estudiar esto más de cerca, porque 
proyectará luz para todo lo restante. 

Santo Tomás, cuvo pensamiento acerca de la economía cristiana es 
muy superior al de los escolásticos más recien'es, formula conclusiones 
que los actuales estudios bíblicos pueden ciertamente enriquecer, pero 
que no harán más que confirmar. Distingue tres estados sucesivos o tres 


26. Para Juan Bautista, cfr. Mt. 3, 11-12; Lc. 3 16-17 (cfr. Lc. 3, 9, y Mt. 3, 10). 
Para los Apóstoles, 4ct. 1, 3-8 y algunos pasajes como el de Mt. 20, 20 s. 


97. Cfr. vw. g. Lc. 17, 20-21; 19, 11; Mi. 16, 19. 


JALONES PARA UNA TEOLOGÍA DEL LAICADO 


etapas en el culto interior %. En el Antiguo Testamento, dice, el hombre 
miraba, por la fe, los bienes (celestiales) prometidos y el medio de con- 
seguirlos, como cosas futuras; los bienaventurados en el Reino miran 
esos mismos bienes y el medio que les permitió alcanzarlos, como reali- 
dades presentes, de las que gozan; nosotros, que nos hallamos bajo la 
nueva ley, pero en el intermedio del que hemos hablado antes, miramos 
estos bienes celestiales, por la fe y la esperanza, como cosas futuras, 
pero tenemos presente y a nuestro alcance el medio de acercarnos a ellos, 
es decir, Jesucristo. El estadio intermedio entre el tiempo de la Sinagoga, 
completamente de espera y preparación y el del Reino, pleno goce de 
los bienes prometidos, se caracteriza, pues, porque el principio de sal- 
vación está ya dado y es activo, aunque no ha logrado todavía todos sus 
efectos. Esta es, de hecho, la situación en que nos hallamos y de la que 
da testimonio la Escritura: la de un pueblo de Dios en marcha hacia 
la consumación de las promesas, pero que posce en Jesucristo, muerto 
y resucitado por él, el inicio de todos los bienes cuya plenitud espera 
para gozar de la herencia (cfr. Col. 1, 12-14). Tenemos el comienzo del 
Reino, gozamos algunas de sus primicias ; los frutos deben todavía ma- 
durar; su goce pleno es escatológico. La viña del Señor, cuyos sarmien- 
tos somos, ha sido plantada en la tierra, pero todo debe crecer hasta la 
vendimia de Dios. 

Podemos ahora comprender algo mejor el plan divino que hemos dicho 
consistía en una sola venida, aunque implicando dos etapas o dos tiem- 
pos ”*. Con frecuencia, Dios da en principio a uno solo lo que luego debe 
comunicar a muchos. Esta especie de constante de la Sabiduría divina, 
que puede denominarse con W. Wischer la ley Ge Pars pro toto, se realiza 
de modo admirable en Jesucristo. Cumple por nosotros órép Apo el trán- 
sito hasta el seno del Padre gracias al cual podemos entrar en posesión 
de «la herencia de los santos en la luz» ; uno solo muere a fin de reunir 
a todos los hijos de Dios que se hallan dispersos (Jn. 11, 52); sólo uno 
sube al cielo (3, 13); por nuestra parte, se trata únicamente de posesio- 
narnos de lo realizado a beneficio nuestro, de formar con Cristo un solo 
cuerpo de muerte al pecado y de resurrección a la vida eterna. De esta 
manera, vemos en la obra de Cristo algo que ya está hecho y algo que 
todavía hay que hacer : cumplido en uno sólo, una vez para siempre, 
debe ser realizado por muchos, a través de los tiempos, hasta su segunda 
venida. 

El. intervalo que separa la Ascensión de su Retorno, intermedio 
que hemos identificado con el tiempo de la Iglesia, es precisamente la 
demora necesaria para conseguir que lo hecho una vez y para todos 


28. Suma Teológica, I-II, q. 103,%a, 3, 


29. Para todo lo que sigue será muy provechoso leer a F. X. DURRWEIL: La Ré- 
surrection de Jésus, mystére de salut. Le Puy y París, 1950, 
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en Cristo llegue a ser ejecutado por todos, o al menos por muchos. 
La obra de Dios consta de dos tiempos porque supone ser realizada una 
vez como semilla lo que luego debe manifestarse repleto de frutos. Todo 
está en Cristo como en principio, y al final todo será cuerpo de Cristo, tem- 
plo y reino de Dios. Es con toda verdad el A y la (0; el misterio de la 
Parusía es sustancialmente idéntico al misterio pascual. Ahora bien, 
al principio, Cristo nos incluía sólo virtualmente, sin que aportáramos 
nada; al final, incluirá de manera actual a todos los que libremente 
se le hayan udherido por la fe, sancionada y consumada en los sacra- 
mentos de la fe. El misterio parusíaco es el misterio de la Pascua de 
Cristo, hecha nuestra por la gracia del Espíritu Santo y nuestra libre 
cooperación. En cierta manera, no hay en el término sino lo que había 
en el principio. No añadimos nada a Cristo, pudiendo escribir Santo 
Tomás que Jesucristo más la Telesia 1o suma más que Jesucristo sólo *”. 
Sin embargo, eso no agota la verdad de las cosas y del designio de Dios. 
En otro sentido sí que «añadimos» a Cristo y le «perfeccionamos *!. 
Jesucristo más nosotros es algo más que Jesucristo sólo; su cuerpo 
comunial no es un mero doble de su cuerpo físico reproducido mecánica- 
mente. Del principio al fin ha habido un desarrollo, gracias a la acción 
del principio, al que han respondido las personas por su libre coopera- 
ción. Cristo es el A de todo, «Primogenitus omnis creaturae» ; será 
también la Q de todo: todo sucede por Él y para Él (Col. 1, 15-10), 
pero entre el acto soberano por el que todo comienza y la realeza efec- 
tiva en la que todo será consumado, es necesario que todas las cosas 
vayan creciendo y que los seres libres lo hagan libremente. 

Esto proyecta luz, que debemos recoger cuidadosamente, sobre el 
significado del tiempo y de la historia. Al hablar de «tiempo de la Iglesia» 
entendemos cierto régimen y las condiciones de existencia y actividad 
cristianas, y también cierta duración : días, años y siglos. El problema 
consiste en cómo hay que valuarlo. ¿Es algo completamente accidental 
e indiferente para el cristianismo y para el resultado final, es decir, para 
la Parusía y para el Reino, o tiene valor positivo ? 

Si todo ha de hacerlo Dios o Cristo, si no existe ningún «obrar» hu- 
mano influyendo positivamente en el resultado final, no comprendemos 
qué importancia puede tener este tiempo; sería una demora inexpli- 
cable («demora de gracia», dicen los protestantes), sin atribuir ningún 
valor a la actividad humana *”, El sentido cristiano del tiempo como 


30. Com. in IV Sent. d. 49, q. 4, a. 3, ad 4. Cfr De Verit., q. 29, a. 5; 
Com. in Ephes. c. 1, lec. 8; etc. 

81. Col. 1, 24; Ef. 1, 23 (el sentido pasivo no es ciertamente exclusivo, aunque 
parece ser buscado) ; 4, 13 s.; etc. 

32. Por ejemplo, cuando el pastor P. BALMER escribe (Le fondement de VÉglise, 
en L'Église parmi nous, Neuchátel-París, 1947, p. 18): «La obta de Dios es completa 
y no tenemos necesidad de perfeccionarla ni de hacerla triunfar. Dios es el vencedor, 
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estadio de la Iglesia — y, como veremos luego, como sucesión e historia 
del mundo — consiste en la cooperación o en el obrar humano en cuanto 
influye positivamente en el resultado final, es decir, en el Reino de Dios 
(o, de manera equivalente, en el Templo). El misterio cristiano realiza 
el segundo Adán en la sustancia del Primero: supone la conjunción de 
ambos. Es engarce del tiempo con la eternidad, supuesto un descenso 
de la eternidad en el tiempo; o también un retorno de la criatura a Dios 
— en el caso de los hombres, un retorno de personas libres — supuesto 
el descenso y el don del Ágape. Precisamente porque el impulso del 
retorno comienza en este movimiento descendente [la gracia del Espí- 
ritu Santo, dice Jesús, es como un agua que brota hasta la vida eterna 
(Jn., a, 14) |, y porque todo lo que se desenvuelve en la Iglesia parte 
de la revelación del Señor (Jn. 16, 13-15) y los sacramentos no son 
más que la celebración de su Pascua (1 Cor. 11, 26); en una palabra, 
precisamente porque todo nuestro obrar depende del don de Dios, nues- 
tra explicación rinde plenos honores a la unicidad de salvación que 
Cullmann ha subrayado tan vigorosamente en sus páginas sobre el 
igáral Einmaligkeit. Pero es preciso subrayar también, de manera 
igualmente vigorosa, que nuestra situación en el «tiempo de la Iglesia», 
entre la Pascua pasada y la Parusía venidera, no es la de las cosas 
inertes, por la sencilla razón de no tratarse de «cosas». En este inter- 
valo, la Iglesia es el cuerpo de Cristo, por el que Cristo vive en el 
mundo y se perfecciona gracias a la sustancia del mundo. Debemos 
partir de la Encarnación y de la Pascua para ir creciendo hasia el 
Cristo y el Templo de la Parusía, fundados en el único don del Padre 
que tanto ha amado al mundo (Jn. 3, 16) hasta darle la plenitud de 
sus dimensiones; y esto — sí, es necesario llegar hasta esta afirma- 
ción — aportando el fruto de nuestra libre capacidad de seres hechos 
a imagen de Dios. 

Tal es, hablando cristianamente, la razón y el sentido del tiempo 
y de la historia. 


Del hecho de que toda la obra de Cristo, el Ungido de Dios, se 
distribuya en dos tiempos — uno dende el principio es ac:ivo pero no 
ejerce la plenitud de su poder, o:ro donde esta plenitud se manifieste 
en su efecto adecuado, o donde sea instaurado de verdad el Reino — 


Dios lo hace todo. Sólo nos resta tener paciencia para recibir esta obra divina, 
reconocerla y confesarla», es evidefite que algo tenemos que hacer, recibir, reconocer 
y confesar; podríamos incluso dejar de hacer esto y de esta manera frustrar nues- 
tras posibilidades. Pero los textos reclaman algo más positivo todavía, v. g. la pará- 
bola de las minas: Lc. 19. 11-27. 
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se desprenden dos consecuencias, de las cualés la segunda remonta 
hasta el mismo fundamento de la primera: 1.* A las dos etapas del plan 
de Dios o de la obra de Cristo corresponden dos estados de su realeza 
sacerdotal. 2.* En el estadio terrestre, equivalente a lo que antes hemos 
llamado intervalo, existe la dualidad Iglesia y Mundo. Dos realidades 
que tienen su propia referencia al único términc final del Reino. 


1.2 DOS ESTADOS DE LA REALEZA SACERDOTAI, DE CRISTO 


Que no se tergiverse esta afirmación : la realeza sacerdotal de Cristo 
es siempre perfecta en sí misma. Pero en cuanto a su ejercicio *? debe 
conocer dos estados bien diferentes, el de vencedor en la cruz y el de 
dominador por el poder. 

Esto se desprende del hecho de que la obra de Cristo, conforme al 
designio divino, implica las dos etapas explicadas. La primera, como 
sabemos, es aquella en la que existe la causa total, aunque no produce 
todos sus efectos; en la segunda, se da el fruto plenario de reconci- 
liación, integridad, alabanza de Dios y gloria de los hombres, lo cual 
es el efecto propio y adecuado del poder real, sacerdotal y profético de 
Cristo. Volviendo sin saberlo a una comparación que hallamos en casi 
todos los padres o escolás:icos **, Cullmann ha traducido felizmente 
este dato tradicional en una imagen muy elocuente para los hombres 
que han vivido las esperanzas y las angustias de la última guerra mun- 
dial **. Cristo es el vencedor; Pascua representa para Él lo que en 
una guerra la victoria definitiva, cuando el enemigo se encuentra herido 
de muerte. Pero este enemigo tiene aún ciertas energías, puede incluso 
dañar gravemente, serán necesarios imuchos esfuerzos y muchos sufri- 
mientos antes de declararse vencido. El día en que se ve obligado a 
capitular, y que el vencedor celebra como la fecha de su triunfo, el 
Victory day, responde en Cristo a su vuelta en poder y majestad. 

Tales son, en efecto, las afirmaciones escriturísticas, las de Jesús 
mismo en los Evangelios ”*, las de San Pablo *”, las de la Epístola a 


33. «Quantum ad executionem suae potestatis», dice Santo Tomás : Suma Teológica, 
TIT, q. 59, a. 4, ad 2. 

34. Por ejemplo ORÍGENES: ¿n libr Jesu Nave, hom. 8, n. 3-4 (P. G., 12 865-66 ; 
BAFHRENS, p. 3835-40); San BERNARDO : Sermo ? in jesto omnium sanctorum 2 (P. L,, 
183, 463 D). 

35. Christ et le temps, p. 59 s., 100, etc. 

36. Por un lado, Lc 10, 18; 11, 20; todos los textos proclaman el inicio del reino 
mesiánico; Jn. 12, 31; 16, 11. Por otro, Mt. 8, 29; Jn. 18, 36 y los textos donde 
Jesús anuncia a sus discípulos una lucha severa contra Satanás no desarmado aún. 

37. Por un lado, Ef. 1, 21-22; Col. 2, 10-15; 11 Tim. 1, 10, Por otro, I Cor. 2,6; 
15, 25-26, 
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los Hebreos **, las del Apocalipsis según el estupendo comentario del 
P, Aló, de 1921. Podrán hallarse otros datos paralelos en la Sagrada 
Nscritura y creo poder interpretar en este sentido las figuras típicas 
de David y Salomór **. Consideremos, pues, a Cristo bajo este punto de 
vista, primero como rey sacerdotal, luego como sacerdote. 

Hemos visto anteriormente muchos textos afirmando que Cristo des- 
plegará un día (cuya fecha Dios se ha reservado) la plenitud de su 
poder real. Entonces atraerá a sí todas las cosas, a fin de rendir home- 
naje a Dios. Por el acto de atraer todas las cosas reinará con poder y 
majestad, tal como se quiso representar en las pinturas y en las escul- 
turas de la antigúiedad o de la Edad Media. Por el acto de rendir 
homenaje de su reino a Dios, realizará la función sacerdotal de culto *”. 
Pero su sacerdocio es real y se realiza como tal entrando hasta el mismo 
santuario de Dios y quedando asociado a su gloria y reino *. Nosotros 
entraremos con ¡Él y estaremos también asociados — apenas osamos 
pensarlo — en su sentarse a la diestra de Dios y en su reinado. De ahí 
la insistencia de San Juan en llamarnos, en el Apocalipsis, «reyes y 
sacerdotes» (1, 6; 3, 21; 5, 10; 20, 6). Estaremos (ya lo estamos 
por la fe y la esperanza) sentados a la diestra de Dios con Cristo, dice 
San Pablo (Efes. 2, 6), juzgaremos a los ángeles, añade (1 Cor. 6, 3), 
es decir, a las potestades... El reino glorioso de Cristo dará comienzo 
con su venida como juez, dará a cada cual según sus obras y reducirá, 
sujetándolos a la fuerza, a cuantos no hayan querido someterse, en el 
tiempo de la misericordia, al orden de su amor. 

Este poder que desplegará entonces lo posee ya ahora. En realidad, 
ha triunfado de la muerte, vencido y juzgado a las potestades que se 
oponen al orden de Dios (Satanás significa: el que contradice, el que 
se opone) *. Sin embargo, aun siendo vencedor, Cristo tiene todavía 
enemigos, y la Escritura mos lo muestra partiendo para vencerlos una 
vez más de una manera definitiva Y. El salmo 110 que suministró al 
cristianismo apostólico la expresión de su fe en la realeza soberana de 
Cristo, nos lo presenta como habiendo alcanzado por la Ascensión un 
triunfo provisional e incompleto, sentado a la diestra de Dios, hasta 


38. Por una parte, 2, 8; 8, 1; por otra, 10, 13 y cfr. el empleo del Sal. 110 
en 4ct. 2, 34-36. 

39. Artículo próximo a salir en La vie spirituelle, en 1953. 

40. «Ut in quantum Deus est, cum illo nos subjectos habeat, in quantum sacer- 
dos nobiscum subjectus est», SAN AGUSTÍN: De Trimit, 1, 20 (P. L. 42, 834). 

41. Cfr. Heb. 6, 20; cfr. 1, 3; 8, 10, 11-14; 12, 2. 

42. vevtanza tóo xdopov : Jn. 46, 33; Satán es juzgado y echado fuera: Jn. 12, 
31; 16, 11; y cfr. Lc. 10, 18; la muerte es vencida: II Tim. 1, 10; las potencias 
son dominadas: Ef. 1, 21-22; Col. 2, 10 y 15; etc. 


43. Cfr. Heb. 10, 11-14; Ap. 6, 2. 
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poner a sus enemigos como escabel de sus pies (cfr. Act. 2, 35). Aunque 
victoriosa y celeste, su realeza conoce por ahora ciertos límites. Tiene 
dominio sobre todas las cosas (supra. n. 19), pero hay todavía otros do- 
minadores en este inmundo de tinieblas (Ef. 6, 12). Es el rey de los 
siglos (1 Tim. 1, 17), pero hay también príncipes de este siglo, un 
Príncipe de este siglo **. Éstos actúan, tienen sus afiliados, se organi- 
zan, constituyen una especie de anti-reino, el mundo del anti-Cristo; 
Ticonio, San Agustín, San Gregorio y luego la Edad Media, hablaban 
del corpus Diaboli *. Sólo en ei día del juicio, cuando su segunda veni- 
da, su venida de justicia, de poder y de majestad, Satanás y sus poten- 
cias, vencidos y desarmados para siempre, perderán todo poder de 
dañar **, Actualmente gozan de poder, y por esto, tanto la vida de la 
Iglesia como la de los individuos, es una continua lucha en plena 
tentación. 

De igual manera, Cristo, que ya desde ahora tiene sobre el Cosmos 
dominio soberano por el que logrará un día un mundo reconciliado, en 
el que cada cosa tenga su integridad, no ejerce este puderío; o, por lo 
menos, no lo hace si no es en breves y precarias anticipaciones, como 
prenda, como curación y transfiguración interior, fruto de la gracia, 
pero que permanece parcial y muy pocas veces desemboca en un triunfo 
clamoroso. Ciertamente, no podemos ignorar el poder de curación y 
transformación que despliega continuamente la gracia de Cristo. Cual- 
quier acción del Espíritu Santo, don propio de la nueva y definitiva 
alianza, de los tiempos escatológicos, es una anticipación del Reino. 
Lo que se realiza en Jesús de una manera maravillosa durante su vida 
terrena, continúa en la Iglesia. Las curaciones, los milagros, la revela- 
ción de cosas divinas, cierta experiencia de las maravillas del mundo 
venidero (Heb. 6, 5), las conversiones; todo esto es, en el curso de los 
siglos, como en los tiempos de Jesús y de los apóstoles, la señal de que 
el Reino aparecerá con majestad, y un paladeo, un lejano anticipo de lo 
que será *. Por esto, la narración de los milagros, las curaciones e 
incluso de las resurrecciones, ocupan tanto lugar en los Evangelios. 
Volveremos más adelante sobre esto. 


44. Cfr. San PABLO: 1 Cor. 6, 8; cfr. Jn. 12, 31; 14, 30; 6, 11. 

45. Desde el punto de vista bíblico, cfr. PRAT: Théol. de S. Paul, TI, 14 ed., 
p. 76 s.; 493-499; A. LEMONNYER : Théologie du N. T., París, 1928, p. 80-85; B. Ri- 
GAUX : L'"Antéchrist et lopposition au Royaume messianique dans VA. et le N. T. 

Acerca del Corpus Diaboli, cfr. S. TROMP: Corpus Christi quod est Ecclesia. 2 ed. 
Roma, 1946, p. 160 s.; Santo Tomás, Suma Teológica, 11, q. 8, a. 7. 

46, Cfr. II Pe. 2, 4; Jud. 6; Ap. 20, 9-10, etc. 

47. Cfr. Mc. 8, 39 s. — Resumo aquí brevemente notas abundantes ya antiguas. 
Una vez más me encuentro con M. O. CULLMANN (cfr. La délivrance anticipée du 
corps humain d'aprés le N. T., en Hommage et Reconnaissance á K. Barth, Neu- 
chátel-París, 1946, p. 31-40). 


a 
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Es necesario, no obstante, observar que esta transformación del 
mundo: 1.%, se opera sobre una base esencialmente religiosa y por un 
camino más sacerdotal que regio; decimos incluso — lo vere:mos tam- 
bién luego — sobre la base de la cruz. Se trata de la capacidad de cura- 
ción y transformación que ejercen, por un lado, la mediación sacerdotal 
de la Iglesia, en par.icular mediante los sacramentos *%* y, por otro, el 
poder taumatúrgico de los santos y de los dones espirituales, semilla de 
santidad; 2. esta transformación, aunque tenga cierto valor cósmico, 
deja intacto el orden propio del mundo en su es.ado que podríamos lla- 
mar noáquico y anteparusíaco. El cosmos se ve, ciertamente, dominado 
a través y en relación al hombre, pero sin modificar en nada su econo- 
mía, como lo hará la llegada del poder. La muerte, en concreto, ha sido 
vencida, ha perdido su aguijón (1 Cor. 15, 55), y, sin embargo, renma 
todavía ; sólo al fin será destruida: definitivamen.e (1 Cor. 15, 26). 

Nada mejor que ciertos episodios del Evangelio para llegar a com- 
prender el señorío real de Cris.o y su régimen durante el estado ante- 
parusíaco. Jesús afirma su poder reduciéndolo al mismo tiempo a ciertos 
límites en cuan.o a su ejercicio y manifestación. Que lo afirme, tanto 
en actos como en obras, es cosa sabida y su confesión ante Pilato 
despeja toda duda. Pero, por otra parte, le vemos rehusar que se le 
proclame rey (Jn. 6, 15), prohibe a los demonios denunciar su cualidad 
de Cristo (Lc. 4, 41), impide que Pedro le defienda con las armas, 
diciendo que, si quisiera, su Padre le hubiera enviado doce legiones 
de ángeles (Mt. 26, 53), declara, finalmente, ante Pilato que de haber 
sido un rey de este mundo sus tropas hubieran combatido a su favor 
(Jn. 1, 36)... Le oímos también afirmar que no puede tener gloria 
(futura) sin cruz (presente): su tentación vino a recaer precisamente 
sobre este punto; el demonio quiso inducirle a unas manifestaciones 
de poder que excluyeran la cruz; es el espíritu que reprendió en Pedro 
(Mt. 16, 23), en los dos hermanos Santiago y Juan (Mt. 20, 22) y en 
los discípulos de Emaús (Lc. 24, 26). Aquí abajo, Cristo tiene toda la 
realeza, pero sus exteriorizaciones se ven limitadas y veladas por la 
misión de salvarnos mediante la cruz y también, como ha hecho ver 
Dostoievski en sus interpretaciones de las tentaciones y del calvario 
(Mt. 27, 40), por su voluntad de no forzar la libertad de los hombres y, 
para respetarla totalmente, de esconder su poder divino bajo una capa 
de inevidencia * 


48. Los cuales, en cierta maneras son como la continuación de los milagros del 
Evangelio. 

49. Este reconocimiento por parte de Dios de muestra libertad, ese querer posi- 
tivo de que nuestra respuesta sea completamente libre, es un misterio sobre el que 
nunca reflexionaremos lo bastante. En una reciente novela, Der achte Tag (Innsbruck- 
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Puede decirse que Cristo es, en la tierra, más sacerdote que rey, 
más salvador que dominador. Es una consecuencia de la obra de res- 
tauración de la que dice San Pablo: «Como por la transgresión de uno 
solo llegó la condenación, así por la justicia de uno solo llega a todos 
la justiticación de la vida» (Rom. 5, 18). Adán sacrificó el orden de la 
sumisión a la realeza ; Cristo sacrifica la realeza al orden de la sumisión. 
Todo esto responde al régimen de la siembra y de la misericordia, no 
al de la recolección y del imperio; es también el tiempo de nuestra 
libre cooperación en el que la libertad no puede ser subyugada por la 
evidencia. Este régimen se caracteriza porque las últimas realidades 
es.án sólo presentes en misterio e in virtute, es decir, en sus princi- 
pios, sin desplegar su poder de modo manifiesto y total. Dios ha some- 
tido todas las cosas a Cristo, pero «al presente, no vemos aún que 
todo le es.é sometido» (Heb. 2, 8), «ahora somos hijos de Dios, aunque 
aún no se ha manifestado lo que hemos de ser» (1 Jn. 3, 2), «nuestra 
vida está escondida con Cristo en Dios. Cuando se manifieste Cristo, 
nuestra vida también se manifestará con El en gloria» (Col. 3, 3-4). 
Estos textos son coherentes y claros; a su luz podría evocarse toda 
una teología de los sacramentos y de las operaciones de la Iglesia, 
recordando cómo los Padres y los escolásticos entendieron este dato 
bíblico. Observamos tan sólo que, ante las afirmaciones de nues:ro 
Señor sobre el bautismo y la eucaristía, recalcaron que estos dos sacra- 
mentos contenían, virtualmente, nuestra resurrección en vistas a la 
gloria *, En definitiva, nos hallamos siempre en el mismo punto: un 
régimen cuya causa ha sido dada, hallándose presente y activa, pero 
que espera todavía, en el sufrimiento y la lucha, la manifestación triun- 
fante de todos sus efectos. 

Si consideramos ahora no ya la potestad regia de Cristo (que es 
sacerdotal en razón de su finalidad de reconciliación y de alabanza) 
sino propiamente su sacerdocio, encontramos igualmente dos condicio- 
nes correspondientes a las dos etapas del designio de Dios. Seguiremos 
en esto la exégesis de la Epístola a los Hebreos, hecha por B. F. 
Westcott **. Según la Epístola a los Hebreos, parece que Jesús Hega 
a ser sacerdote según el orden de Melquisedec en el momento de la 


Wien, 1950), H. GOHDE escribe hablando de Dios: «Weil er die Freiheit liebt, er der 
grósste Fanatiker der Freiheit... weil er die Freiheit mehr liebt als seine Kónigs- 
wiirde, als sein Herrschafsamt...» (p. 242). 

50. Cfr. Jn. 6, 54; Gál. 3, 2. 

Solamente dos testimonios: S. IRENEO: Adw. Haer., 4, 18, 5 (P. G. 7, 10-29) ; 
SANTO TOMÁS DE AQUINO: Suma Teológica, III, q. 79, a. 2. La Eucaristía es pignus 
resurrectionis et gloriae. 

51. The Epistle to the Hebrews, 1902, p. 201 s., 229-230. No ignoro que esta exégesis 
no gusta a todos. Reflexionando sobre ella, me ha parecido sólida y de acuerdo con 
una visión de las cosas igualmente fundamentada. 
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Ascensión *, Ahora bien, por una parte, la Escritura, al presentarnos 
a Melquisedec como sacerdote, no nos dice que haya ofrecido ningún 
sacrificio **; por otra, la Epístola a los Hebreos atribuye a la muerte 
de Cristo un valor de sacrificio y carácter sacerdotal (c. 7, v. 27; cfr. 2, 
16-18). ¿No significará esto que el sacerdocio de Cristo ofrece dos 
perspectivas, o que, lo mismo que su realeza, existe sucesivamente bajo 
dos condiciones, terrena una, celestial la otra? 

La expresión «sacerdote según el orden de Melquisedee» tiene tal 
riqueza de contenido que to puede agotarla una explicación, si bien 
tocamos lo esencial al entenderla como orden del sacerdocio celeste. 
Por dos razones radicalmente dependientes: por un lado, el sacerdocio 
de Melquisedec, a distinción del levítico, no procede de una sucesión 
temporal según una generación carnal, sino desde arriba (sin padre ni 
madre...), sin implicar descendencia; por otro lado, se trata de un 
sacerdocio real. La raíz común de estas dos cosas radica en que Cristo 
recibe el sacerdocio de su condición de Hijo (cfr. supra, n. 10), a quien 
constituyó heredero de todo (1, 2-4), engendrado desde la eternidad en 
el cielo, sentado por derecho a la diestra del Padre en las alturas. Hay 
que notar, observa Westcott, que casi como una excepción (1, 13), en la 
Epístola a los Hebreos se relaciona el sentarse a la diestra con la cua- 
lidad real y sacerdotal de Cristo y al mismo tiempo con el desempeño 
de su oficio sacerdotal **. De esta manera se llega a pensar que el sacer- 
docio de Jesucristo según el orden de Melquisedec es un sacerdocio en 
su fase regia, inaugurada por la ascensión, y al sentarse a la diestra 
de Dios; mientras que antes de la ascensión, ejerció la función de Sumo 
Sacerdote según el tipo de Aarón, menos regio que sacrificial. 

En cuanto gran Pontífice según Aarón, Cristo ofrecióse a sí 
mismo * entrando de manera eficaz y verdadera «en presencia de 
Dios» **. oda su vida terrena fue como un sacrificio (Heb. 2, 17; 


52. Cfr. 6, 20; cfr. 5, 9 s.; 7, 28, y WEStCcO1T, p. 166, 199. 

53. WESTCOTT, p. 202 s.; L. SOUBIGOU (Lumiére sur le sacerdoce de Jésus-Christ, 
prétre selon Vordre de Melchisédech. París, 1948, p. 12), observa que el término em- 
pleado en Gen. 13, 18, para designar la presentación del pan y del vino hecho por 
Melquisedec, no tiene jamás valor de sacrificio en la forma verbal en que es usada. 
Intenta, sin embargo, restablecer la idea de un sacrificio de Melquisedec, del que 
hablan ciertamente los Padres y el canon de la Misa romana. 

54, Cfr. 1,3; 8, 1; 10, 12, 2. La Epístola a los Hebreos es tal vez el único libro 
sagrado que fija lo esencial de su contenido; lo hace en estos términos : «Lo esencial 
de cuanto ha sido dicho es esto: tenemos un gran Pontífice, sentado a la diestra 
del trono de la Majestad de Dios en el cielo, ministro (liturgo) del tabernáculo hecho 
no por manos de hombre sino pos Dios mismo.» 

55. Het. 7, 27; 8, 3; 9, 14, 26; 10, 10-19. 

56. Heb. 4, 14; 6, 20; 8, 12, 16; 9, 12, 23 s. Las expresiones entrar en la presencia 
de Dios, mantenerse en la presencia de Dios son expresiones cultuales del Antiguo 
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10, 5) que debía culminar en la cruz. Al decir «todo está consumado» 
(fm. 19, 30), declaró el cumplimiento de toda condición, entrando en 
presencia de Dios por su propia sangre. Realizó así el sacerdocio sacri- 
ficial de tipo aarónico. Éste se resumía en la ceremonia del Día de la 
Expiación, cuya liturgia aplica por entero a Cristo la Epístola a los 
Hebreos. En ese día, el Sumo Pontífice representaba él sólo a todo el 
pueblo de Israel; así, en su Pasión, Cristo morirá por todo el pueblo 
de los hijos de Dios (Jn. 11, 51-52). El gran Sacerdote ofrecía en esta 
ocasión dos sacrificios, uno por sus propios pecados — Cristo no tenía 
ninguno —, otro por los del pueblo. Entonces, y sólo esta vez cada 
año, entraba en el Santo de los Santos, lugar de la presencia de Dios, y 
mediante la aspersión de la sangre sacrificada, reconciliaba al pueblo 
con Dios. Tal era la condición del sacrificio de Cristo antes de subir 
a los cielos: sacrificial e incluso victimal. También la tradición cris- 
tiana ha deducido con frecuencia (o más bien, inducido) el sacerdocio 
de Cristo de su cualidad de víctima (sobre todo San Agustín y San 
Juan Crisóstomo : cfr. Heb. 12, 25). 

En cuanto gran Sacerdote-Rey, Cristo ha sido entronizado a la 
Diestra de Dios, donde reina para siempre, constituido sacerdote del 
santuario definitivo no construido por manos de hombre (cfr. Heb. 1, 1). 
Recoge los frutos de su victoria (Heb. 1, 13; 10, 12); y, reinando sin 
cesar, no deja nunca de ser sacerdote. No que se deba pensar en un 
sacrificio celeste como acto sacrificial propiamente dicho *”. No se trata 
de sacrificio celeste de tipo aarónico, sino según el orden de Melquisedec. 
Éste, decíamos, no ofreció sacrificio: bendijo a Abraham; su acto 
sacerdotal consistió en bendecir, es decir, en la comunicación de los fru- 
tos de un sacrificio ofrecido **. También Cristo, una vez subido a los 
cielos, reparte bienes a los hombres, dedit dona hominibus «para (hasta) 
llenarlo todo» *”. Su actividad sacerdotal consiste desde entonces en 
interceder por nosotros representándonos ante Dios *”, ofrecerle nues- 


Testamento (¡y cuán magníficas!) pero no estrictamente sacerdotales. En cuanto 
«acercarse», ver art. eros, éxyio, en KITTEL. «Mantenerse» se dice en hebreo kun, 
raíz de kohen, sacerdote. 

57. Cfr. Westcorr, p. 232. — Hay un altar en el cielo: Is. 6, 6; Ap. 8, 3; y las 
liturgias (cfr. H. W CODRINGION: The Heavenly Altar in the Byzantine Liturgy, and 
elsewhere, eun Eastern Churches Quarterly, 1938, p. 125-130). Según Heb. 5, 5; 9, 12 
y 14; 13, 20, el sacrificio como acto tuvo lugar una vez para siempre en la tierra, 
si bien permanecen sus frutos y es Cristo, eic tóv arva, el sumo Pontífice de su 
aplicación a los hombres. Dom VONIER observa también (La clef de la doctrine eucha- 
ristique, Lyon, 1941, p. 271-272) que, según Ap. 8, 3-5, el altar del cielo no es sacri- 
ficial, sino de alabanza y plegaria; es altar de perfumes, no de holocaustos. 

58. WESTCOTT, p. 202-203. 

59. Ef 4, 8-30 y el uso repetido que se hace de este texto en la liturgia de 
la ascensión. 

60, Heb. 7,25 y 27; 9, 24; cfr. 13, 15. 


r 
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tras plegarias y alabanzas unidas 'a las suyas **, asegurar por su sangre 
nuestro acceso hasta el Padre 62 distribuir los dones espirituales, frutos 
de sus sacrificios, es decir, el Espíritu: el soplo sobre María y Juan, 
representantes entonces de la Iglesia, significa el Espíritu de Pentecos- 
tés **; el agua y la sangre que brotan del costado herido de su cuerpo 
todavía caliente son los sacramentos que nos comunican la reconcilia- 
ción de vida, fruto de su muerte 4 De esta manera, Cristo subido a los 
cielos, a través de su sacerdocio revestido para siempre del poder, es 
el ministro de todos los dones que Él mismo adquirió para nosotros el 
día de su expiación. 


2. DUALIDAD IGLESIA Y MUNDO EN LA ETAPA TERRENA 
DE LA REALEZA DE CRISTO 


El orden definitivo que corresponderá al pleno ejercicio del poder 
real de Cristo se caracterizará, como ya hemos visto, por la sujeción 
total de la creación al Pneuma, sujeción por la que la misma naturaleza 
alcanzará su perfección e integridad. El tiempo intermedio se caracte- 
riza porque, aun teniendo Cristo poder sobre todo, deja que las leyes 
naturales actúen por su cuenta, permitiendo a las Potencias del mal 
hacer daño y al «Príncipe de este mundo ejercer todavía su dominio. 
Así, la realeza de Cristo admite ciertos límites durante el tiempo que 
separa la Ascensión de la Parusía, los cuales responden a los dos sen- 
tidos que la Biblia reconoce a la palabra «mundo» : el cosmos, como 
orden de la naturaleza, y el mundo, como imperio del demonio. 

Dejemos de lado este segundo aspecto del «mundo» que no interesa 
demasiado a nuestro propósito, puesto que en este sentido mundo no 
es lo mismo que orden natural, y además, hablando concretamente, 
existe también en la Iglesia $5 Lo cierto es que no estamos en un 


61. Heb. 13, 15. 

62. Heb. 4, 16; 10, 19-22. 

63. El espíritu que Jesús entrega (Jn. 19. 30) después de haber inclinado la cabeza 
(hacia María y Juan) es la realización de Jn. 7, 37-39 y debe compararse con [ Jn. 5,8; 
cfr. E. C. HOSKYNS: The Fourth Gospel, 2 ed., Londres, 1947, p. 532. 

64. La interpretación de JN. 19, 34 en este sentido es unánime en toda la tradición. 
Según Jn. 5, 6-8, el agua, la sangre y el Espiritu son los tres testigos de Jesús sobre 
la tierra. 

65. Ambigiedad de la palabra mundo, kosmos, en el Nuevo Testamento. SASSE 
(en el Wórterbuch de WITTEL, IIJ, 683 s.) distingue tres sentidos : toda la creación ; 
la humanidad, protagonista de la historia; la creación caída, escenario de la historia 
de la salvación. — En todo caso uno hay que confundir el mundo, en donde Satanás 
es el Príncipe y el mundo que Dios amó hasta darle su propio Hijo, ni es permitido 
identificar el hombre carnal (carnalis, sapxxós) con cl hombre de carne (carneus, 


adprivos )- 
Cfr. JOURNET : «Podría representarse el conjunto del tiempo como dividido en tres 
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orden paradisíaco donde toda la naturaleza era un templo de Dios y 
una realidad amistosa del hombre; no estamos todavía en el Reino de 
Dios, donde todo esto volverá a ser restaurado bajo el poder real y 
sacerdotal de Cristo. Por eso, existe por una parte un universo del que 
Cristo es rey, aunque no ejerce su poder y, por otra, una Iglesia 
de la que es rey y sobre la que además reina por estar formada de 
quienes, por la fe, aceptan estarle sometidos **, Es lo que recalcaba 
Santiago de Viterbo, autor del «primer tratado de la Iglesia», al es- 
cribir: «Es distinto el sentido según el cual toda la creación es el 
reino de Cristo, y aquel según el cual lo es la Iglesia. Puede decirse 
que toda creación es reino de Cristo con relación al poder de su divini- 
dad; la Iglesia lo es por la fe que tiene a Cristo por objeto y mediante 
la cual reina en los fieles» *”, 

Nada más significativo a este respecto que el día de Ramos. Jesús 
es aclamado como rey mesiánico y, para recibirle festivamente, utiliza 
el pueblo ramos de árboles, productos de la naturaleza, y telas, producto 
del ingenio humano. La liturgia latina resume así en ese día, con un 
contenido lirismo, la soberanía cósmica del Señor *, Pero cuán efímero 
fue el triunfo de Ramos nos lo manifiesta el Evangelio: el mismo 
pueblo que aclama a Jesús, reclama su muerte cuatro o cinco días des- 
pués. La verdadera realeza de Jesús sobre la tierra no estaba en su 
triunfo matutino; y el Evangelio de San Marcos nos abre una pers- 
pectiva llena de enseñanzas cuando nos muestra a Jesús, la tarde de 
ese mismo día, retirándose a Betania (11, 11; cfr. no obstante Mt. 21, 
17). Allí era de verdad rey, puesto que reinaba en el corazón de sus 
amigos Lázaro, Marta y María. En medio de un mundo que no le re- 
conocía, encontraba allí, como luego en el Cenáculo, su pequeña Iglesia, 
la comunidad de los fieles. 

Cristo no se contentó tampoco con hacer comprender y decir 
claramente a los apóstoles que la instauración de su reino no pertenecía 
a su venida ; no se dio por satisfecho con intercalar, entre su ascensión y 
su retorno, un tiempo que es el propio de la Iglesia, del ministerio apos- 
tólico de la palabra y de los sacramentos *”: estableció una distinción 


regiones, por dos planos : uno horizontal que separara, parz distinguirlos, lo temporal 
de lo espiritual : otro vertical que separara, oponiéndolos, lo espiritual de la gracia 
y del amor, de lo espiritual del pecado y del odio» (Nova et Vetera, 16 (1941), 310). 

66. Apliqué estas consideraciones en un ensayo teológico sobre la Iglesia-edificio. 
Precisamente porque el mundo no es (o no es todavía) el templo de Dios son necesa- 
rios templos especiales. La maison du Peuple de Dieu en L'art sacré, agosto-septiem- 
bre, 1947, p. 205 s. 

67. De regimine christiano, pars 1, cap. 1, ed. ARQUILLIERE, París, 1926. Cfr., no 
obstante, infra, n. 73. 

68. Coetus in excelsis te laudat coelicus omnis et mortalis homo et cuncta creata 
simul... Rex bone, rex clemens, Cui bona cuncta placent. 

69. Hemos citado ya antes el texto decisivo del momento de la Ascensión según 
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clara entre la Iglesia, reino espiritual de la fe, y el mundo natural de 
los hombres y de la historia. Se hallan textos en todos los relatos : 
«Dad al César lo que es del César...» (Mt. 22, 21, y paralelos); «Mi 
reino no es de este mundo» (Jn. 18, 36); «Hombre, ¿quién me ha 
constituido juez o partidor entre vosotros?» (Lc. 12, 14). Y, por en- 
cima de los textos, está la actitud de Jesús y de los mismos apóstoles. 
Al margen de su verdadero sentido religioso, ham concedido a las cosas 
su carácter de valor de meras cosas. Comer o no comer es indiferente, 
dice San Pablo, y sólo afecta al cristianismo cuando conjuga su prin- 
cipio interior de fidelidad y de amor. Se trata de destituir las cosas 
a su orden profano, donde se rigen por leyes propias. De esta manera, 
Cristo y los apóstoles, al revindicar el señorío universal de Cristo, han 
adoptado. una postura de respeto hacia los dominios (cfr. el episodio 
característico de Mt. 17, 24 s.). Se ha hecho observar muchas veces ** 
cómo residía en esto la gran novedad del cristianismo, su verdadera 
aportación a un mundo en el que, o bien se concebía la religión como 
pertenencia de la vida y de la autoridad pública (mundo pagano), o bien 
se organizaba la vida sin dejar nada a la profanidad bajo un prisma 
y según unas leyes de culto divino (judaísmo). 

Conviene advertir que la realeza de Cristo es, por derecho, univer- 
sal; muchos trabajos publicados en torno a la encíclica Quas primas 
(11 diciembre 1925) sobre Cristo-Rey, muestran que su autoridad se 
extiende incluso a las realidades temporales *. Sabemos únicamente 
que no'ha querido ejercer su poder y que, mientras dure el intervalo 
anteparusíaco, concede a las potencias temporales la soberanía en su 


los Hechos (1, 6-8) : «Y los reunidos le preguntaban : Señor, ¿es ahora cuando vas a 
restablecer el reino de Israel? Él les dijo: No os toca a vosotros conocer los tiempos 
ni los momentos que el Padre ha fijado en virtud de su poder soberano; pero. recibi- 
réis la virtud del Espíritu Santo, que descenderá sobre vosotros, y seréis mis testigos 
en Jerusalén, en toda Judea, en Samaria y hasta los extremos de la tierra.» Compárese 
con el texto de Jos tres Sinópticos : «Me ha sido dado todo poder en el cielo y en la 
tierra; id, pues, enseñad a todas las gentes, bautizándolas...» (Mt. '28,; 18-19); «Id por 
todo el mundo y o el Evangelio a toda criatura, El que creyere y fuere bauti- 
zado se salvará...» (Mc. 16, 15); «Que así estaba. escrito... que se predicase en su 

hombre (el de Cisto), la penitencia por la remisión de los pecados a, todas las nacio- 
hes, comenzando por Jerusalén. Vosotros seréis testimonio de esto. Pues yo os enviaré 
lo, prometido por mi Padre» (Lc. 24, 46-49). E 

70. Cfr. en particular G. RENARD : L"Église et la souveraineté,. en. Vie intel, Y 
(lo enero 1932), 8-30; 1H. M. FÉRET: Les réalisations - communantaires historiques. du 
christianisme et nos dewoirs présents, en el boletín de G.D.A.C. 4u service «de lous, 
abril 1947, p. 13-41, od Aa ) ars ; 

71. Cfr. por ejemplo M. B. LaYauD: La royauté temporclle «de. Jésus-Christ' sur 
l'untuers, en Vie spirif., Suplemento, marzo 3926, p. 117-144; Ch. V. HÉRIS: La royauté 
du Christ, en Rev. Sciences phil. théol.; 15. (1926), 297-324 (repetido. em-Le mystére du 
Christ. ,París, .1928,: p.* 148-183). a , o Ea EA 
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propio campo; cfr. Act. 3, 21. En efecto, sean cuales fueren las formas 
de orden unitario perseguidas desde Constantino hasta la edad mo- 
derna y las invocaciones hechas en este sentido del tipo sacerdotal y 
real de Melquisedec, bien en favor de los reyes, bien en favor del 
papa *?, es preciso admitir que Jesús ha separado los dos principados, 
el apostólico y el temporal y que, liberando a la Iglesia de toda sujeción 
política, se ha abstenido igualmente de comunicarle ningún poder en 
materia propiamente temporal. No es éste el lugar de tratar tal pro- 
blema, como tampoco el de las relaciones que deben mediar entre ambos 
dominios. Lo haremos en otra parte de manera completa, aunque en 
esta obra no podemos evitar algunas indicaciones. De momento, con- 
viene tener en cuenta que las dos autoridades que se ejercen respec- 
tivamente en la Iglesia y en el orden temporal derivan una y otra de 
la soberana realeza de Cristo. 

-Los tratados de Ecclesia muestran que la autoridad en la Iglesia 
deriva de Cristo como una participación de sus propias funciones me- 
siánicas, como una regencia, un ministerio sacerdotal y un oficio profé- 
tico. Es frecuente también en los tratados relacionar la autoridad tempo- 
ral con la de Dios: «omnis potestas a Deo» (cfr. Rom, 13, 1; cfr. Jn: 
19, 11; Prov. 3, 15). Es menos habitual darle un fundamento cristo- 
lógico, considerándolo paralelamente a la autoridad apostólica, como 
derivación de la realeza universal de Cristo. Existe, no obstante, a este 
respecto una tradición ”*, fiel intérprete de las afirmaciones del Nuevo 


72. Para esta argumentación tomando como punto de partida a Melquisedec, rey 
y sacerdote a la vez, ver en cuanto al Oriente bizantino a J. KAMPERS : Rex et Sacerdos 
en Histor. Jahrbuch, 45 (1925), 495-515; en cuanto al Occidente de la Edad Media, 
a J. HASHAGEN: Staat und Kirche vor der Reformation, Essen, 1931, p. 504 y 505; 
J. LecLERCO : Jean de Paris et Vecclesiologie du XIII siécle. París, 1942, p. 99 s. 

73. La tradición católica se debería haber desarrollado con más escrupulosidad 
siguiendo la línea trazada por el papa GELASIO, no sólo en su carta Famuli vestrae 
pictatis del año 494 al emperador Anastasio (JAFFÉ, 632), sinó además en su tratado 
Ne forte quod solent o Tomus de anathematis vinculo, del año 495-6, c. 11 (JarrÉ, 701), 
donde atribuye a Cristo los dos poderes bien diferenciados. Esta tradición gelasiana 
la encontramos en el siglo 1x en los obispos del sínodo del año 829, en Jonás de 
Orleans y, algo más tarde, en Hinmarco de Reims (cfr. R. M. y A. J. CARLYLE: 
A Hist. -of Mediaeval Political Theory in the West, t. I, p. 254-55) y, tam- 
bien en el siglo 1x, la hallamos representada en el ábside de Santa Susana de 
Roma, donde el Papa y el emperador, cada cual en su trono, reciben de Cristo 
su respectivo emblema, las llaves y la bandera. Sin embargo, el desarrollo del fun, 
damento cristológico del poder real se vio impedido, por una parte, a causa de.la 
lucha entre el sacerdocio y el poder temporal por la preeminencia, y, por otra, en 
la época de los canonistas y luego de- la escolástica, por el concepto «Ae, derecho 
natural. La guerra entre los príncipes y el papado no era tan sólo una lucha entre 
un poder profano y una autoridad sagrada, sino entre: dos padres «sagrados, y así fue 
expresada en categorías teológicas. S 

Se quiso decir que-los reyes eran los vicarios de Dios, o de Cristo en cuanto 
Dios (Anónimo de York y varios textos citados por J. RIVIERE en el Apéndice VI de su 
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Testamento. Vimos al principio de este capítulo que el poder y el gobier- 
no de Dios habían sido reemplazados por Cristo, después de la Encarna- 
ción, en su sagrada humanidad. Además, las afirmaciones más positivas, 
de las que hemos citado muchas, relativas a la soberanía de Cristo sobre 
todo lo creado, e incluso algunos textos más ”*, nos invitan a inter- 
pretar cristológicamente los motivos que San Pablo (Rom. 13, 1 $.) y 
San Pedro (1 Pe. 2, 13-17) '* aducen para exigir respeto a las auto- 
ridades temporales por parte de los cristianos. Vemos, pues, que la rea- 
leza de Cristo, antes de su segunda venida gloriosa, es participada según 
dos líneas diferentes que no se entorpecen una a otra: como autoridad 
espiritual (lo cual no quiere decir nebulosa o desencarnada) en la Igle- 
sia y como autoridad temporal en todo lo que afecta a este mundo. 


Probl. de VÉglise et de 1'Étal au temps de Philippe le Bel, Lovaina, 1926), mientras 
que los ubispos lo eran solamente de Cristo, representantes de su sacerdocio en la 
tierra. Los sacerdotes, por su cuenta, argilían a veces partiendo de la realeza universal 
de Cristo; mas sólo para aplicarla enteramente a Pedro y, con él, a los papas: algo 
más tarde de la pintura de Santa Susana que hemos citado antes, una de Letrán mues- 
tra no ya a Cristo, sino a Pedro, entregando por Ja derecha el palio al Papa y por la 
izquierda el lábaro al emperador. Cf. infra, p. 125. Más tarde será la noción de 
derecho natural lo que impedirá el desarrollo cristológico del fundamento del poder 
temporal, como puede verse por ejemplo en Francisco de Vitoria. En fin, cierta falta 
de sentido histórico y cierto desconocimiento de las diferentes fases de la economía 
divina hará que los escolásticos mo perciban bien la condición anteparusíaca de la 
realeza de Cristo. Sin embargo, ver, en cuanto a Santo Tomás, supra, n. 28 y 33; 
y a Santiago de VITERBO en su De regim. Christ., parte 2, cap. 1 (ed. ScHoLz, p. 156). 

La posición sintética de Santo 'Tomás es de destacar: «Ipse (Christus) est Rex 
regum, per quem omnes regnant» (Com. in Mat c. 17 y cfr. J. LECLERCQ : O. C., p. 100). 
Parece que este pensamiento de referencia cristológica vuelve a encontrarse en los 
discípulos inmediatos del Maestro, Tolomeo de Luca (ccntinuación del De regimine 
princ. de Santo Tomás, lib. 3, cap. 13) y Juan de París (LECIERCO : 0. C., p. 103). Sin 
embargo, Juan de París no puede reducir el orden temporal a Cristo. En primer lugar, 
porque distingue demasiado entre real y sacerdotal (dentro del orden humano), igual 
que si fuera natural y sobrenatural (De potentia regia et papali, c. 2; en segundo 
lugar, porque niega a Cristo en cuanto hombre todo poder sobre lo temporal (c. 8), 
sin duda porque muchos teólogos de su tiempo, curialistas, al aceptar que el poder 
temporal venía de Cristo lo atribuían sin más al Papa como vicario de Cristo: véanse 
los tratados en favor de Juan XXII contra Luis de Baviera publicados por SCcHoLZz : 
Unbekante kirchenpolit. Streitschriftem..., t. YI (por ejemplo el de OICINO DE 
CANISTRIS). Este blocaje era tau fuerte que hasta Occam lo sintió (Allegationes de 
potestate imperiali: ScHOLZ, o. c., p. 417). 

Carecemos de una monografía sobre este problema del fundamento cristológico 
del Poder. Ya se daba cuenta de ello el gran decretista Hucuccio (t 1210) (cfr. citas 
de su Suma inédita en S. MocuHr ONORY : Fonti canonistiche dell'idea moderna dello 
Stato, Milán, 1951, p. 148-149 en 1.). Durante el Concilio de Trento, el cardenal Regi- 
naldo POLO tiene sobre el particular una doctrina digna de destacarse y que merece 
uu estudio especial: cfr. su De congilio, citado por Darin: Sacerdoce royal, 1950, p. 347). 

74. Por ejemplo, Ap., 19, 16: «Rex regum et Dominus dominantium» (en 1 Tim. 
6, 15, se dice de Dios). 

75. Cfr. K. KMTEL: Christus und imperator. Das Urteil der Ersten Christenheit 
úber den Staat, Stuttgart, 1939, — Ésta es también la interpretación de K. Barth. 
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Esta manera de ver las cosas, digámoslo de paso, lejos de minar 
la independencia y la consistencia de lo temporal, resulta ser su funda- 
mento. No es raro ver a ciertos cristianos más entusiastas que realistas, 
pertenecientes de ordinario a sectas (por ejemplo, la Torre de Guardia, 
alias Testigos de Jehová, alias Estudiantes de la Biblia) trasplantando 
al dominio de lo terreno actitudes o exigencias que trascienden propia- 
mente el orden cristiano, las Bienaventuranzas, la doctrina del Cuerpo 
místico. ¿No era éste el error del tolstoísmo, renovado por algunos par- 
tidarios de la no violencia? No se tiene bastante en cuenta que du- 
rante el período que precede a la Parusía, la realeza de Cristo es par- 
ticipada y debe ser honrada no sólo en la Iglesia, sino también en el 
mundo con sus propias exigencias. En el Cuerpo místico (como tal) no 
hay distinción ni de hombre y mujer, ni de ésclavo y libre; pero en 
el orden temporal existen y deben ser respetadas tales categorías. De 
igual modo han de tener cabida los medios coercitivos y toda la técnica 
con sus propios requerimientos. 

Que esta dualidad plantee problemas, o entrañe sufrimientos, es algo 
inherente a la condición de crucificado y a la tensión continua que im- 
porta el régimen anterior a la instauración del Reino. Solamente en éste, 
reflejo de la realeza sacerdotal de Cristo, se 'abrazarán para siempre la 
justicia y la misericordia, revistiéndose la santidad de poder y la autori- 
dad de santidad ; una vez más el Reino será la reconciliación en un or- 
den único de todo cuanto conocemos dividido y a menudo opuesto y 
disconforme. Los tres órdenes de Pascal se unirán bajo el imperio 
de Aquel que, siendo rey, profeta y sacerdote, domina como soberano de 
los capitanes, de los sabios y los santos. Aquí abajo, estos tres aspectos 
siguen caminos con frecuencia dispares. Dependen, sin embargo, todos 
ellos de Jesucristo y preparan cada cual a su modo el Reino. 


Esto es lo que debemos estudiar ahora, es decir, la función de la 
Iglesia y del Mundo de cara al Reino, y la unión relativa que esta co- 
mún referencia establece entre ambos. 

Es un problema que preocupa hoy día a muchos. Ha sido abordado, 
estos últimos años, bien bajo el título de teología de la Historia, bien 
como teología de las realidades terrenas **. Se trata de saber si cuanto ha- 
cemos en el campo profano del mundo permanece totalmente extraño e 
indiferente a lo que un día será el Reino de Dios. ¿Importan sólo las 
disposiciones interiores del alma, siendo el mundo ocasión y escenario, 


76. Podrá seguirse el pulso de las publicaciones en la Revue des Sciences philos. et 
théol., bien en la recensión de revistas, bien en mis Boletines (ver, por ejemplo, 1936, 
p. 772-773; 1938, p. 650-651; 1948, p, 435; 1949, p. 462-463; 1950, p. 654-655). Cfr. tam- 
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demasiado trágico a veces, de nuestros actos de caridad y de purifica- 
ción espiritual; o aporta algo el mundo en su misma contextura tem- 
poral y cósmica? La cultura, el progreso científico, la técnica, la pro- 
ducción, las estructuras mundanas, el mismo cuidado del cuerpo, ¿tienen 
algo que ver, mantienen alguna continuidad con la realidad postrera 
del Reino? En caso afirmativo, ¿cuál? 

Se ha sostenido y todavía hoy se defiende la tesis de una total discon- 
tinuidad : el dualismo y la escatología de Lutero o de Barth *”. Sin duda, 
será equivocado no reconocer nada positivo en estos teólogos, como el 
ejercicio gozoso de los deberes temporales (Lutero : noción de «Órdenes» 
y de Beruf: Das Gebet der Hausfrau) y una aceptación concienzuda de 
la situación terrena en la que Dios nos ha colocado para ser sus testigos 
(Barth). Sin embargo, su conclusión fundamental es distinguir, casi 
oponer, el cristianismo, que es fuertemente escatológico, y el «mundo», 
que está totalmente bajo el juicio y la condenación de Dios. Lo único que 
puede pedírsele es libertad para predicar el Evangelio a fin de preparar 
mediante la fe a las gentes que luego serán salvadas. La nave en la que 
los hombres se encuentran embarcados está destinada a naufragar ; sólo 
pasando a otro barco, construido por completo de piezas divinas, podrán 
los hombres librarse de perecer. 

Esta postura dualista-escatológica existió igualmente y existe todavía 
en la Iglesia católica. No es necesario ver en ello ninguna solidaridad 
con las tesis luteranas o barthianas ; basta leer detenidamente algunos 
textos del Nuevo Testamento. Podrá verse, por ejemplo, una exposición 
decidida en los artículos del P. L. Bouyer **. Combatiendo cierto opti- 
mismo apostólico que hace del mundo un amigo, no un enemigo del 
Evangelio, insiste en lo que podríamos llamar contradicción cristiana : 


bién G. Tus: La th£ologie de 1'Histoire. Nole bibliographique, en Ephem. Théol. 
Lov. 26 (1950, 87-95. Indicamos algunos títulos interesantes para este problema : 

J. DANIÉLOU: Christianisme el Histoire, en Études, 254 (sept. 1947), 166-184 ; 
R. AUBERT: Discussions récentes autour de la Théologie de 1'Histoire, en Collectanea 
Mechliniensia, marzo 1948, p. 129-149; I. MALEVEZ: La vision chrétienne de l'Histoire. 
I1, Dans la théologie catholique, en Nouv. Rev. théol. 71 (1949), 244-264; ID. : Deux théo- 
logies catholiques de Histoire, en Bijdragen... Philos. en Théolog. Fac... Jezuiten, 10 
(1949), 225-240. (El P. M. expone exactamente mi propio pensamiento expresado con 
brevedad en un artículo de Études de febrero 1948): G. THIns: Théologie des Réalités 
terrestres. 1. Préludes. — Théologie de Histoire, París, 1947 y 1949; véase también 
del mismo autor: Transcendence ou Incarnation. Lovaina, 1950, y Christianismes et 
Christianisme, Tournai y París, 1951; A. FRANK-DUQUESNE : Cosmos et Gloire... París, 
1947; D. DUBARLE: Optimisme devant ce monde, París, 1949, 

77. Cfr. L. MALEVEZ: La vision chrétienne de V Histoire. I. Dans la théologie de 
Karl Barth, en Nouv. Rev. théol., 71 (1949), 113-134. — En cuanto a Lutero sería nece- 
sario recordar toda la bibliografía acerca de la teoría de los dos Reich, la de Ordnun- 
gen, etc. : 

78. Christianisme et Eschatologie, en Vie intellect., octubre 1948, p. 6-38; Oú en est 
la théologie du Corp mystique?, en Rev. des Sciences relig., 22 (1948), 313-383, 
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pesimismo cristiano en cuanto a este mundo y optimismo fundado tan 
sólo en la victoria escatológica de Aquel a quien el mundo crucificó y 
Dios ha resucitado. Escribe: «Después de la Encarnación, la demora 
del mundo no tiene más sentido que situar a cada cual según el Evan- 
gelio ante la posibilidad de una decisión renovada. Entonces, todo 
estará preparado por una segunda intervención de Dios. Entendámonos. 
No queremos decir que Dios sólo tenga que recoger, como un fruto 
maduro que cae solo a las manos, lo que nosotros hayamos preparado. 
La eternidad no es en absoluto un fruto cuya flor sería el tiempo pre- 
sente...» (p. 31). Se ve en esto la trascendencia del Reino en relación 
a la Historia y al progreso cósmico — veremos más adelante como esta- 
mos completamente de acuerdo en este punto —, y, al-mismo tiempo, 
cómo es algo extraño a la fase de maduración y preparación. 

Sin demasiadas teorías, también en la vida monástica suele vivirse 
prácticamente conforme a este dualismo-escatológico. Va hemos visto 
anteriormente que ésta forma parte integral si no de la estructura, sí de 
la vida y del modo de ver permanente de la Iglesia. Es una postura 
explicable por el reclamo y el imperativo de una conciencia fiel, absor- 
bida por la idea de lo absoluto y de lo único necesario. «¿De qué le 
sirve al hombre ganar todo el mundo si pierde su alma?», dice el Señor ; 
y San Pablo: «Pasa rápidamente la comedia de este mundo.» Cerremos, 
pues, los ojos; pensemos únicamente en la eternidad... De ahí, en la 
vida monástica practicada en+toda su pureza, un desprecio total del 
arado, sin reconocerle ningún valor positivo referente al Reino de 
Dios ”*. Se trata tan sólo de morir a este mundo ] para tener parte en la 
vida del Espíritu, en Cristo muerto y resucitado. 

Lo admirable es que los monjes y los santos, teniendo en nada 
al mundo, jamás dijeron que la creación fuera mala o que vivir en el 
siglo fuera pecado. Hemos probado en otra parte cómo y en qué sentido 
se diferenciaban de los sectarios *; era inevitable, sin embargo, cierto 


79. Los ejemplos más puros y más acabados son ciertamente los padres del mo- 
naquismo oriental: S. Antonio (cfr. su Vida escrita por San ATANASIO, P. G. 26, 837 s.), 
San Pablo de Tebas (su Vida por San Jerónimo, falta desgraciadamente de sobriedad). 
EUSEBIO describe la vida de los monjes en esos términos : «Los que abrazan ese camino 
están como muertos para la vida de los mortales; sólo su cuerpo habita en la tierra, 
su alma y su pensamiento están en el cielo. Como seres celestiales, desprecian la 
existencia de la mayoría de los hombres...» Demonstr. evang. 1, 8 (trad. H. DELEHAYE : 
Sanctus... 1927, p. 234-235). — Recuérdese del oficio de Confesores : «in hae terra solo 
corpore constitutus...». De hecho, muchos pasajes o palabras de la vida de los santos 
presentan este sentido: San Bonifacio llamaba al cuerpo uma cárcel de la que le 
libraría la muerte (cfr. Théol. Quartalsch. 1940, p. 135); el beato Jordán de Sajonia, 
por otra E tan «humano», habiendo pertido un ojo exclamó: «Me he librado de 
un enemigo.. 


80 Cfr. nula el fause Réforme dans 1"Église (Unam Sanctam, 20), París, 1950, p. 260. 
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desprecio por la vida del mundo **. Además, si la vida cristiana ha sido 
considerada siempre, a tenor del Evangelio, como exigencia de costum- 
bres conforme a la Ciudad futura, la verdad es que ha sido vivida de 
ordinario por seglares, en el seno de ocupaciones y engranajes de la 
ciudad presente *?. La solución monástica tiene su razón de ser en 
la Iglesia, posición «que no le será arrebatada», pero es algo concreto 
y no impide plantear el problema de principio acerca de las relaciones 
entre el Mundo y el Reino de Dios. 

Hoy día suele darse al probléma una solución afirmativa y optimista, 
especialmente por quienes buscan un mayor contacto entre la Iglesia 
y el mundo moderno. Se habla a veces de teología, de encarnación, 
por ejemplo el P. Teilhard de Chardin, el P. de Saint-Seine, Mons. de 
Solages, el P. M.-I. Montuclard, G. Thils %. Estos autores, bajo diver- 
sos puntos de vista y variados matices que importa no confundir, admiten 
cierta continuidad entre el quehacer del mundo — léase proceso cósmico 
— y el Reino escatológico. Ya sea porque el esfuerzo humano aparece 
como una de las etapas superpuestas de una gran evolución, cuyo fruto 
recogerá únicamente una intervención trascendente, y que conduce me- 
diante una encadenación de preparaciones hasta la divinización de los 
hombres, el Cuerpo místico y el Reino escatológico (Teilhard de Char- 
din). Ya sea porque, situándose en la perspectiva bíblica de la unidad 
del universo y de la sumisión a la redención de Cristo, posesionándose 
luego de la idea tomista según la cual las cosas no son puros medios sino 
que tienen un valor propio (como ser), se llega a ver, bajo un régimen 
cristiano, una espiritualización progresiva de las realidades terrenas, una 


81. F. VILLIER y K. RAHNER: Aszese und Mystik in der Váterzeit, Friburgo de Br., 
1939, p. 278 s., observan que los textos monásticos antiguos afirman con frecuencia que 
los seglares, viviendo en las faenas más profanas, podían sobrepujar en santidad in- 
cluso a los ascetas ; cfr., por ejemplo, la historia de Pafnucio en RUFINO : Hist. Monach., 
16 (P. L. 21, 439), la de Macario, etc. Mencionan también textos de San Juan Crisós- 
tomo (p. 283-284). 

Este último, sin embargo, quizás debido a su forma oratoria, al comparar la vida 
de los monjes con la de los laicos, tiene frases que parecen despreciar ésta o, por lo 
menos, no la favorecen nada. Cfr. v. g. In Mat. hom. 68 y 69 (P. G. 58, 645, 652 s.). — 
Véase sobre todo infra, c. 9. 

, 82. Muy significativa a este respecto es la carta a Diognetes, V y VI (FUNK, 1, 316 
y siguientes). Los cristianos no viven según el mundo, pero sí en el mundo, mezclados 
con el resto de los hombres en todas las actividades de la ciudad terrestre. Cfr. TER- 
TULIANO : Apol. 42. Cfr. NEWMAN: Historical Sketches, II, p. 9 s. 

83. La síntesis a la vez científica, religiosa y poética del P. Teilhard de Chardin 
apenas es accesible si no es en textos. Ha sido presentada en grandes líneas por 
Mons. B. DE SOLAGES: La pensée chgétienne face ú l'évolution, en Bull. de Littérat. 
ecclésiast., 1947, p. CILI-CXVI. — Cfr. también E. RIDEAU: Consécration. Le christia- 
nisme et Vactivité humaine, París, 1945; P. DE SAINT-SEINE: Décowverte de la vie, 
París, 1946; M. I. MONTUCLARD : La médiation de VEglise et la médiation de Histoire, 
en Délivurance de homme (jeunesse de V'Eglise, 7), 1947, p. 9-33. 
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influencia transformante de la gracia, que se traduce en el plano mismo 
de las realidades sociales y culturales y que representa una anticipa- 
ción de la obra final del Espíritu (G. Thils). Bien porque la única 
mediación salvífica de Cristo pase al mismo tiempo por la «Historia» 
y por la Iglesia, teniendo ésta la misión de espiritualizar aquélla, reve- 
lándole el sentido de su movimiento como desarrollo del designio de Dios 
y como mediación de salvación redentora (P. Montuclard). 

En un sentido que luego precisaremos, nos da la impresión de que 
semejantes interpretaciones conceden demasiada continuidad entre la 
obra profana y la realidad cristiana que alcanzará su coronamiento en 
el Reino. Thils une demasiado la espiritualización relativa y completa- 
mente humana de la historia terrena y el orden «pneumático» del Reino. 
No aprecia con claridad la ambivalencia que afecta a la obra profana de 
liberación del hombre y de dominio sobre todas las cosas y cómo, gracias 
a ese proceso, son engendrados simultáneamente un universo rescatado 
y uno pecador (cosa que, en cambio, ha hecho el P. D. Dubarle). Por su 
parte, el P. Montuclard asigna a la Historia y a la Iglesia, en su misión 
intermediaria de la única mediación de Cristo, idéntico fin de salvación 
religiosa ; la perspectiva concreta en que se desarrolla su interesantísimo 
estudio le impide recalcar que, aun persiguiendo la misma meta, lo 
hacen por caminos diferentes y de ninguna manera iguales. Es verdad 
que el Reino de Dios, en cierta manera, será el mismo mundo una vez 
alcanzado su fin; pero ese fin no lo conseguirá por sus propias fuerzas 
y sin que se someta a la Historia a una purificación procedente de fuera 
más que de ella misma, tantas veces falsa e impura. La última ordena- 
ción de Dios, gracias a la cual el mundo será salvo, no le viene de la 
Historia, sino de lo alto, de un principio de santidad que transforma 
el mundo una vez le ha sido dado. Ante cualquier elaboración análoga 
a la del P. Teilhard de Chardin, quisiéramos subrayar las verdades que 
ha proclamado muy enérgica, aunque algo unilateralmente, el P. Bouyer, 
a saber: 1.”, solamente Dios instaurará el Reino, desde arriba; 2.”, no 
habrá renovación sin pasar por la muerte («la victoria otorgada por: el 
Padre al resucitar al Hijo después de haberle hecho sufrir y morir») ; 
3.-, la duración del mundo y del fermento evangélico en él está marcada 
por el signo de contradicción y caracterizada por una lucha del demonio 
contra el Reino de Dios. 

Creemos, sin embargo, que entre la obra cósmica y humana de este 
mundo, por una parte, y el Reino de Dios, por otra, existe cierta tra- 
bazón desconocida a veces por la postura dualista-escatológica. 

Esta continuidad depende de lo que yo llamaría plan unitario de 
Dios. Se base, a mi modo de ver, en que entre el mundo y el Reino hay 
unidad de fin, unidad aunque parcial de objeto o causa material y uni- 
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dad de agente, es decir, el Verbo y el Espíritu Santo **. Hay unidad 
en cuanto al hombre, a quien el cosmos se asocia en su destino, lo 
mismo en el fracaso que en la esperanza y la transfiguración. El mundo 
forma de esta manera con él, si bien de manera global y no rigurosa, un 
único objeto de intervención divina, idéntico objeto beneficiario de 
redención y transformación 85 Precisamente por esto, la creación entera 
anhela, gimiendo y sufriendo dolores de pario (Rom. 3, 19-22); y el 
hombre, con quien está ligada en la caída, en la redención y en la marcha 
hacia un mismo fin, debe «hacer crecer todas las cosas hacia Aquel que 
es la cabeza...» **. A esta asociación de toda la creación con el hombre 
creado a imagen de Dios, responde el poder universal y cósmico de 
Cristo, puesto que su función se realiza ante la faz del mundo. Al asumir 
la responsabilidad de la salvación, se compromete a devolver al universo 
su verdadero significado, conduciéndolo de manera eficaz hasta el término 
que ya antes, en cuanto Verbo y Sabiduría de Dios, le había establecido 
en germen y. como vocación *. Verdaderamente hay unicidad de fin, 
unidad relativa de objeto, unicidad de agente. Podríamos añadir : unici- 
dad de (casi-) forma, es decir, como criatura reparada en la integridad 
de su naturaleza y llegada a ser, por el Espíritu del Señor, templo de 
Dios. De ahí la alabanza cósmica del Apocalipsis 5, 13, en la que tiene 
eficiencia la espera del Antiguo Testamento, el cual, con frecuencia, 
aúna toda la naturaleza al rescate de los hombres **. 

En el centro de todo está Cristo, siendo su cuerpo resucitado y glo- 
rificado el mismo en el que antes se encarnó y padeció. Cierto que está 
transformado; que una vez resucitado ha sido hecho «espiritual» ; mas 


84. Es muy estrecho el paralelismo existente entre la creación del mundo y el 
orden de la regeneración, es decir, la Iglesia: Cfr. E. C. HOoskyNs: Genesis I-J11 
and St. John's Gospel, en Journal of Theological Studies 21 (1920), 210-218, — Cfr. 
Col. 1, 16; Heb. 1, 2. 

85. Tal como acabo de formularlo, me parece respaldado totalmente por los textos 
bíblicos y litúrgicos que cita, por ejemplo, A. FRANK-DUQUESNE : 0. C. (supra, n. 76). 
Véase también H. BIEDERMANN : Die Erlósung der Schópfung beim Apostel Paulus... 
Wiirtzburg, 1940; E. SCHARL : Recapitulatio aundi. Der Rekapitulationsbegriff des 
hl. Irenáus u. seine Anwendung auf die Kórperwelt, Friburgo de Br., 1941. 

86. Así al menos traduce H. SCHLIER, Ef. 4, 15 (art. edad en el Wórterburch de 
KrTtEL). Cfr. 1 Cor, 8, 6; Rom., XI, 36 y la doxología final eu el canon de la Misa 
romana. 

87. Poder cósmico de Cristo: Ef. 1, 10 y 20-23; Col. 1, 16-20; Heb. 1, 14. He- 
mos visto ya como San Pablo añade a la cualidad de cabeza de la Iglesia el poder 
de Cristo sobre el mundo : Ef. 1, 20-23; Col. 1, 15-20. 

Los textos. referentes a la relatión de la Encarnación con la creación son muy 
numerosos y se hallan muy dispersos. Han sido bastante estudiados y elaborados. 
Se los puede encontrar recopilados en un trabajo sugestivo de W. S. BOYCOTT: 
Creation and Christology, en Theology, 52 (1949), 443-448. 


88.- Cfr. Sal, 96, 11-13; 98, 7-9; Is. 35, 1 5.; 41, 18 s.; 44, 23; 49, 13; 55, 12-13... 
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también es verdad que ostenta los estigmas de la pasión ** y reconoce 
a los suyos. Lo mismo nos acontecerá. Esperamos justamente la reden- 
ción de nuestros cuerpos (Rom. 8, 23) porque el Espíritu que resucitó 
a Cristo de entre los muertos dará la vida a nuestros cuerpos mortales 
(Id. 11); el Señor Jesucristo reformará el cuerpo de nuestra vileza, 
conforme al suyo glorioso, em virtud del poder que tiene para someter 
a sí todas las cosas» (Flp. 3, 21; cfr. 1 Cor. 15, 42). 

Ahora bien, todo esto que, siendo de Jesús, vale también para nos- 
otros, parece debe extenderse a toda la creación cósmica. Es verdad 
que San Pablo asegura que «ni la carne ni la sangre pueden heredar el 
Reino de Dios, ni tampoco la corrupción, ni la,incorruptibilidad» *, que 
será necesaria la transformación consecutiva a la muerte. Y, sin em- 
bargo, son nuestros cuerpos miserables los que serán transfigurados. 
Puede preguntarse si, cuando la Sagrada Escritura habla de los cielos 
nuevos y de la tierra nueva, de «todas las cosas nuevas» *, se refiere 
al cosmos de la primera creación en cuanto está sometido al Espíritu, 
agente propio de la segunda, y transformado por Éste a imagen del 
cuerpo glorioso de Cristo. Cierto que no sin purificación y cambio, como 
atestigua el mismo texto sagrado: una intervención decisiva de Dios, 
que la Biblia compara a un fuego purificador, separará a los buenos 
de los malos; muchas cosas del orden cósmico actual serán abolidas ”. 
Lo que de verdad nos interesa es que, bajo esos cambios permanece 
siempre una identidad sustancial de objeto, lo transmutado será el uni- 
verso 'con quien estamos unidos tanto en el plano de la nueva creación 
como en el plano de la primera. Ahora bien, la Sagrada Escritura habla 
de una restauración de todas las cosas (Act. 3, 1) y hace depender los 
nuevos cielos y la tierra del hombre nuevo (y, en el Apocalipsis, tam- 
bién del cántico nuevo: 5, 9 s.). Pues bien, el hombre nuevo implica 
una naturaleza nueva, si bien dejando a salvo la identidad sustancial 
de los seres * 


89. Cfr. Jn. 20, 27; Ap. 5, 7. 

90. TI Cor. 15, 50; BOUYER: art, c., p. 36. . 

91. Ap. 21, 1 y 5; II Pe. 3, 13; Cfr. Is. 65, 17; 66, 22. — Quizás convenga 
aplicar,aquí la: observación de BEHM, art. xarvoc en el Wórterbuch de KITTEL, III, 450: 
la palabra usada en estos textos no es yéos, la cual significa la novedad de lo que 
antes no era y ahora es nuevo en razón de su aparición en el tiempo, sino XOLVOG, 
que designa la novedad de lo que es nuevo por su modo de ser o en relación a lo 
habitual o a un estado anterior. y 
¿* 99, .Cfr. II Pe. 3, 10 y paralelos (citados, por ejemplo, en el excelente comentario 
de A. CHARUE, col. La Sainte Bible, t. XII, París, 1938); Ap. 20, 1, etc. (recuérdese 
que el mar se presenta con frecuencia en la Sagrada Escritura como un elemento 
hostil y temible); Ap. 20, 11 (cfr. Ps. 114, 7, 3); cfr. J. THEISSING : Gottersreich und 
Vollendung en Ami und Sendung, hrsg. von E. KLEINEIDAM, etc. Pributgo de Br., 1950, 
p. 186. 


93. Cfr. Is. 65, 15 y 17; en Ap. el nombre nuevo de 2, 17; 3, 12, corresponde 
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Hay más todavía. El Reino está ya en parte presente y activo en 
el mundo. San Pablo habla de la segunda creación como si hubiera 
comenzado en la resurrección de Cristo, y como iniciada en nosotros **. 
En lugar del orden exterior esperado por los judíos, ha sido dada una 
vida nueva según el hombre interior (11 Cor. 4, 16; Ef. 3, 16). 
Es cierto también que San Pablo dirige una mirada hacia la plenitud 
escatológica de la transformación de nuestros cuerpos por el Espíritu ; 
y lo que en este sentido se nos puede haber comunicado es apenas nada. 
Al menos la espera de esta completa redención produce un continuo 
gemido, no sólo en nosotros, sino en toda la creación que anhela también 
la transformación *. Sin embargo, San Pablo admitiría y aun le pare- 
cería normal, una transfiguración corporal de quienes por la Eucaristía 
han mantenido contacto y comunión con el cuerpo resucitado de Cristo **. 
Es algo extraño no encontrar en las epístolas un eco de la acción cósmica 
del Espíritu infundido a los fieles, tal como nos la describen los Hechos : 
milagros, curaciones que representan de modo pasajero y precario anti- 
cipaciones parciales de una Palingenesia universal (Mt. 19, 28). Es evi- 
dente que el cristianismo ha experimentado un cierto cambio de las 
cosas terrenas desde que recibió el don del Espíritu. Para alcanzar todas 
sus dimensiones, sería necesario sobrepasar los límites temporales, bas- 
tante reducidos, de los textos bíblicos. San Juan pudo ya, a la luz de 
una experiencia pentecostal profunda, esclarecer muchos aspectos de la 
actuación y de las palabras de Jesús (cfr. el interesante libro de 
H. B. Swete: The Holy Spirity in the N. T.). No es extraño — lo con- 
trario sería lo anormal — que la Iglesia, con el tiempo y de acuerdo con 
sus experiencias, haya descubierto casos y zonas donde los dones espiri- 
tuales que recibe se ha comprobado que tienen, ya desde ahora, un 
cierto poder de transformación de las realidades del mundo. Es algo 


a las cosas nuevas de 21, 1 y 5: cfr. el comentario de P. ALLO a I Cor. 7, 31: es 
la «figura» de este mundo lo que pasa. 

Los teólogos escolásticos están ciertamente a favor de la continuidad de objetos 
entre nuestro mundo y el de los cielos o la tierra nuevos : cfr. por ejemplo SANTO 
"Tomás : IV Sent. d. 48, q. 2 (repetido en la Suma, Supl. q. 91); C. G. IV, 9 (último 
capítulo de la obra); Suárez: De Incarnat., disp. 23, sect. 1, n. 9-10 (París, 1860, 
p. 649); E. MERSCH : Le Corps myst... Et. de théol. histor.; 2 ed., t. 2, p. 243 s. — 
ALBERTO MAGNO, a propósito de los grandes cambios cósmicos escatológicos, observa 
que nada cierto puede saberse: «in veritate hic potins est divinatio quam questio 
habens scientiam aliquam; quia neminem puto scire qualiter hoc erit nisi qui viderit 
quando fiet...» (1V Sent., d. 47, a. 7: BORGNET, 30, 649). 

94. II Cor. 5, 16 s.; 16 s.; Gal. 6, 15; Ef. 2, 10, 14-15; 4, 2. — Evidentemente, 
todo el mundo está de acuerdo cuando se trata del hombre, de la gracia o de la 
caridad. Cfr. también Tit. 3, 5 y J. Dey : MAAMNTENEXIA, Munster, 1937. 

93. Rom. 8, 19-23. A decir verdad, el pensamiento paulino corre a la inversa; parte 
de los gemidos de la creación y luego dice: También nosotros, que (sin embargo) 
tenemos las primicias del Espíritu... De suerte que st texto parece limitar las primi- 
cias del Espíritu a los fieles. De todas formas afirma que la espera nos es común 
y que hay solidaridad de destino entre nosotros y la creación. 
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que no puede negar ningún exegeta, que han experimentado y afirmado 
las generaciones postapostólicas como no lo hizo San Pablo, una cura- 
ción y santificación del hombre total, hasta en su propia carne *”, Que 
el cristianismo antiguo tuviera conciencia de vivir en un mundo repleto 
de intervenciones divinas y permeable al milagro *; que incluso antes 
de acabar las persecuciones se halle desarrollada una actividad in:elec- 
tual cristiana de la que dependen todos los siglos posteriores, de forma 
que, por no referirnos más que a las actividades estrictamente religiosas, 
del espíritu, se ha podido hablar de «un estado cristiano de la filosofía» 
(J. Maritain) y de «filosofía cristiana» (E. Gilson); que después de la 
paz constantiniana se haya desarrollado toda una cultura e instituciones 
cristianas o notablemente transformadas por el cristianismo; que desde 
entonces hasta nuestros días se haya ido comprendiendo mejor el valor 
de curación de la gracia, es decir, las arras del Espíritu de que hablaba 
San Pablo... Todo esto, ¿no significa nada ? 

Es normal que, con los siglos, la Iglesia haya comprobado mejor el 
poder de transformación que representan en el mundo las energías del 
Reino. Hizo la experiencia de sembrar la semilla del Evangelio, no ya 
en un mundo humanizado por el helenismo y el imperio romano, sino en 
los mismos pueblos bárbaros; en Occidente, durante los siglos XII y XIII, 
comprobó la consistencia del orden natural y elaboró una teología de 
las relaciones entre la naturaleza y la gracia (P'omás de Aquino, Alberto 
Magno); luego, más tarde, en el mundo moderno, más profano que el 
antiguo, ha formulado de manera oficial, a través de los últimos cinco 
papas, una doctrina de esas relaciones en la que hallamos algunos 
asertos que afectan directamente « nuestro objetivo **. Véase en qué 
sentido. 


96. De esta manera interpreta CULLMANN a 1 Cor. 10, 16 s. y 11, 29-30 (citado nm. 47; 
p. 37-38). Esta interpretación hallaría el apoyo de la teología tradicional: cfr. 
supra; nm. 50. 

97. Especialmente San Ireneo: cfr. H. SCHUMACHER : Kraft der Urkirche. Das 
«Neue Leben» nach den Dokumenten der ersten, zwei Jahrhunderte. Friburgo de Br., 
1934, p. 92 s. 

98. Cfr. K. PRUMM: Christentum als Neuheitserlebnis..., Friburgo de Br., 1939, 
p. 49 s. 

99. La teología de San Alberto Magno ofrece sobre el particular puntos de vista 
dignos de ser destacados; cfr. H. Doms: Die Gnadenlehre des sel. Albertus Magnus, 
Breslau, 1929; y nuestro artículo Albert le Grand, théologien de la gráce sanctifiante, 
en Vie spir., enero 1933, p. 109-140. Ver también J. MARITAIN: Religion et culture, 
París, 1930; Humanisme intégral, París, 1936. — Nos falta un estudio consagrado a la 
doctrina de los últimos cinco papas acerca de cómo la gracia cura a la naturaleza y, 
en consecuencia, las relaciones de la Iglesia con el mundo y particularmente con 
la civilización humana. Esto ha sido investigado desde el punto de vista histórico en 
muchas monografías parciales y de una manera sintética por E. CHÉNON : Le róle social 
de VÉglise, París, 1911. Se hallarán algunos textos muy importantes de León XITI, 
Pío X, Pío XI y Pío XII, en el cap. 8 y en el Excursus B del cap. 9. 
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Existen las diferentes energías dadas por Dios como participaciones 
de su bondad y que se identifican con las energías propias de las 
cosas; su conjunto constituye el cosmos. Existe, además, una participa- 
ción suprema de esa bondad divina, que sobrepuja la energía propia y 
constitutiva de cualquier criatura, por la que el espíritu creado, hecho 
a imagen de Dios, llega a unirse con su Creador. Es una relación seme- 
jante a la que en una familia se da entre padre e hijo, es decir, de alo- 
jamiento, de convivencia, conocimiento y amor, en una palabra, de 
comunión. Se trata de la gracia. La cual establece un nuevo orden, en 
el hombre, del mundo entero con referencia a su principio y su fin. 
Las cosas permanecen iguales físicamente, pero el hombre está dotado 
de nuevas energías en orden a su finalidad suprema y el uso que hace de 
las cosas no es exactamente el mismo. Así, el mundo entero, que es 
como un todo, resulta cambiado por el lado en que está unido al hombre. 
Los dones de la gracia, objeto del misterio de la Iglesia, no han alcan- 
zado todavía su pleno efecto cósmico, pero ponen ya sobre las cosas, en 
virtud del lazo que las une al hombre y del uso que éste hace de ellas, 
una marca de consagración y, según la medida en que son humanizadas, 
un reflejo del Reino de Dios. Es poco y es mucho. Es lo suficiente para 
comprender la referencia del cosmos a la regeneración del Reino. Tam- 
bién la Iglesia canta así en la fiesta de Cristo Rey : 


Te nationum praesides 
Honore tollant publico. 
Colant magistri, judices, 
Leges et artes exprimant. 


Nos creemos con derecho a concluir: 1. Que es ontológicamente 
este mismo mundo el que, transformado y restaurado, llegará a ser el 
Reino *; la comparación por la que hemos creído expresar la posición 
dualista resulta ahora errónea: la salvación final tendrá lugar mucho 
más por una puesta a flote milagrosa de nuestra embarcación terrena, 
que por un transbordo de los pasajeros a otra nave construida totalmente 
de piezas divinas. 2. El poder de restauració, que obrará luego de 
una manera soberana, actúa ya en el mundo de modo pasajero, precario, 
parcial y con frecuencia secreto. 


100. Queda claro después de la redacción de M. GOGUEL: Le caractére el le róle 
de Vélément cosmologique dans la sotériologie paulinienne, en Rev. Hist. et Philos. 
relig., 15 (1935) 335-359. Igual que en muchos de sus trabajos, el autor expone 
puntos de vista indiscutibles y establece arbitrariamente oposiciones cuando hace tra- 
bajo de crítico, muestra mucha perspicacia cuando se contentá con trasladar los 
textos e interpretarlos como exeggla. Escribe, por ejemplo: «No encontramos en 
Pablo la equivalencia de semejante idea (se refiere a los cielos nuevos y 'a la 
tierra nueva del Apocalipsis de San Juan. Aquí habla el crítico) ; parece más bien 
pensar en la transformación del mundo presente, en su renovación, más concreta- 
mente en su emancipación de las Potencias del mal» (p. 337). 
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¿Vamos a admitir, pues, una transformación progresiva del mundo 
en el sentido de una liberación y de una espiritualización anticipada y 
comenzada gracias al Espíritu? ¿Invocaremos para ello ciertas parábolas 
evangélicas, donde el Reino se presenta incontestablemente cono algo 
actual y dinámico? No osaríamos hacerlo; y si más adelante hablamos 
de la maduración no es exactamente en cste sentido. Pensamos que las 
parábolas en cuestión (el fermento en la masa, el grano de mostaza) 
se refieren al reino comenzado en la Iglesia; o son parábolas de 
la fe, que implican ciertamente un desarrollo en el mundo, pero no 
del mundo, y presentan sólo un aspecto cósmico de la obra espiritual de 
Cristo. Hablando en general, las transformaciones o anticipaciones de la 
restauración final que se dan realmente en el iuundo nos parecen muy 
ligadas a la vida espiritual de las personas en orden a organizarse y 
a unirse a la cabeza de ¡modo objetivo, independientemente de las 
operaciones estrictamente espirituales de la Iglesia (las sancta) e incluso 
de la santidad de los justos (los sancti): un aspecto sobre el que ha 
insistido con éxito J. Maritain en su exposición del Humanismo integral. 
¿No podríamos aplicar aquí las categorías de los teólogos escolásticos ? 
Mientras que la corrupción se transmite de la naturaleza a las per- 
sonas, la restauración dentro de la economía cristiana va de las perso- 
nas a la naturaleza, del hombre espiritual a su medio ambiente y a 
sus instituciones *”. 


Estamos ahora a punto de interpretar, de manera positiva y por 
cuenta propia, las relaciones que mantienen con el Reino, el mundo y 
la Historia por una parte, y la Iglesia por la otra. 

Recordemos ahora nuestro enunciado a propósito del Reino: éste 
consistirá, por la perfecta sumisión a Dios, el poder de Cristo y el pleno 
dominio del Espíritu, en un orden donde cada cosa alcanzará su inte- 
gridad y donde serán reconciliadas entre sí por serlo antes respecto de 
Dios. Decir esto es considerar el Reino menos desde el ángulo propia- 
mente espiritual y religioso — sería necesario en este caso hablar de 
la gloria de Dios, de su inhabitación en los justos como en un templo 
comunial, de su perfecta manifestación a la inteligencia, de transfigu- 
ración bienaventurada, del amor que une a toda la Jerusalén celestial — 
que bajo el prisma del mundo y de las criaturas. Nuestro tema lo exige 
así, mas no por ello quedamos comprometidos por nada contrario a la 
verdad. De los dos aspectos aludidos, la integridad y reconciliación, 
vamos a precisar el segundo un poco más. Afecta o lo más profundo 
quizá en la presente condición de las criaturas y a la que tendrán luego. 
Sufrimos aquí abajo y con nosotros todas las criaturas, por ser extraños 
unos a otros y no realizar una comunión que, respetando cada cosa en 


101. Cfr. Saro TOMÁS DE AQUINO: Sima Teológica, 3 a, q. 8, a. 5, ad. 1; q. 69, 


a. 3, ad. 3. 


2 
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sí misma, hiciera de todos uno solo (la «unipluralidad» de Soloviev). 
Hechos a imagen de Dios, que es perfectamente uno en varios y varios 
en uno, aspiramos a superar las exterioridades y los contras:es a veces 
tan radicales a que nos vemos sometidos. No pensamos únicamente en 
los mil desacuerdos de la vida cotidiana, sino en contradicciones más 
profundas, a causa de una exterioridad que llamaríamos ontológica y 
que son como una especie de desintegración para nuestra naturaleza que 
se desvive por el deseo de unidad : exterioridad entre el hombre y la 
naturaleza, de los hombres entre sí, del hombre y la mujer, del poder 
con relación a la vida, de las funciones sociales y de la autoridad en 
orden a las personas y a su modo de vivir, exterioridad, en fin, entre 
el hombre y Dios... Enfrente de todo eso, evocado rápidamente, el 
Cuerpo místico en un plano puramente espiritual y el Reino de forma 
integral se presentan como remontando cualquier oposición y exterio- 
ridad y realizando la unidad anhelada. La ley del Cuerpo mís'ico dice : 
«Que sean uno, oh Padre, como nosotros somos uno, yo en ellos y tú 
en mí, que sean consumados en la unidad» (Jn. 17, 22-23); y la ley 
del Reino: «Dios todo en todos» (1 Cor. 15, 28); es decir, que gracias 
al espíritu de Dios, la ley de lo que serán y tendrán todas las cosas es 
una ley de comunión, de transparencia, de comunicación y de armonía. 
Son muchos los textos que de manera más o menos simbólica — pero, 
¿cómo decirlo de otra forma si sólo proféticamente podemos hablar 
aquí? —expresan el resultado último de la empresa soberana y victo- 
riosa del Espíritu Santo sobre la creación 102. Una creación abundante, 
múltiple, pero en la que cada ser, sometiéndose a Dios, encuentra su 
integridad y donde todos se reconcilien y comuniquen : éste nos parece 
ser el término definitivo del Reino. 

En el designio unitario de Dios, la Iglesia y el mundo se ordenan 
finalmente al Reino, si bien por caminos y a título distinto. La Iglesia y 
el mundo tienen idéntica meta, aunque sólo última meta. Esta unicidad 
de fin depende del plan unitario de Dios y del hecho de estar el cosmos 
unido al hombre en una misma unidad de destino. El que esta unidad sea 
sólo respecto al fin último evita confusiones que no serían provechosas 
ni a la Iglesia — que corre el peligro de disolver su propia misión en la 
de la Historia —, ni al mundo — que mantiene el riesgo de desconocer 
y entorpecer su propio desenvolvimiento (cfr. infra, la crítica de una 


102. Solamente dos o tres: 

«No tendrán que enseñarse unos a Otros...» (Jer. 31, 34; cfr. Heb. 8, 11); las 
descripciones proféticas de la paz mesiánica (Is. 11, 6-9 y muchos lugares paralelos) ; 
el agraphon aducido por 11 Clem., 19, 2: «Cuando uno pregunta directamente al 
Señor cuándo llegará su reino, contesta : cuando dos (cosas) sean tuno, cuando lo 
exterior sea igual a lo interior, cuando en el encuentro de hombre y mujer no haya 
distinción entre hombre y mujer.» Ya, espiritualmente, en el Cuerpo místico : 
Gal. 3, 28. 
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cristiandad de tipo hierocrático). La Iglesia y el Mundo (o la Historia, 
para usar el vocabulario tan sugestivo del P. Montuclard) tienen idén- 
tica finalidad postrera, pero no los mismos obje.ivos inmediatos y, por 
lo mismo, distintos. Persiguen igual fin con medios y en planos dife- 
rentes, conservando su propia naturaleza y sus estatutos caracterís.icos. 
Hace falta precisar ahora esta diferenciación. 


* * * 


La Iglesia. — Su modo de ser propio depende de lo que está en ella 
misma, de lo que la hace ser Iglesia, de las causas esenciales y decisivas 
de la restauración a consumarse en el Reino: el poder real, sacerdo.al y 
profético de Cristo y del Espíritu Santo. De esta manera, coopera la Igle- 
sia de forma directa a la constitución del Reino, mediante el ejercicio 
de virtudes que le son propias y esenciales a su realidad de Iglesia. 
Creemos poder distinguir tres ejes principales en esta cooperación : la 
oración, la participación a los oficios mesiánicos y la presencia activa 
del Espíritu Santo con sus dones. 

Santo Tomás presenta la oración, en su profunda síntesis teológica, 
como el acto por el que nosotros, mezquinas criaturas, aceptando y 
realizando precisamente nuestra condición de criaturas, entramos en el 
orden establecido por Dios, adquiriendo rango de causa: pues al dar 
cumplimiento a una de las condiciones por Él requeridas, previstas y 
suscitadas, cooperamos en su gobierno del mundo, tanto en el orden 
de la gracia como en el plano de la naturaleza *”. A pesar de la belleza 
e interés del tema no vamos a detenernos: nos contentaremos con 
aludirlo al hablar de las diferentes zonas en que puede ejercerse la 
mediación eclesial. 

Algo hemos dicho anteriormente acerca de la presencia activa del 
Espíritu Santo y sus dones, que constituyen las «arras» de nuestra he- 
rencia *%* dando comienzo a la renovación de todas las cosas, si bien de 
manera parcial, incoativa y precaria. También dijimos algo en otra 
parte 1% sobre la presencia y la inhabitación sustancial del Espíritu en 
la Iglesia en cuanto don propio de la nueva y definitiva Alianza, 
tras la cual no habrá ninguna otra. De esta manera, la Iglesia tiene pre- 
sente y actuante, como dote propia de Esposa de Cristo, el Principio que 
apaciguará todos los gemidos nuestros y del mundo; principio que ha- 
biendo incubado desde el principio de la creación (Gen. 1, 2) ha sido 
siempre el alma de la segunda creación que es la Iglesia, y renovará un 
día todas las cosas. 


103. Cfr. C. G.3, 95 y 96; Suma Teol., I-II, q. 83, a. 1 y 2. 
104. - 11 Cor. 1, 22; 5, 5; Ef. 1, 13-14; cfr. Rom. 8, 23 (las primicias). 
105. Vraie et fausse Réforme dams V'Église, p. 479 s. 
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Por participar la Iglesia en los oficios y en la causalidad de la gracia 
que Cristo recibió por su unción, resulta que la institución eclesial es 
un órgano de Dios para la ejecución de su propósito. Hste es el fun- 
damento, en la Iglesia, de los tres «poderes» sagrados (Jerarquía) : 
sacerdotal, real y profético. Dedicaremos la segunda parte de este ca- 
pítulo y los tres siguientes a precisar esta afirmación. Mediante esos 
«poderes» participa la Iglesia de la capacidad sagrada por la que Cristo 
es por antonomasia el instrumento humano de Dios en la realización de 
su designio: el de hacer del mundo entero un templo y de los hombres 
un templo comunal. Goza de esos poderes en la medida en que Cristo 
mismo los ejerció y sigue ejerciéndolos durante este «eón» o tiempo 
anteparusíaco ; es decir, no plenamente, como ofecto último que será a 
su tiempo fruto total del Reino, sino sólo en «misterio», de forma que 
le ha sido dado únicamente el germen del Reino, las «arras» espiritua- 
les y casi exclusivamente interiores de la «herencia de los santos en 
la luz». Por esto el razonamiento de los medievales, concluyendo de la 
realeza universal de Cristo una realeza también universal de la lelesia 
y, por tanto, una soberanía del Papa sobre lo temporal *%*, es radical- 
mente falso y ¡ Dios sabe cuán maléfico ! 

Quizás puedan distinguirse tres grados o tres zonas en el modo de 
ejercer la Iglesia sus poderes sagrados de sacerdocio, magisterio y ju- 
risdicción; y esto según una influencia decreciente, de suerte que, en 
un campo dado, la Iglesia actúe primero con la plenitud de sus tres 
poderes, luego con dos, finalmente con uno. 

Donde hay plena obediencia de fe, es decir, entrada en la Iglesia 
y sujeción a los «poderes» apostólicos mediante la fe, profesada ínte- 
gramente y sancionada por el bautismo, sacramento de la fe, la Iglesia 
actúa, aparte la oración, con sus tres «poderes» : magisterio, sacerdocio 
(sacramento, “sacramentales), gobierno espiritual. Despliega de esta ma- 
nera todas sus energías en vistas a la construcción del Reino, al menos 
de forma espiritual y en germen. 

Donde hay alguna obediencia de fe, bien por una orientación hacia 
la Iglesia (el voto de los teólogos), bien una aceptación de su influen- 
cia, la Iglesia actúa (aparte siempre la plegaria) sobre los hombres o cosas 
que no le están plenamente sometidos : los hombres, porque noO han 
recibido el baútismo 0, si lo han recibido, se han adherido a sectas 
disidentes o'se 'han apartado del cristianismo ; las cosas, porque la Igle- 
sia no ha recibido la' realeza cósmica y temporal de Cristo, por lo 
que las cosas como tales no le están sujetas 107 Ta Iglesia, en este caso, 

* 


106. Esta manera de Tazonat puede verse en Gregorio VII, Inocencio IV, en los 
teólogos curialistas Gú de Roma y Agustín Trionfo. Algo también en L. Veuillot 
(L'illusion libérale, $ 1X). 


107. A excepción, se dirá, de. las que son estrictamente necesarias para que pueda 
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no tiene jurisdicción y, por lo mismo, no puede desplegar aquellas ac- 
tividades sacerdotales o de magisterio que impliquen autoridad juris- 
diccional. En cambio, debe esforzarse al máximum por trabajar sacer- 
dotalmente, ofreciendo, santificando, intercediendo, bendiciendo, susci- 
tando y manteniendo miles de obras de misericordia; y mediante el 
magisterio esclareciendo, advirtiendo, proponiendo, testimoniando... 
Al contemplar la Iglesia en su vivir es fácil comprobar que busca ar- 
dientemente extender su campo de acción; lo busca concretamente, 
pastoralmente, como su propio objetivo, el de su total ejercicio. Y esto 
no por prurito de influir (aunque este pecado puede inmiscuirse a veces) 
sino por lósica profunda de su misión, de lo que es y de lo que implica. 
Preparación directa del Reino, poseyendo la fuerza del Espíritu Santo, 
no puede dejar de intentar transformar de verdad el mundo. Pretende, 
con todas sus fuerzas, reducir el terreno del mal y restaurarlo todo 
mediante la virtud curativa, elevante, transformante, de los dones de 
la gracia, de los que ya hemos hablado antes. Hay en esto, al menos 
en las pequeñas manifestaciones de su sacerdocio y su profetismo, el 
ejercicio de cierta forma de realeza, no de autoridad y poder — que no 
tiene —, sino de influencia y de servicio, que responde a su auténtica 
situación en el mundo. Puede decirse que tiene responsabilidad sin tener 
propiamente autoridad sobre él. ! 

Diciendo esto, hemos anticipado lo concerniente al dominio de la 
Telesia allí donde es desconocida o donde nada se espera de ella. Tam- 
bién en este caso tiene una misión, un deber apostólico. Aun trabajando 
mediante la gracia sacerdotal en sentido amplio, es decir, por la plega- 
ria y la intercesión que todo lo consiguen — «misericordia de Catalina, 
misericordia de la Iglesia, misericordia del mundo»: tal era la triple 
petición de Catalina de Siena —, lo propio en este caso es el testimonio 
y la predicación evangélica, es decir, la forma apostólica o forma mi- 
sionera de su magisterio. De esta manera obedece la Iglesia el encargo 
del Señor: «Id, pues, enseñad a todas las gentes...» (Mt, 28, 19), «pre- 
dicad el Evangelio a toda criatura...» (Mc. 16, 15) '”, Que esta acti- 
vidad sagrada tenga cierto poder universal lo sugiere el último texto 
mencionado, así como hechos análogos a los de San Francisco predi- 
cando a los peces y a los pájaros. Sin embargo, es entre los hombres 
donde la predicación apostólica, ayudada de la gracia del Espíritu 
Santo, intenta engendrar la fe. 

Por todas estas actividades, la Iglesia mmercce de verdad el nombre 
de simiente o célula germinal del Reino, como gustan de llamarle los 


existir en el mundo. La propiedad eclesiástica y, hablando canónicamente, el «foro» 
eclesiástico tiene su fundamento en el poder real de Cristo y en el derecho divino 
positivo por el que se instituyó la Iglesia. ] 

108. Cfr. ME. 94, 14; 26, 13; Mc. 13, 10; Lc. 24,47; Act. 1,8; Col. 1, 23; etc, 
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teólogos de lengua alemana (Keimzelle) '%. La idea es formalmente 
bíblica ***. Expresa bien la función propia, positiva y operante de la 
Iglesia de cara al Reino. Igualmente, cualquier estudio de la noción 
del Reino de Dios en el Nuevo Testamento conduce a admitir la exis- 
tencia de una fase terrena y dinámica que corresponde a la Iglesia o 
al tiempo de la Iglesia. 

Sería interesantísimo estudiarlo, no sólo en cuanto es el tiempo del 
mundo en el que se desarrolla la Iglesia, sino propiamente en cuanto 
es el tiempo de la Iglesia, en el que transcurre su duración temporal 
y su vida interior propiamente dicha. Se trata más bien de metahis!oria 
que de historia, condicionada por el descubrimiento primario de lo 
supratemporal y del tiempo humano, gracias a la presencia activa en 
el ciclo natural de los misterios cristianos que sobrepasan el tiempo. 
Pero esto daría por resultado una teología de la liturgia o, quizás, un 
estudio profundo de la Evolución cristiana o de la «dialéctica de lo 
dado y lo actuado tal como hemos explicado anteriormente. 

El Mundo o la Historia. — Pretenden alcanzar la integridad y un 
estado de síntesis donde se hallen unificadas las contradicciones que 
actualmente padecemos. Trabajan por el Reino, no tanto bajo el aspecto 
espiritual y religioso, cuanto por su lado cósmico. El sentido de la 
Historia, que es el movimiento del Mundo, y el de la Cultura, que es la 
conquista de la Historia, consiste en perseguir el dominio del bien sobre 
el mal, de la verdad sobre el error, de la justicia sobre la injusticia, de 
la vida sobre la muerte, es decir, lo que ya antes hemos llamado estado 
de integridad. No es sólo por hablar que hemos dicho: la vida sobre 
la muerte. La ambición humana debe extenderse hasta aquí; de hecho, 
su ingenio ha logrado hacer retroceder, en muchos casos, las fronteras 
de diversos pródromos de la muerte ante la vida. El seniido de la 
Historia y de la Cultura responden en el fondo a ese empeño hacia 
un conocimiento y una justicia perfecta, una salud y un dominio total 
del bien sobre el mal, de la vida sobre la enfermedad y sobre todo lo 
que procede de la muerte o conduce a ella; una lucha por el poder y 
el señorío del espíritu sobre la materia, por la victoria sobre la pesadez, 
la densidad, ia opacidad, el tiempo... El mismo comienzo característico 
de nuestro estadio terreno representa un esfuerzo hacia la plenitud que 
sólo en la eternidad alcanzará su plena realización. 

Simultáneamente y en la misma curva, la Historia pretende sobre- 


109. Del libro de H. ANDRÉ: Die Kirclic als Keimzele der Weltgótilichung 
(Leipzig, 1920) uo conozco más que el título, pero he encontrado con frecuencia 
expresiones parecidas: «Keimzelle “des Gottesreiches» (A. ZECHMEISIER: Das Herz 
und das Kommende, Viena. 1946, p. 109), etc. 


Ho. Cfr. Sant, 1, 18: «Nos ha engendrado por la palabra de verdad a fin de que 
seamos como las primicias de la creación»; Rem. 8, 19-23; etc. 
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poner las contradicciones y las antinomias sentidas por el hombre como 
otros tantos límites y absurdos que le hacen sufrir; ya hemos indicado 
algunas, como la naturaleza y el espíritu, la persona y el poder civil, . 
las clases y las razas... ¡ Ah, por algo ha sido hecho el hombre a imagen” 
y semejanza de Dios, recibiendo como tal una participación en el go- 
bierno cósmico ! Por eso aspira a realizarlo, a reconquistar lo perdido, 
a ser uno permaneciendo muchos, lo mismo que Dios. 

Es evidente que por esa doble búsqueda de integridad y de comunión 
más allá de las oposiciones, el mundo tiende inconscientemente a realizar 
el Reino al menos en su aspecto cósmico y casi profano. Sin embargo, 
considerando el Reino tal como Dios lo quiere, el esfuerzo del Mundo 
padece de tres defectos capitales. 

1.2 Hay en su esfuerzo algo ambivalente y ambiguo. Ambivalente, 
porque — como ha dicho el P. D. Dubarle *** —— crece al mismo tiempo 
un mundo pecador y uno rescatado, de suerte que entre los dos se 
entabla una lucha mucho antes de que, escatológicamente, exista ruptura 
y separación: de esta manera, de cara al mundo, el pesimismo tiene 
tanto campo como el optimismo. Ambiguo, porque la misma evolución 
de los valores auténticos puede dar lugar a desviaciones. Es fácil que 
el mundo busque su integridad, no sólo por sí mismo sino incluso en sí 
mismo, olvidando o negando que debe ordenarse necesariamente a Dios. 
La historia de la cultura moderna es en este punto sumamente instruc- 
tiva. Está dominada por las diversas formas de inmanentismo y racio- 
nalismo. El marxismo es el intento más coherente que jamás haya 
existido de dar al mundo un sentido puramente inmanente, excluyendo 
toda trascendencia, buscando la integridad y la superación de las con- 
tradicciones al margen de toda referencia a Dios. Incluso las cosas ver- 
daderas y buenas en sí mismas son susceptibles de convertirse en ídolos 
y campo de elección para el Príncipe de este mundo. Piénsese a qué 
puede llegar la Patria, la Producción, el Progreso, la Enseñanza, el 
cuerpo y el Deporte, el bienestar familiar y de cuántas maneras puede 
llamarse hoy a Egipto, Canaan o Babilonia... 

Observemos de paso que si es necesario inquirir un modo de actuar. 
tan puro como posible, a la luz de la Palabra de Dios y de la doctrina 
de la Iglesia, es también necesario evitar erigirse en juez y justiciero 
antes de la hora fijada por el Señor. Solamente al fin del período que 
va de su ascensión a los cielos a su segunda venida, tomará Cristo 
el harnero y limpiará la era. Nolite ante tempus judicare, dice San 
Pablo: «No queráis juzgar vosotros antes de tiempo, mientras no venga 
el Señor, que iluminará los escondrijos de las tinieblas y hará mani- 
fiestos los propósitos de los corazones y entonces cada uno recibirá de 


111. Optimisme devant ce monde, París, 1949. Cfr. también W. A. VISSER”T HOOPY : 
La royautí de Jésus-Christ, Ginebra, 1948, p. 131, 137. 
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Dios su merecido» (1 Cor. 4, 5). El proverbio portugués que gusta 
de citar el P. Portal y que Claudel ha puesto como exergo de Soulier de 
Satin, «Dios escribe recto con renglones torcidos», es una magnífica 
traducción de una de las verdades más profundas de la sabiduría cris- 
tiana. Viene a significar que únicamente Cristo tiene el secreto de este 
mundo ambivalente en que se desenvuelve la historia de la salvación ; 
hay quizás motivo para llorar como hace el apóstol San Juan ante el 
libro sellado (4fp. 5, 1 s.), pero el poder soberano y vencedor del Cor- 
dero inmolado se manifiesta precisamente en que sólo Él puede abrir 
los siete sellos. No podemos saber qué fuerzas de la Historia dejan de 
trabajar en último término a favor del Reino. Dios, que domina el mundo 
natural igual que el de la gracia, ha puesto por todas partes semilla que 
hace coneurrir al mismo fin **?; un día nos maravillaremos sin duda 
sobremanera al ver cómo el designio de Dios se ha ido realizando en 
nuestra historia. 

2.7 El mundo se deja llevar por su instinto de conservación, igno- 
rando que la sabiduría de Dios reside en la cruz. Quisiéramos reves- 
tirnos — dice San Pablo — de un cuerpo glorioso por encima de nues- 
tros despojos, sin tener que pasar por la muerte (17 Cor. 5, 4). Ahora 
bien, no hay continuidad en esas aspiraciones y esfuerzos del hombre 
que no puede aceptar ser clavado en la cruz y pasar por la muerte. 
San Pablo, que acentúa el aspecto de continuidad (cfr. supra, n. 10), 
habla, sin embargo, de dolores de parto *''*. Estc aspecto de la cruz 
no se plantea únicamente al térinino, donde no será ya objeto de opción, 
sino cada vez que una nueva porción de la naturaleza ha de someterse 
a la influencia del cristianismo. No existe vida superior si no es sobre 
la base de una renuncia o de una muerte; nada de renovación sin 
desaparecer alguna cosa vieja. Entre la naturaleza y la gracia, el orden 
de derecho es, sin duda, una armonía : es el querido por el Creador y 
restaurado por Cristo. Pero este orden de derecho se ve entorpecido por 
uno de hecho, el pecado y la redención por la cruz. De ahí la tensión 
inherente al cristianismo y el carácter en cierta manera dialéctico de 
su programa: «... usando de este mundo como si no se usara...» (7 Cor. 
7, 29-31), «quien pierde su alma la salva...» **. 


112. «In omni loco dominationis tuae, satorem te bonorum semitum...» (oración 
que seguía a la 8,2 profecía en el oficio del sábado santo). 

He aportado algunas precisiones y deducido ciertas consecuencias pastorales de 
esta doctrina, en Le prétre chef de peuple et apótre (en Prétres diocésains, febrero, 
1949, p. 81-97) : cfr. p. 88 s. 

113. Rom. 8, 14 s.; cfr. Gal, 4, 19; fu. 16, 21, También Isaías, 66, 7 s. en cuanto 
a la nueva Jerusalén. e 

114. Mt, 10, 39; Me. 8, 35; Lc. 9, 24. — Dentro de esta perspectiva, será útil la 
lectura de H. M. SCHILLEBEECKX : Considérations autor du sacrifice d'Abraham, en 
Vie spirit., 75 (julio 1946) 45-59 
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Esta tensión no puede ser eliminada; cualquier éxito que parezca 
desplazarla será siempre temporal, parcial y precario. Aunque, con 
frecuencia, no es el éxito sino el fracaso lo que el hombre conoce. 
El sacrificio, en nuestra vida personal, tiene entre otras la misión de 
privarnos de la propia complacencia en nuestras acciones y de tomar los 
medios cuya ejecución nos interesa y acapara, como el fin. En la escala 
de la Historia, los obstáculos y los fracasos enseñan al hombre que 
la solución total está sólo en manos de Dios. A la objeción hecha por los 
paganos, por ejemplo por Celso, o que ellos mismos se formulan : 
«¿Por qué Cristo vino tan tarde y no inmediatamente después del pecado 
original?», responden los santos padres: convenía. que los hombres 
experimentaran la necesidad de un Redentor... También nosotros podría- 
mos preguntarnos: ¿Por qué tarda tante la Parusía? Contestaríamos 
de inmediato: ante todo, para que el mundo alcance el desarrollo que 
Dios le ha señalado. Después, para que cobre conciencia, ante el fra- 
caso de sus ensayos y experiencias, de la necesidad de que Cristo vuelva 
para tenerlo todo: ¡la paz, la vida, la comunión y la luz! Es preciso 
que el mundo aprenda a decir con la Iglesia y el Espíritu: «Ven» 
(Ap. 22, 16). Explicando de esta manera la tardanza del Señor volve- 
imos a encontrar, asociadas, la vida y la cruz... 

3. Después de cuanto llevamos dicho puede verse el parecido que 
existe entre nuestra concepción del Reino y el término que asigna el 
marxismo al proceso de la Historia. Conviene recordar esta constata- 
ción al buscar los caracteres y las causas de la incredulidad moderna. 
Mientras que el peusamiento cristiano — a principios de la edad mo- 
derna — perdía algo de vista el sentido escatológico que da a la econo- 
mía de la salvación, in Christo el in Ecclesia, su movimiento y su equi- 
librio, los hombres comenzaban a «lescubrir la Historia: no ya como 
sucesión cronológica de hechos, sino más bien como camino hacia un: 
meta, hacia la Luz, la Razón o el Progreso, como se dirá en el siglo XVI, 
Se proponía de esta forma una escatología, o sea, un equivalente de la 
Religión. Sólo que era una religión del hombre y un Reino del Mundo 
y de la Historia. 

La posición cristiana defiende que el término de integridad y de vida 
restaurada más allá de las antinomías, estado que responde al aspecto 
cósmico del Reino, no puede alcanzarse por las solas fuerzas naturales 
constitutivas del mundo. Es, en efecto, fruto del orden; y el orden viene 
siempre de arriba, de un principio al que convergen todos los elementos. 
No existe verdadero orden del mundo si no hay equilibrio del hombre 
en sí mismo; y esto sólo es posible por referencia a Dios, el único que 
puede procurarlo como un don de su gracia. La naturaleza del hombre 
y del cosmos, si le incluye, es de tal condición, que sólo puede realizar 
su programa integral cuande Dios «gratuitamente» emprende la tarea : 
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porque la naturaleza tiene energías suficientes para las propias opera- 
ciones, las que responden a su definición escueta; pero cuando dicen 
relación a algo superior, en donde hallan su plenitud, necesitan fuerzas 
«de lo alto». Es lo que en teología católica llamamos preternatural o 
sobrenatural propiamente dicho **”. No en vano puede fundarse una 
Apologética en el análisis de lo que el cardenal Dechamps llama «el he- 
cho interior» ; lo que esta simple traducción de la necesidad que siente 
el hombre de que Dios tome por su cuenta y haga crecer (gratuitamente) 
las posibilidades de realizar integralmente la perfeccion que no llega 
a alcanzar la naturaleza. 

De una manera general, el designio de Dios tal como nos lo revela 
la historia de la salvación, cuyo testimonio principal encontramos en la 
Sagrada Escritura, parece desarrollarse conforme al siguiente esquema : 
Dios concede desde arriba y de una forma completamente gratuita la 
solución que era incapaz de conseguir un esfuerzo iniciado desde abajo, 
aun con la ayuda de la gracia. Esto sucede no sólo en la vida espiritual 
de cada persona (el pequeño del que habla Santa Teresa del Niño Jesús : 
no puede subir los peldaños, pero su padre, al ver sus esfuerzos, lo coge 
en brazos y de golpe lo coloca en el rellano superior...) ; existe en toda 
la economía de salvación. Es como si Dios respondiera por sí mismo 
cuando los hombres buscan a tientas (Act. 17, 27); como si se reuniera 
un pueblo por medio de la Palabra, aunque en definitiva Israel no puede 
establecerse como pueblo de Dios sino transformándose en Cuerpo de 
Cristo merced a la encarnación del Hijo de Dios. Israel sólo podía subir 
hacia Dios por el camino de la penitencia, cuyo último acto fue el bau- 
tismo de Juan; pero Jesús aporta un bautismo en agua y en Espíritu 
(Jn. 1, 26; 3, 5). De modo parecido, los sacrificios ofrecidos por Israel 
al Señor son sustituidos por el don eucarístico, por el pan bajado del 
cielo'**. Lo mismo sucede con el templo (ver volumen Études conjointes), 
con el Reino, a propósito del cual el libro de Daniel enseña que en defi- 
nitiva Israel no será producto de un esfuerzo humano sino de un don 
celestial. Lo mismo sucede con Jerusalén — se trata del mismo misterio 
aunque bajo nombre diferente —, ya que la terrena sólo alcanzará su 
fin cuando comience la del cielo. El P. Bouyer tiene razón al escribir : 
«La Esposa del Cordero aparecerá, bajando del cielo, al fin de los tiem- 
pos. No seremos nosotros quienes presentemos a Dios “la ciudad donde 
habita la justicia”. Vendrá de Él hacia nosotros, totalmente cons- 


115. La palabra gracia puede incluir los dos (e incluso a veces englobar el acto 
de la creación) o designar solamente lo «sobrenatural» propiamente dicho. 


116. Cfr. a este propósito nuestro artículo L'eucharistie et VÉglise de la nouvelle 
alliance, en Vie spirit., 82 (abril 1950), 347-872. — SAN IRENEO muestra la eucaristía 
como proviniendo de dos actos, uno terreno y Otro celestial: Adv. Haer. 4, 18, 5 
(P. G. 7, 1029); cfr. 5, 2. 3 (col. 1131). 
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truida» **”. Pero, ¿quién se atreverá a decir, pese a todo, que el don 


no tiene aquí ninguna continuidad sustancial con el esfuerzo humano ? 
¿No hemos dicho que el don es más bien la solución, aportada desde 
arriba, a la que ya tendía el esfuerzo (dirigido por Quien quería darla), 
aunque no era capaz de alcanzarla? De ser así, ¿no puede entreverse 
alguna conciliación e incluso un acercamiento, aunque purificándolas, 
entre la tesis escatológica y la posición evolucionista-internacionalista ? 
En este sentido concluiremos como el P. Malevez, que aduce a nuestro 
favor un testimonio precioso **$, 
El P. Malevez se refiere a la comparación siguiente : 


Un maestro plantea a un alumno unos cuantos problemas muy difíciles. 
El alumno no encuentra la solución, aunque se aproxima más o menos 
multiplicando para ello los intentos. El maestro mismo se los resolverá, 
pero sólo cuando a fuerza de ejercicios haya desarrollado su espíritu y sus 
potencias como no hubiera ni podido sospechar de haberlo hecho en seguida. 
El discípulo estará entonces, en cierta manera, al nivel de la solución ; 
la recibirá sólo en cuanto que, gracias a su esfuerzo, ha logrado su medida 
(Etudes, febrero, 1948, p. 214). 


Esta semejanza añade algo más a la idea pedagógica con que los 
padres del cristianismo antiguo responderían, según el P. Daniélou, a 
nuestro problema ***, El tenia patrístico era de pedagogía, de bosquejos 
imposibles de mantener en su realización definitiva, pero que implican 
etapas necesarias y que únicamente podrían haber sido superados gracias 
a ellas. Los Padres pretendían de esta manera formular no ya las rela- 


117. Art, cit. p. 35. — Puede recordarse aquí, con Af. 21, Flip. 3, 20-21. 


118. Deux lhéologies cathol. de l'Histoire, refiriéndose a mi artículo de Études 
febrero 1948: «El P. Congar parece inclinarse a su parte (se trata del P. Daniélou, 
profesando la "teología escatológica”, "aunque con más medida” que el P. Bouyer) 
no sin dar una sustancial satisfacción a la otra parte» (p 226). «Limitémonos a indi- 
car la vía en la que creemos se debería caminar: vía media donde una y otra 
teología hallarían su puesto. Es sugerida en términos felices por el P. Congar en 
una especie de prólogo...» (p 238). 

En su artículo publicado en la Nouww, Rev. Théol. (marzo 1949) sobre La vision 
chrétienne de lVhistoire. 11. Dans la théologie catholique, el P. Malevez compara mi 
postura con la de Barth en razón principalmente de esta frase sacada del citado 
artículo de Études: «Ni'el mundo ni la Iglesia lo realizan hablando con propiedad 
(el Reino de Dios). Nos es dado de lo alto. Es Cristo quien lo constituirá con su 
poder.» Aprovecho la ocasión para precisar el sentido de esta proposición, aunque ya 
debe quedar clara por todo lo dicho en las páginas que preceden. No hay dificultad 
en lo que atañe al mundo. En cuanto a la Iglesia, entiendo que tiene un valor de 
continuidad y de preparación directa del Reino merced a los poderes sagrados y a 
los dones espirituales que ha recihido, pero que no le ha sido comunicada la autori- 
dad soberana y universal de Cristo, el único que, por dominar a la vez el mundo 
de la naturaleza y el de la gracia, realizará el Reino que unificará a los dos. 

119. El P. Daniélou ha citado en este sentido un hermoso texto de SAN IRENEO 
(Adv. Her. V, 2, 3; P. G. 7, 1127), pero este texto no tiene el sentido que le atribuye 
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ciones del obrar del mundo con la realidad escatológica, sino la del 
Antiguo Testamento respecto de la verdad alcanzada en Cristo. Y es esta 
referencia de anuncio y prefiguración de la auténtica realidad lo que el 
P. Daniélou transpone a nuestro problema '?”. Es verdad que se da cierta 
analogía entre la relación del Antiguo Testamento al Evangelio y la de 
la Iglesia al Reino; pero, ¿hay algo más que analogía? La relación de 
las realidades, no sólo de Iglesia, sino del mundo, al Reino, ¿no es, bajo 
el régimen de la nueva y definitiva Disposición, nada más y un poco más 
que una relación profética y de prefiguración ? 

Personalmente, completaríamos, o al menos explicaríamos, esta forma 
de ver las cosas diciendo que el fruto de los intentos humanos y la sus- 
tancia positiva de sus bosquejos son asumidos y le son devueltos en el 
don gratuito final. Algo así como si el maestro que ha encargado un 
borrador a los alumnos, lo toma por su cuenta, lo transfigura completa- 
mente, pero asumiendo siempre en su trabajo lo que una mano inhábil 
había luchado por esquematizar. Dios lo dará todo desde el cielo, y, cier- 
tamente, todo nuevo, pero su voluntad es que hayamos cooperado antes 


o al menos nu puede aplicarse exactamente a nuestro problema. Pertenece a un 
pasaje en el que Ireneo deduce nuestra resurrección de la Eucaristía, y dice: «De 
la misma manera que la vida y el grano de trigo dan su fruto en tiempo oportuno, 
gracias al espíritu de Dios, no sin antes marchitarse o morir; y que el fruto, 
elaborado por la sabiduría humana sirve para su uso y luego, por la aplicación de 
la palabra de Dios, se convierte eucarísticamente en cuerpo y sangre de Cristo: así 
también nuestros cuerpos resucitarán...) (Obsérvese de paso el testimonio que da de 
la consagración eucarística por la recepción de la palabra de Dios.) 

En la Vie spirit., marzo 1948, el P. Daniélou remite a ORÍGENES : In Lev. hom. X, 
n. 1 (P. G. 12, 525-526). Orígenes demuestra ahí que las observancias mosaicas han 
dejado de obligar porque cuanto Moisés había anunciado en profecías y figuras ha 
tenido ya cumplimiento: así el templo, el altar, los sacrificios... 

En la Homélic sur la páque, de MELITÓN DE SARDFS, la homilía cristiana más 
antigua que poseenios sobre este tema, traducida por el P. Daniélou, ibid p. 264 s., 
queriendo precisar el papel de la pascua judía, abolida ahora, de cara a la pascua 
definitiva y escatológica, Melitón la compara al bosquejo que hace un escultor y 
que destruye Juego de construir la estatua. 

Otros textos análogos : SAN CIRILO DE ALÉpanbría : De adoratione, 1, 1 (P. G. 68, 
140-141; PROCLO DE CONSTANTINOPLA: Jisc. 14 (P G. 65, 797); San AGUSTÍN: Mai 
Sermo 153 fed. MORIX, p. 3881): citados por H. DE J.UBAC: Histoire et Esprit, 
p. 256, n. 59, — Véase San JUAN Crisóstomo : Hom 10 in Philip., n. 2 (P. G. 62, 
257) a propósito de la circuncisión del corazón: «Mientras no llega la verdad, el 
«tipo» recibe el nombre de la cosa; la pierde cuando la realidad ha llegado. Algo 
parecido pasa con un retrato, por ejemplo el de un rey. El artista comienza hacien- 
do un bosquejo; mientras no pone los colores no decimos que sea el rey; cuando 
los colores están puestos, el bosquejo, recubierto por ellos, ha desaparecido. Y euton- 
ces decimos: es el rey.» — Estos textos y la comparación que ponen en juego 
tienen un gran valor intrínseco, pero se trata siempre en el contexto de las relaciones 
entre la Ley y Cristo, entre el Antiguo Testamento y el Evangelio. 

190. Christianisme et Histoire, en tudes, 254 (septiembre 1947) 166-184; cfr. p. 172; 
Perspectives eschatologiques. Autour d'un problóme d'exégése. Ibid., 264 (marzo 1950) 
359-368; cfr. p. 360-361. 
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con eficiencia. ¿En qué consiste esta colaboración humana y qué cosas 
serán asumidas en el Reino? 

Ante todo, sin duda, todo el orden de la caridad de la que dice San 
Pablo que permanecerá (1 Cor. 13, 8). Esto no ofrece dificultad alguna. 

Luego, toda la obra terrena, y es:o de dos maneras: 1.*, en cuanto 
prepara la materia para el Reino; 2.*, en cuanto se desvive por la inte- 
gridad y la unidad. Algo hemos dicho ya respecto del segundo punto, 
viendo como lo bueno del empeño humano será asumido y consumado 
en la solución final. Lo que hace falta explicar es lo primero. 

No se trata tan sólo de una multiplicación numérica de hombres. 
No hay que imaginar tampoco que nuestras construcciones y nuestras 
maquinarias, quiero decir las culturas e instituciones humanas, serán 
trasladadas como tales al Reino de Dios. Por una parte, en efecto, las 
únicas organizaciones humanas que sabemos permanecerán en el cielo, 
si bien de muy diferente manera, son la unión conyugal y la Iglesia; 
es seguro que las patrias sólo subsistiran en quienes las amaron cristia- 
namente. Por otra, la Iglesia y el matrimonio principalmente perdurarán 
sólo a precio de profundas transformaciones (en lo que atañe a este úl- 
timo cfr. Mt. 22, 23-30; Mc. 12, 18-25). No se piensa aquí en las cosas 
como tales, sino en su relación al hombre, en lo que tienen de auténtica- 
mente humano o humanizado en el hombre y, por tanto, de espiritua- 
lizado en el cosmos. Pensamos en lo que en otra parte '* hemos de- 
mostrado corresponder a una noción cualitativa de la catolicidad de la 
Iglesia o, si se quiere, a su causa material. Es necesaria la obra del 
mundo a fin de que la primera creación y sobre todo el hombre, que 
es su centro, desplieguen cuantas posibilidades mantienen ocultas y 
que están llamadas a someterse a Cristo como a nuevo jefe. 

La cristiandad medieval, la que J. Maritain lama sacral, y que 
nosotros denominaríamos, menos poéticamente aunque con más precisión, 
hierocrática y jurisdiccional, representa una tentativa a todas luces gran- 
diosa de realizar sobre la tierra una especie de reino de Dios. Israel 
mismo había ya procurado instaurar el reino de Dios en medio de la vida 
profana. De hecho, los cristianos de la Edad Media se refugian en el 
Antiguo "Testamento. Casi lograron un Reino de Dios sobre la tierra, un 
dominio de lo espiritual sobre lo temporal, de la gracia sobre la natu- 
raleza; consiguieron, en cuanto es posible, la unión de dos mundos en 
un solo orden, lo cual es característico del Reino. Durante la época caro- 
lingia, por ejemplo, no había en Occidente una Iglesia y un Mundo, 
no había nada fuera de la Iglesia: el universo se construía según la 
Telesia y en la Iglesia *?, 


191. Chrétiens désunis, París, 1987, cap. 3. 


192. Solamente dos testimonios muy significativos: (G) Mientras que el famoso 
texto de Gelasio, del año 494, dice «duo sunt quibus principaliter mundus hic regi- 
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Habría mucho que decir a propósito de esta cristiandad. El hecho de 
que el mundo esté (como principio) absorbido en la Iglesia, sujeto a sus 
leyes propias, ¿no desemboca en un desconocimiento de la profanidad 
de lo que es profano? ; y el no mirar más que la subordinación al fin 
último — punto de vista normal para los clérigos — ¿no conduce a igno- 
rar el orden de las causas segundas, de las causas propias e inmediatas 
de las cosas? Recuérdese lo dicho al final del primer capítulo. La unidad 
entre lo temporal y lo espiritual lograda por el dominio de éste sobre 
aquél bajo un régimen religioso como fue, en líneas generales, el de la 
Cristiandad medieval, es en cierta manera prematuro y obtenido con 
excesiva rapidez. Las realidades terrenas apenas eran valoradas sino en 
cuanto servían a la actividad sagrada de la Iglesia, nunca en su propia 
verdad y eficiencia; jamás fueron tomadas con seriedad, ni recibieron 
toda la atención debida, ni alcanzaron el desarrollo que por sí mismas 
reclaman. La verdad de la creación primera se abisma demasiado rápido 
en la segunda, la de la gracia; podría preguntarse si en estas condi- 
ciones puede la segunda creación desplegar toda su eficacia (valor 
cósmico del tema de la «recapitalización»). Es preciso una devolución 
de lo profano a lo que en la economía presente pertenece al mundo 
para que, en esta perspectiva, el mundo pueda llegar al Reino com- 
pletamente transformado y evolucionado. Sin esto, permanecerá infan- 
til y larval al abrazo del Espíritu *”. 


tur», los teólogos y los hombres de Iglesia citan, desde la época carolingia, bajo esta 
forma : «quibus Eccesia regitur» : así lo hacen el sínodo de París del año 829, Hinc- 
maro, Hugo de San Víctor, San Bernardo, Inocencio III, Bonifacio VIII, etc. — b) 
Orro DE FREISING escribía a mediados del siglo XII en su Chronicon : «Puesto que 
desde entonces (el reinado de Constantino) no sólo todos los hombres, sino todos 
los emperadores, salvo excepciones, fueron católicos, me parece haber escrito la his- 
toria, no de dos ciudades, sino en realidad de una sola, que llamo Iglesia...» (citado 
por E. GILSON : Dante et la Philosophie, París, 1939, p. 203). 

123. Ofrecemos dos ilustraciones de estas ideas, tomada una de la historia o de 
la economía del plan divino, y otra de la experiencia sacerdotal. a) Israel tuvo una 
vocación netamente religiosa, independientemente de todo valor cultural, campo en 
el que fue muy pobre. Si el Mesías hubiera realizado inmediatamente el Reino no 
habría habido desarrollo ni asunción de evoluciones históricas. Pero entre Israel 
y el Reino está la Iglesia constituida por el envío de los «apóstoles» a las «Nacio- 
nes» (cfr. E, PETERSON: Die Kirche). El plan divino implica un estadio «Iglesia», 
esencialmente correlativo a la realidad «Naciones» y a la evolución del «Mundo». 
Jesús es así «heredero de las Naciones» y de todas las cosas» (cfr. Sal. 2, 8; 
Heb. 1, 2). Es la idea de la «recapitulación» : cfr. supra, n. 15 y 85. Es también en 
la liturgia el sentido (o uno de los sentidos profundos) de la fiesta de la Epifanía. 

b) Hombres experimentados sostienen que niños educados para el sacerdocio, en 
una escuela apostólica o en un segninario menor de tipo rígidamente clerical, carecen 
como soporte de su sacerdocio de un desarrollo humano que solamente podrían haber 
adquirido por un cultivo de las cosas humanas por sí mismas. Con frecuencia, los 
sacerdotes más eficaces son aquellos que antes de su formación clerical cursaron 

- estudios profanos o ejercido actividades humanas. 


HISTORIA Y REINO 127 


En cuanto la obra terrena prepara la materia total del Reino, es poco 
deseable una Cristiandad de tipo sacral o hierocrá.ico. En cambio, el 
establecimiento de una cierta Cristiandad, es decir, de una influencia 
de lo espiritual sobre lo profano, aparece como necesario en cuanto que 
la obra terrena se esfuerza fundamentalmente por la plenitud y la uni- 
dad. Decimos necesario : primero porque, como ya hemos visto, el mundo 
no puede conseguir de verdad la unión y la integridad si no es por 
el Espíritu Santo; necesario, además, concretamente, porque una dua- 
lidad de pura separación es totalmen:e contraria a las exigencias del 
cristianismo en el corazón de los hombres. El fiel, inmerso en el mundo, 
no puede dejar de buscar la armonía entre las dos ciudades a las que 
pertenece; y no puede dejar de trabajar por conseguir la transforma- 
ción del mundo hasta cierto grado. Esto no es sólo un imperativo del 
amor que le anima, sino también una conclusión de lo que le enseña la 
experiencia acerca de la presión social y la limitación de las orientaciones 
morales y religiosas a causa del medio ambiente. Consciente de los 
derechos de Dios sobre todas las cosas, y del deber que le incumbe de 
trabajar según sus medios por la extensión del reino de Cristo, ¿no debe 
el fiel cristiano luchar por propagar ese reinado hasta en las mismas 
instituciones y realidades temporales? En la ciudad terrena, como en 
todas partes, el cristiano debe actuar según lo que es, es decir, en cris- 
tiano. No puede dejar de comprometer sus energías cristianas. 

Ahora bien, si la lealtad hacia Aquel a quien entregó su fe exige 
todo esto, la fidelidad a las cosas creadas implica que respete enteramente 
su verdad. En el mundo en que hemos entrado, el cual ha superado toda 
cristiandad de tipo medieval, el cristiano está llamado a vivir — en una 
tensión para cuyo desenlace no hay fórmulas hechas — una doble lealtad, 
a Dios y al mundo. No se ha podido tener pleno conocimiento sobre las 
dimensiones y exigencias de la profanidad de las cosas y sobre la nobleza 
a ellas debida, más que al término de la Cristiandad sacral, con su esta- 
tuto monástico y clerical. El peligro estaría ahora en no ver más que lo 
característico de la naturaleza en las cosas profanas, en quedarnos en la 
técnica y olvidar la sabiduría que, respetando la verdad propia de cada 
realidad, debe ordenarlo y jerarquizarlo todo en dependencia del Principio 
supremo. Respetar el Principio como principio y los elementos como 
elementos, cada uno según su verdad, tal es la doctrina providencial del 
tomismo como decíamos al acabar el capítulo primero. El reconocimiento 
a la verdad de las cosas es, por lo demás, exigido tanto por el amor de 
Dios como por el amor de los hombres. Por el amor de los hombres 
porque, en un mundo laicizado, donde ya no hay unanimidad en mate- 


Acerca de cómo las cosas mo pueden servir de verdad a Dios si antes no son 
auténticamente ellas mismas, citamos en los capítulos 8 y Y el pasaje denso de Gu.soN: 
L'intelligence au service de Christ-Roi. 
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ria de fe religiosa, sólo basados en ese respeto pueden los hombres 
tener comunicación y trabajar unidos. Por el amor de Dios, porque la 
primera condición para que las cosas rindan homenaje y sirvan a su 
realeza consiste en que existan y sean realizadas tan plena y puramente 
como sea posible cada una según su propia naturaleza. 


Al finalizar este caj:ítulo intentaremos, a Ja luz del conjunto, hacer- 
nos una idea del papel de los laicos eu la Iglesia y en el mundo respecto 
al Reino de Dios. Al terminar esta primera parte, haremos nuestra, 
quizás modificándola un poco, una imagen muy expresiva propuesta, 
independientemente, por dos autores protestantes *”*. La Iglesia, decían, 
es el Maquis del mundo. Esta imagen, como la de M. O. Cullmann 
sobre la batalla decisiva y el día V, son demasiado elocuentes para que 
10 aceptemos el riesgo, inherente a todo intento de actualización, de 
una pequeña trivialidad. 

La batalla decisiva ya ha tenido lugar; Cristo es el vencedor, pero 
la lucha se prolonga; el enemigo ocupa el país, todavía con la fuerza 
suficiente para hacer daño. En el territorio ocupado, quizás todos espe- 
ran confusamente la liberación, pero muchos se acomodan, contentán- 
dose con vivir lo mejor posible en las condiciones presentes. Otros acep- 
tan el Maquis. No reconocen la soberanía del ocupante, sino que se. 
unen con toda su fe y su esperanza al poder, todavía lejano, conseguido 
por una victoria poco brillante, pero en realidad decisiva. El libertador 
reina sobre estos hombres, los cuales, preparando la liberación para 
ellos y para todos, viven ya espiritualmente en la libertad, aunque se 
vean oprimidos y combatidos. Cuando llegue la liberación total, ésta 
se deberá en definitiva a algo exterior, a un desembarco, a una «paru- 
sían del Vencedor, pero también al Maquis. El trabajo de éste será 
asumido con poder y, aunque no hubiera logrado nada, será elemento 
integral de la victoria. 

Si incluso en el seno de la opresión fueron proyectados o intentados 
nuevos bosquejos de orden, el que se compruebe ser válido integrará 
también el régimen victorioso, y los mejores artesanos se asociarán al 


124. J. J. VON ALLMEN: L'Église ou lc maquis du monde, en In Extremis, 1945, 
n. 7-8; R. DE Puy: L*Églisc, maquis du monde, en Le Semeur, 1945, n. 8-9. — 
Véanse estas palabras expresivas del antiguo comunista italiano A. ROSSI, conver- 
tido al catolicismo: «Todo verdadero comunista se considera desde el primer mo- 
mento como ciudadano de otra patria, sujeto a sus leyes, aun cuando debe esperar el 
momento de imponerlas a las otrasó (Le parti communiste en action). No es esta 
la situación del cristiano, puesto que su otra y verdadera patria no es terrena, ni 
entra en competición con su patria carnal en el mismo plano, y, por lo tanto, no le 
impone una traición, puesto que es sobrenatural. 
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reino del Libertador. En este aspecto, la imagen de la Iglesia-Maquis 
del mundo no es totalmente exacta. El Maquis se relira de la sociedad 
y no colabora, ni con el poder ocupante, ni con las estructuras que 
precariamente quedan en pie del país ocupado. Más que Maquis del 
Mundo, convendría decir: Resistencia en el Mundo; mezclada con la 
multi:ud de los indiferentes, de las buenas gentes, mezclada con los 
mismos «colaboracionistas», pero trabajando, dentro del Mundo, para 
su liberación por Jesucristo. Situación incómoda, que da a veces a sus 
actividades un carácter ambiguo. ¡Ah! ¡Se necesita ser puro y afir- 
marse continuamente en la fe para cumplir el programa de una acción 
cristiana en el Mundo ! 


JERARQUÍA Y PUEBLO FIEL 


La explicación que se va a proponer ahora será dilucidada y más cuida- 
dosamente elaborada en los cinco capítulos siguientes. Serán inevitables cier- 
tas repeticiones. No obstante, es necesario, para acabar de definir el papel 
del laicado, presentar aquí una visión de conjunto sobre la respectiva situa- 
ción, en la Iglesia, del orden o función laica i del orden o función jerár- 
quica, reservándonos hablar, en el vol. Études conjoimtes, del emplaza- 
miento de los laicos religiosos: a diferencia de los religiosos laicos, tales 
comio los hermanos laicos, coadjutores de órdenes, o mienibros de congrega- 
ciones no clericales (Hermanos de las Escuelas Cristianas, la mayor parte 
de los Hermanos de San Juan de Dios o de los Hermanitos de Jesús), con- 
tinúan perteneciendo al estado laico y cumplen su función laica, porque 
viven en el mundo y obran en él, pero su caso no afecta en lo esencial a la 
estructura de la lglesia en cuanto a la distinción fundamental entre orden 
o función laica y orden o función jerárquica. 


La circunstancia de intermedio, característica de la Iglesia, nos per- 
mitirá comprender la situación y el papel respectivo del laicado y de la 
Jerarquía. Esta misma circunstancia intermedia se debe a que la obra 
de Dios está a la vez hecha y por hacer, puesta que, en Jesucristo, se 
nos da toda su substancia y, sin embargo, somos nosotros quienes debe- 
mos realizarla. Cristo es, por Sí mismo, el 'Pemplo y el Reino **, y sin 
embargo es necesario que seamos Templo y Reino en Él; o, lo que 
es igual, que Él llegue a serlo en nosotros, aunque no sin haber hecho 


125. En cuanto al Templo cfr. Jn. 2, 19-21. En cuanto al Reino, los exegetas están 
de acuerdo en pensar que la palabra de Orígenes por Ja que Cristo mismo es el Reino, 
abroBacheta (In Mt. tom. XIV, 7, sobre Mt. 1, 13, 23) traduce exactamente los datos 
evangélicos donde lo referente al Reino y lo referente a Jesús son objeto de idén- 
ticas afirmaciones. Cfr., por ejemplo, en Wórterbuch de KITTEL, art. famheía, t. 1 
p. 509 s.; art. Edayyéhov t. TL, p. 775, art. “Exmdgcio t. 1, p. 525; t. A. M. 
HUNTER: The Message of the N. T., t. 7. Filadelfia, 1944, p. 19, 56; etc... 


9 
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personalmente lo que nos haya concedido poder hacer *?*. Él es nuestra 
plenitud, de la que depende nuesira existencia espiritual, pero nos- 
otros somos a la vez su plenitud, en la cual y por la cual debe ser El 
completado *””. i 

Digamos en términos equivalentes: Jesucristo es el Templo y el 
Reino, primero Él solo, luego lo será con nosotros, en quienes y, no 
vacilamos en decirlo, por quienes alcanzará todas las dimensiones. 

Así, la postura del cristiano puede considerarse, bien en relación 
a la plenitud de la Pascua de la que debe recibirlo todo, bien a la de la 
Parusía, a la que debe aportar algo. En cuanto a la plenitud pascual 
necesitamos recibirlo todo de Cristo en su encarnación histórica, sus 
acta et passa pro nobis, como de un manantial de santidad constituido 
al margen de nosotros en un determinado momento de la historia. Antes 
de ser la comunidad de hombres viviendo la verdad y la gracia de 
Cristo, la Iglesia es el conjunto de medios que nos conducen al manan- 
tial. Aquí se sitúa la función de la Jerarquía apostólica. En cuanto 
a la plenitud parusíaca, suponiendo los dones recibidos, es necesario 
llevar hacia Dios, en Cristo, las pobres riquezas de la creación y de 
nuestra libre cooperación, o, si se quiere, el producto de los talentos 
dados por Dios, los intereses de su capital. En esto, la función laica 
contribuye activamente a la edificación del Templo. 

Veamos, uno tras otro, estos aspectos orgánicamente ligados. 


PAPEL DE La JERARQUÍA EN ORDEN A LA PLENITUD PASCUAL 


Uno de los secretos para una eclesiología católica consiste en saber 
que la Iglesia, la misma Iglesia, es al mismo tiempo comunión con Dios 
por Cristo, y medio de procurar esta comunión. 

En cuanto es comunión ya realizada, subsistirá para siempre en el 
cielo; lo cual permite afirmar que existe un solo cuerpo de Cristo, 
una sola Iglesia de Dios, aunque bajo dos estados diferentes, aquí de 
peregrinación y de lucha, allí de gozo y de gloria, En cuanto es medio 
de conseguir la comunión, representa la parte de su condición terrena 
y desaparecerá cuando Cristo devuelva el Reino a su Padre a fin de que 
Dios sea todo en todos. Son las realidades constitutivas de la constitu- 
ción eclesiástica (Heilsanstalt de los teólogos alemanes) lo que hay que 
conducir, según la tradición, hasta el depósito de la fe y de los sacra- 


196. Hemos hablado ya más de una vez acerca de esta «dialéctica del dato y del 
obrar»; cfr. Chrétiens désunis, 1987, p. 86, n. 2, 119, 130, Esquisses du mystére- de 
VEglise, 1941, p. 26, 29-30 (redacción de 1987); Sacerdoce el laicat dans lEglise, en 
Vie Intell., diciembre 1946, p. 11; etc. 

127. Principales referencias: de ur lado, Jn. 1, 24; Col. 1, 19; 2, 9 De otro 
Ef. 1, 23; 4, 13; Col. 1, 24. 
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mentos, con los poderes apostólicos correspondientes *?*, La eclesiología 
de los Padres, que en defini.iva es la de San Agustín y la escolástica 
occidental, concibe esencialmente la Iglesia como una comunión con 
las realidades eclesiales, en Cristo, mediante los sacramentos, la predi- 
cación, el ministerio visible y la autoridad procedente de los após- 
toles ***. Podrían tomarse en este sentido las categorías agustinianas, 
communio sanctorum, communio sacramentorum, pero quizá el mejor 
instrumento de formulación sería aquel principio que hallaron los teó- 
logos medievales en San Agustín, que ha llegado a ser clásico en Occi- 
dente, a saber res y sacramentum **. 

El sacramentum es el rito sacrametnal, el signo exterior, la institu- 
ción visible; la res es el fruto espiritual que el sacramento produce 
de una manera misteriosa. Así, la Iglesia, como Cuerpo de Cristo, es la 
realidad en la que Él toma parte para obrar y vivir; en cuanto institu- 
ción, es la forma visible de su actividad; como comunión, la forma 
visible de su vida. 

A es:os dos aspectos coexistentes en la Iglesia responden dos par- 
ticipaciones distintas de las energías mesiánicas asignadas anteriormente 
a la tres funciones de sacerdote, rey y profeta. Como pura comunión de 
vida, las funciones real, sacerdotal y profética existen en ella como 
forma o dignidad de vida, calificando a todos los miembros. En cuanto 
es institución y medio de gracia, las tres funciones clasifican algunos 
miembros dándoles un cargo o un ministerio en beneficio de los demás, 
existiendo en ella como poderes, es decir, como medios eficaces para 
procurar o promover la vida del Cuerpo. No será difícil relacionar esta 
doble faceta con la doble unión que Cristo tiene con su Cuerpo, la 
Iglesia, en el Evangelio y las Epístolas; Jesús tiene, con su Cuerpo, 
una relación de poder y otra de vida; es su cabeza y es su vida inma- 
nente también en la Iglesia, en concreto en el punto que tratamos. 

Se podría comparar la Iglesia a un edificio en construcción, enten- 
diendo, si se quiere, que este edificio es un templo, una iglesia. El mundo 
es la cantera que suministra las piedras. Hace falta una amalgama de 
cosas para transformar las piedras del estado bruto en que se hallan en 


128. No podemos aquí ni esquematizar una teología de estas cosas: sería como 
redactar un tratado de la Iglesia. Pueden verse muchas precisiones en los tres ca- 
pítulos siguientes. Nos gusta relacionar los elementos de la institución eclesial con 
el texto sobrecogedor de Act. 2, 42: cfr. Esquisses, p. 35 s. 

129. Cfr., por ejemplo, D. Sronx: The Christian Church, ed. 3, Londres, 1915, 
p. 105-115, 124.180, 214, Stone no me seguiría completamente en cuanto a San Agustín 
(cfr. p. 111-115, 127, 214), menos aún sin duda en cuanto a la escolástica. 

130. Para San Agustín, Cristo es la res de todos los sacramenta; no transpone 
sus categorías a la eficacia de los ritos propiamente sacramentales : cfr. H. M. FfÉ- 
RET: Sacramentum, res, dans la langue théologique de S. Augustin, en Rev. Sc. phi- 
los. théol. 29 (1940) 213-243. 
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la cantera, al estado de construcción acabada : picos, medios de trans- 
porte, andamios, grúas, escaleras y, además, la dirección de los arqui- 
tectos y obreros que no regatean esfuerzos. Cuando el edificio se con- 
cluye, cuando las piedras se han transformado de cantera en iglesia 
según el plan y las dimensiones previstas, desaparece todo el andamiaje 
innecesario y los obreros descansan. En el estado consumado y defini- 
tivo del Cuerpo de Cristo, es decir, en el cielo, ya no habrá ni media- 
ción jerárquica, ni magisterio de fe, ni poder de gobierno, ni «dogma», 
ni ley, ni sacramento. Porque Dios será «todo en todos» (Í Cor. 15, 28). 
No habrá nada exterior para el hombre salvado y regenerado, nada del 
complejo de la Iglesia terrena con su jerarquía, templo y poderes, su 
aspecto de ley y de sinagoga, cosas todas pertenecientes a un tiempo 
en que todavía hay parte de espera, de movimiento, en que el sacra- 
mentum no se ha transformado por completo en res. O al menos, de 
haber alguna manifestación externa de las realidades espirituales, no 
será para producirlas mediante un movimiento de fuera adentro, ha- 
ciendo depender su misma existencia de algo exterior; será por redun- 
dancia, como desbordamiento y resplandor, o si se quiere, a modo de 
ostentación y elemento de gloria '**, es decir, por un movimiento de den- 
tro afuera que no se opone en absoluto a la integridad perfecta de la 
verdad y de la vida. Por esto San Juan describe así la Jerusalén de 
arriba, la que es totalmente libre (Gal. 4, 260): «Templo no vi en ella, 
pues el Señor, Dios todopoderoso, con el Cordero, era su templo. La ciu- 
dad no había menester de sol ni de luna que se iluminase, porque la 
eloria de Dios la iluminaba, y su lumbrera era el Cordero» (Af. 21, 
22-23; cfr. 22, 3-5). Asistimos a la plena realización de las prome- 
sas mesiánicas (Is. 60, 19) y los frutos de la nueva alianza anunciada 
por Jeremías: «Pondré mi ley en ellos y la escribiré en su corazón... 


131. Creemos, pues, que el sacerdocio jerárquico o sacramental permanece en 
el cielo como dignidad, como configuración especial de Cristo y como «aureola». Por 
eso la liturgia distingue en el honor que rinde a los miembros de Cristo, los simples 
«confesores» y los «confesores pontífices». 

la teología que exponemos aquí, a saber, que en el cielo no habrá más jerarquía 
que la santidad, y que el aparato eclesial de poderes y medios exteriores desapa- 
recerán, es clásica en los Padres y en teología. Cfr. por ejemplo H. Dx LUuBao: 
Corpus mysticum, París, 1944, p. 227 s.; para Santo Tomás, cfr. IV Sent. d. 24, q. 1, 
a. 1 qa. 1, ad 3; Suma Teológica 111, q. 61, a. 4, ad 1; q. 63, a. l, ad. 1; a. 3, 
ad 3; a. 5, ad 3. Cfr. GIL DE Roma: De ecclesiast. potest. 11, c. 13 (ed. SCHOLZ, p. 121). 
Y, en fin, los textos de CAYETANO : «Puesto que en la patria no habrá ni sacrificios, 
ni templo, conforme lo dicho en el Af. 21, 22, "pero Templo no vi en ella”, nuestro 
texto (=4Ap. 1, 6; "y nos ha hecho un reino y sacerdotes de Dios, su Padre”) no hace 
mención de una acción sacerdotal en la perspectiva del porvenir, aun cuando la 
dignidad sacerdotal permanezca para siempre» (Jentaculum tertium. De Sacerdotio). 
«Toda la finalidad de la Iglesia es engendrar, nutrir y proteger la fe (se entiende 
la fe viva); todo lo demás está destinado a ser atado en gavillas y arrojado al fuego» 
(Mi, 13, 30) Conum. in 1-11, q. 83, a. 4, n. 2. 
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No tendrán ya que enseñarse unos a otros ni exhortarse unos a otros, 
diciendo: ““Conoced a Yavé”, sino que todos me conocerán, desde 
los pequeños a los grandes» (Jer. 8, 33-34; cfr. Heb. 8, 10-11). 

Pero la Jerusalén terrena no es más que el inicio, que sólo tiene 
las arras de la segunda ; mientras está en vías de realizarse y los hom- 
bres marchan hacia Dios, implica una parte de exterioridad y, en este 
sentido, de «ley» (aunque esta palabra no carece de dificultades ante 
ciertos pasajes de la Epístola a los Gálatas). El principio metafísico 
que tiene aquí su aplicación es éste: en tanto la acción no se identi- 
fique con su norma ha de haber una regla exterior para obrar; ha de 
existir una ley o pedagogía, mientras el bien uo sea plenamente inte- 
rior a la libertad; una enseñanza, en tanto la verdad no habite por 
completo en el espíritu; alimento externo, si la vida no brota como 
manantial del viviente mismo. Teológica y cristianamente hablando, 
no hacemos más que traducir aquí el plan de Dios, la ley de la Tícono- 
mía salvífica. Para llegar al término de su proyecto, que es ser «todo 
en todos», para hacer de la creación su templo y de los hombres los 
asociados de su vida, Dios ha escogido un medio en nuestro mundo; 
con más precisión : en el seno de la naturaleza humana, por la Encar. 
nación. Desde el principio, pone junto a la unidad de comunión que 
debemos tener con Él, el medio de realizarla: la mediación de Jesu- 
cristo (1 Tim. 21, 5). Así, al comunicarnos su Vida, Dios no obra 
a su manera para Él, sino según nuestro modo, para nosotros. Nada 
nos será dado de la realidad final de la vida divina, sino por el sacra- 
mentum humanitatis (Christi): Nada habrá en la omega que no venga 
del alfa, es decir, de lo que Cristo ha sido, ha hecho y ha sufrido por 
nosotros en su Encarnación *”, 

Esta economía, esta lógica, continuará hasta que Cristo haya entre- 
gado todas las cosas al Padre en un “consummatum est”, del cual, el 
de la Cruz, pronunciado solitariamente, es tan sólo el “sacramento”; 
únicamente entonces Dios será de verdad «todo en todos»; solamente 


132, En su acertado trabajo Mysiiguc, essai sur Vhistoire d'un mot (Vie splril., 
Supl. mayo 1949, p. 3-23) el P. 1,, BOUYER ha demostrado : 1.0, que los Padres lluran 
«místico» a todo lo que se relaciona con la consumación del designio escondido de 
Dios; 2.9, este designio y, por tanto, toda «mística» depende de Cristo, No habrá 
nada en el eschalon que no provenga del napax de Cristo encarnado. Esto explien el 
valor que los católicos atribuyen a la Iglesia histórica, de lo cual se extrañan los 
protestantes; y es que ella es el lazo entre la raiz y el fruto, entre Cristo (solo) A y 
Cristo (con nosotros) como 2. 

Permítasenos remitir para todo este apartado a otros trabajos sobre Dios xigulendo 
nuestro modo: Chrítiens désunis, c. 2, p. 78 s. — Acerca de cómo se relaciona tudo 
con la Encarnación histótica, cfr. infra n. 134 y Santo Tomás: Suma Teolfgha, 
1-11, q. 108, a. 1. 
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en'onces cesará el régimen de mediación al que estaremos sometidos 
mientras dure la noche, donec auferetur luna **”. 

La Iglesia, como institución, no tiene más sentido que el de perpe- 
tuar este régimen. (¿No se la compara en el simbolismo tradicional 
precisamente a la luna?) De hecho, quienes desconocen en la Iglesia 
la estructura, desconocen también la permanencia de cierto modo exte- 
rior o de «ley», en virtud de idéntica posición social. Por lo mismo, 
ignoran la raíz del hecho jerárquico, que es, en suma, un aspecto de 
la Iglesia como institución de la economía presente. 

Los protestantes, en concreto, creen y dicen que la jerarquía y los 
sacramentos, tal como los concibe la Iglesia Católica, representan tantas 
mediaciones humanas que oscurecen la única verdadera de Cristo afir- 
mada por San Pablo. Como veremos, esto equivale a no entender en 
absoluto el sentido de la jerarquía; pero significa también, así lo pen- 
samos, desconocer el papel exacto de la Encarnación y de la mediación 
humana de Cristo. Queriendo hacer depender la salvación exclusiva- 
mente de un acto de Dios, los reformadores parecen haber unido la 
Iglesia, de un modo inmediato, y en cierta manera vertical, al «Cristo 
del Cielo», sin comprender hasta qué punto procedía todo de las acta 
et passa Christi in carne, de la Encarnación y del Calvario históricos, 
por una continuidad de «sacramentos» en los que se prolonga la media- 
ción de Jesucristo hombre: como dice San Agustín, cuanto bebamos, 
hasta el reino de Dios, brota del costado herido de Cristo ***. Enten- 
diendo por «Iglesian el conjunto de los que han sido objeto del acto 
de gracia divina, antes explicado, la teología protestante ve en las ¡gle- 
sias empíricas, terrenas, asambleas de hechura humana, y, en los 
ministros que en ella actúan, una delegación de la comunidad de fieles. 
Este úl:imo error ha sido compartido por otros herejes. Hemos visto 
en el capítulo precedente como el desconocimiento de la jerarquía en 
las teorías representativas había conducido, por reacción, a acentuarla 
fuertemente en la teología católica. 

El sentido profundo del hecho jerárquico está ligado al régimen 
del pueblo de Dios en la nueva y definitiva alianza, aunque anterior 
a la Parusía: régimen en el que el cuerpo debe constituirse progresi- 
vamente en el Cielo, donde está su Cabeza, recibiendo la plenitud de 
gracia y de verdad que se nos ha dado en Jesucristo. El que esta gracia 


133. Sohre este tema de eclesiología simbólica, véase H. RAHNER: *”Mysterium 
lunae”. Eine Beitrag zur Kirchentheclogie der Váterzeit, en Zeitsch. f. Kathol. Theol., 
63 (1939) 311,349, 428-442; 64 (1940) 61-80, 121-131. La luna es el astro de la noche, 
que recibe su luz del sol y desaparece cuando éste brilla, vencedor... 

134. «...in hoc tempore..., quamdiu bibitur quod de latere Christi manavit», Con- 
tra Faustum, lib. XII, c. 20 (P. L, 42, 265). Véanse a este propósito los estudios men- 
cionados infra, c. 4, n. 143. 


JERARQUÍA Y PUEBLO FIEL 135 


y esta verdad nos vengan por el ejercicio de un sacerdocio, de una 
regencia y de una enseñanza jerárquicas, se debe a no encontrarse ple- 
namente en nuestro interior y a que, por tanto, necesitamos recibirlas 
desde afuera y desde arriba. Lejos de ofuscar la única mediación de 
Jesucristo, la mediación sacramental y jerárquica la realiza; es signo 
y es causa manifiesta y hace que todo nos venga de arriba; es la 
prolongación, o mejor, el sacramento, de la mediación de Cristo. En Juan, 
c. 17, los apóstoles son enviados como una continuación del nrinis- 
terio de Cristo... 

Se ve, pues, cómo las funciones jerárquicas son, en la Iglesia, algo 
más que Órganos del cuerpo, que una creación de las virtudes inmanen- 
tes del cuerpo orgánico. No se refieren al aspecto según el cual los 
fieles hacen la Iglesia (comunidad) sino a aquel según el cual la Iglesia 
(institución) hace a los fieles. La Iglesia, es verdad, implica ambos 
aspectos ; sería erróneo sostener que en algún momento o de algún modo 
las personas jerárquicas no representan a los fieles. Los obispos en el 
concilio, los sacerdotes en la celebración eucarística tienen cierto 
papel de representantes de la comunidad que cree y ora. Pero en el 
acto propiamente jerárquico de interpretar la tradición eclesiástica, de 
consagrar las sagradas especies o de administrar los sacramentos, obran 
como ministros y delegados, mo de los fieles, sino de Jesucristo **, 
Su papel responde entonces, no a la actividad de un viviente que ex- 
presa lo que lleva en sí, sino a la situación de un cuerpo que debe 
recibir de fuera para vivir. En cuanto a personas jerárquicas y no 
simples fieles — lo son ciertamente, pero bajo otro aspecto —, ejercen, 
no la vida, pero sí el poder y la acción de Jesucristo. 

Hemos aventurado más arriba una comparación tomada de un edi- 
ficio; proponemos otra análoga y quizá mejor: la de una planta de 
trigo. Lo que interesa es la espiga; solamente ella será llevada al 
granero; digamos, puesto que se trata aquí de la unión religiosa con 
Dios, que solamente ella formará eternamente la gran hostia de alabanza. 
Pero, mientras se está llenando de substancia, necesita del tallo, aun- 
que un día lo arrojemos a tierra o al fuego. De igual manera, la Iglesia, 
aquí en la tierra, es a la vez espiga que crece y se nutre y tallo que le 
proporciona alimento. 

Este modo de concebir las cosas responde a todos los datos. Tiene 
la gran ventaja de fundir, en una sola verdad tomada del mismo corazón 


135. Todo esto será expuesto más a fondo en un tratado de la Iglesia. Cfr. Mis- 
sion de la paroisse, en Siructures sociales et Pastorale paroissiale (Congrés des 
Oeuvres, Lille, 1948), París, 1918, p. 49 s.—TLa encíclica «Mediator Dei», del 20 
noviembre 1947; ha subrayado el hecho de que el sacerdocio jerárquico mo repre- 
senta al pueblo y no proviene del pueblo; según ella, el sacerdocio obra «in persona 
Christi capitis» (cfr. éd.. ROGUET, n. 38, 78, s., 88). 
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del cristianismo, la forma jerárquica de la función real, sacerdotal y 
profética, para transmitir a los hombres la vida de Cristo; incorporados a 
Él, los fieles viven espiritualmente una vida de calidad real, sacerdotal 
y profética. Así se distribuye la parte respectiva de los clérigos y los 
laicos, o más bien de la jerarquía y del pueblo fiel, entendiendo que las 
personas jerárquicas son primero y siguen siendo siempre, consideradas 
como personas, simples fieles ***, Así se alían los dos hechos, simultá- 
neamente verdaderos. de una franca desigualdad en razón de las fun- 
ciones, y de una igualdad radical en cuanto miembros del mismo cuerpo 
viviendo la vida cristiana *”, 


PAPEL DEL LAICADO EN LA CONSTRUCCIÓN DEL 'TEMPLO 
Y DEL REINO DE DIOS 


Si nos quedáramos en el punto de vista anterior, el de un manantial 
de lo alto, los laicos aparecerían como quienes sólo pueden recibir, ser 
cristianos gracias a las mediaciones jerárquicas; la función laica en la 
Iglesia se reduciría a ser objeto del ministerio. En estas condiciones no 
se haría honor de verdad a las afirmaciones de la doctrina apostólica : 
«A la manera que en un solo cuerpo tenemos muchos miembros, y 
todos los miembros no tienen la misma función, así nosotros, siendo 
muchos, somos un solo cuerpo en Cristo, pero cada miembro está al 
servicio de los otros miembros. Así todos tenemos dones diferentes, 
según la gracia que nos fue dada...» (Rom. 12, 4-6); «Vosotros sois el 
Cuerpo de Cristo y sus miembros cada uno en su parte» (1 Cor. 12, 27; 
cfr. 18-30): doctrina repetida por S. S. Pío XII en estos términos : 
«No hay que creer que esta estructura armoniosamente distribuida, 
“orgánica”? como suele decirse, de este Cuerpo que es la Iglesia, sea 
perfecta y se defina sólo por los grados de la jerarquía... Cuando los 
Padres de la lglesia hablan de los ministerios, grados, condiciones, esta- 
dos, órdenes, funciones de este Cuerpo, no piensan solamente en los 
constituidos en órdenes sagradas, sino también... etc.» ***. Los laicos, 
cada cual según sus circunstancias vitales y su situación en el Cuerpo 
Místico, aportan realmente algo, contribuyendo a edificar el Templo de 
Dios. En y por la vida de los fieles (también los sacerdotes en cuanto 
fieles) las energías salvíficas de Cristo se despliegan en la dimensión 


136. 'Transcribimos el texto de Aeneas Sylvio PICCOLOMINI (después Pío II): «De- 
bemus duplicem considerare Ecclesiam : alteram quae laicos cum clericis in se habet, 
alteram quae solos clericos, et ad secundam pertinet docere, purgare, jlluminare, 
dirigere, corrigere, pascere et perficere primam» (De gestis Basileens. Concilii, lib. 1, 
en BROWN: Fasciculus rerum expectandarum..., t. I, p. 15). 

137. Véase sobre este punto una hermosa página de P. E. MarscH: La Théologie 
du Corps mystique, París-Bruselas, 1944, t. IT, p. 218. 

128. Encicl. Mystici Corporis, 29 junio 19483: AAS p. 200-201; ed. Tromp, n, 17. 
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de la His*oria y del mundo para conducir a Dios todas las riquezas de 
la Creación en la que Cristo es el Primogénito y el rey. 

No desarrollaremos aquí este tema decisivo para nuestro objeto; se 
repe'irá en todo el resto de la obra : en el cap. 4, desde el punto de vista 
de la ofrenda sacerdotal; en el cap. 5, en cuanto realeza espiritual ; 
en el cap. 6, bajo el próximo desarrollo de la inteligencia cristia- 
na; en el cap. 7, principalmente sobre la contribución de cada uno a 
la edificación de la Jglesia, según sus dones y sus carismas; en el 
cap. 8, desde el ángulo del apostolado y de la influencia sobre lo tem- 
poral; en el cap. 9, desde el punto de vista de una espiritualidad do- 
minada por las nociones de vocación y responsabilidad en el puesto 
asignado por Dios a cada uno; en la conclusión, en fin, partiendo de 
la idea misma de la Iglesia como organismo y como plenitud. 

Así como el papel de la Jerarquía, por voluntad positiva de Dios, 
consiste en hacer llegar a nosotros la plenitud pascual, es decir, la de 
la Encarnación, la misión de los fieles consiste, una vez recibida la 
vida de Cristo, en desplegar todas sus virtualidades en un mundo dado 
por Dios, pero cuyo perfeccionamiento nos encarga como vocación, 
Decíamos, en el apartado precedente, que la Iglesia es a la vez espiga 
y tallo, brotado del grano real que, sembrado solitariamente, debe hacer 
crecer toda la mies; o también, según otra imagen, que es a la vez 
templo y aparejo de construcción. Precisábamos, de este modo, la parte 
esencial de la institución o jerarquía sacerdotal. Podemos decir ahora, 
para puntualizar la parte activa de los fieles: La Iglesia es a la vez 
substancia del Mundo, o, según otra imagen, es a la vez templo y 
material de construcción tomado de la cantera de la Historia y del 
Mundo (cfr. T Cor. 3, 10-15), porque, una vez más, está hecha desde 
arriba y desde abajo: desde arriba, partiendo de un manantial de san- 
tidad que le es dado por Dios como principio positivo, no incluido en las 
posibilidades del :imundo, y que constituve un especial orden sagrado 
y salvífico, y precisamente por eso la Iglesia se distingue del mundo 
o de la historia y camina, por su propio desarrollo, hacia una madurez 
perfecta (lo que por otra parte es imposible pues, como hemos visto, su 
perfección debe venir de arriba). Sin embargo, la Iglesia se hace tam- 
bién aquí abajo, en la Historia y en el Mundo, cuyas aportaciones, 
salvadas, rectificadas, purificadas, deben volver a Dios por medio de 
Cristo que es su primicia real. 

Este retorno se efectúa por el hombre y en el corazón del hombre. 
Naturalmente, él es la medida del Mundo, por ser su fruto último *”; 
es también su compendio, y, respecto de lo que venimos diciendo, la 


139, Grandes síntesis de filósofos y sabios han renovado de manera destacada, 
durante los últimos años, esta idea profundamente tradicional. Pensamos en BERGSON 
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vieja idea del microcosmos, tan frecuentemente usada por los Padres y 
por la Edad Media, podría todavía enseñarnos mucho. Mientras Cristo 
y su Espíritu en la Parusía no ejerzan su plena realeza, no hay domi- 
nación directa de lo espiritual sobre el orden cósmico; mientras dure 
la dualidad entre Iglesia y mundo, no hay más que una «cristofinaliza- 
ción» de lo temporal, operada en la vida y en el corazón de los fieles. 
Recordemos cuanto dijimos acerca de las dos zonas concéntricas, que 
no llegan a cruzarse, de la realeza de Cristo en la tierra: reina en la 
Iglesia, es decir, en el corazón de los suyos; es el rey del Cosmos, pero 
deja entre paréntesis el poder soberano que podría ejercer en él. Por 
eso quiso Pío XI que la fiesta de Cristo Rey se celebrase el domingo 
más próximo a la de Todos los Santos, para hacer ver que el reino del 
Señor se realiza aquí abajo en el alma de los santos. Que el centro del 
ancho círculo del Mundo y del círculo estrecho de la Iglesia sea el 
mismo, basta para que la Iglesia sea realmente la célula germinal del 
reino donde el límite de ambos círculos coincidirá perfectamente. De 
ahí también la obligación que tienen los cristianos de hacer efectivo 
espiritualmente el reino espiritual de Dios en su corazón de hombre. 
¿Cómo? Entregándose primero a Él por la fe, y convirtiéndose en 
templo espiritual de Dios por la caridad; liberándose del pecado y de 
la esclavitud del diablo. «Cristofinalizando», en lo posible, lo temporal 
humano, es decir, la civilización (cfr. cap. 8) y, por lo mismo, huma- 
nizándola al máximo. Ofreciendo el mundo cósmico, como una ofrenda 
ante todo afectiva, mediante una consagración intencional que se tra- 
duzca eventualmente en gestos simbólicos, como sabe hacerlo, de modo 
tan profundo y expresivo, la liturgia **; pero trabajando también para 
preparar, anticipar, imitar, en cuanto sea posible, la actuación del espí- 
ritu sobre el mundo; en resumen, llenando de cristianismo la lucha de 
la historia por la integridad y la unidad; buscando, en vez de alienar 
el hombre a las cosas, hacer participar lo más posible las cosas de la 
vida del espíritu, al mismo tiempo que se intenta libertar al hombre de 
su esclavitud a los elementos del Mundo, a la Naturaleza *“. De esta 
manera, el círculo se cierra sobre su punto de partida, pues unimos el 
programa espiritual de liberación del pecado, de la esclavitud al ma- 
ligno, con la entrega de nosotros mismos a Dios en el sacrificio espiri- 
tual de que tratará el próximo capítulo. Al finalizar éste, la realización 


(Les deux sources de la moral et de la religion), eu LEcomMtÉE DU NoUY (L”homme et 
sa destinée), en P. TEILHARD DE CHARDIN y en otros autores citados supra, n. 83. 

140. Se leerá con provecho, en esta perspectiva, R. GUARDINI: Les signes sacrés; 
M. ZUNDEL: Le poéme de la sainte liturgie; muchos artículos del P. P. DONCHUR 
y del P. P. DUPLOYÉ “en los Cahers du Cercle Sainte Jehanne; e, indudablemente, 
CLAUDEL. 

141. Puede integrarse aquí toda la verdad de las ideologías llamadas de encarna- 
ción (supra, 1. 83) y niuchas páginas entresacadas de las publicaciones de la J.O.C. 


JERARQUÍA Y PUEBLO FIEL 130 


del plan de Dios, del que hemos partido, aparece como implicando una 
doble mediación humana a través de las cuales se ejerce la mediación 
soberana y única de Jesucristo. 

Esta doble mediación responde a la doble participación de las ener- 
gías mesiánicas de Cristo en cuanto poderes y en cuanto forma de vida. 
En efecto, la mediación regia, sacerdotal y profética de Cristo, hasta 
que se restablezcan todas las cosas (Act. 3, 21), de dos maneras o 
según dos instancias: por la jerarquía apostólica para constituir un 
pueblo de fieles; por todo el Cuerpo, ante la faz del Mundo. La primera 
instancia de mediación reviste la forma de. poderes, y su punto de apli- 
cación plenaria es la Iglesia, el menor de los círculos concéntricos de 
que hemos hablado, siguiendo a O. Cullman. La segunda instancia, 
correspondiente a la vida del cuerpo eclesiástico, es esencialmente es- 
piritual, y su punto de aplicación es el mundo de los hombres. La je- 
rarquía ejerce la mediación de vida que es también, en su orden, un 
medio de gracia entre el Cuerpo de Cristo y el mundo. En ellos y por 
ellos, el mundo es atraído hacia Cristo, bien para transformarse en Él, 
si se trata de su parte propiamente humana; o bien para culminar en 
Él, si se trata de una parte cósmica. De esta manera se distribuyen los 
papeles, la jerarquía y los fieles en orden a formar una sola Iglesia y 
cumplir plenamente su misión; la jerarquía es un medio por el que la 
vida específica y propiamente divina de Cristo es transmitida al tallo 
de trigo; a través de los fieles, la medida de Jesucristo se aplica a la 
substancia de la humanidad y del mundo. Por el concurso de ambos, 
llega a realizarse el plan de recapitulación de todas las cosas en Cristo, 
en tanto se nos pide realizarlas. Laa Hostia de alabanza toma, a la vez, 
la forma de la Pascua y las dimensiones de la cosecha final; todas las 
cosas crecen desde el Cristo de la Encarnación has:a el Cristo del Cielo, 
que es su cabeza (Ef. 4, 15). 


CAPÍTULO IV 


Los laicos y la función sacerdotal 
de la Iglesia 


A) LA FUNCIÓN SACERDOTAL 
EN LA ECONOMÍA CRISTIANA 


Jesucristo, Verbo de Dios hecho carne, es la única verdadera sabiduría 
y, sin embargo, hay sabiduría en el mundo; es el único y verdadero 
sacerdote, y, no obstante, hay también sacerdocio natural: todo su 
valor depende de Jesucristo al cual se ordena y en el que toma con- 
sistencia («Omuia in ipso constant», Col. 1, 17). 

La misma Sagrada Escritura atestigua la existencia de un sacerdocio 
natural '. Sea que cada cual fuera su propio sacerdote ?, o sea — y es lo 
más normal — que un hombre fuera constituido sacerdote de un grupo 
en el que tenía rango de jefe: bajo un régimen patriarcal, el padre o 
el patriarca ?; bajo un régimen de sociedad más amplia, el jefe (Juez) * 
o el rey * o, finalmente, que alguno fuera designado especialmente para 
una función sacrificial pública *. La historia de las religiones permite 
multiplicar hasta el infinito los ejemplos de un sacerdocio natural: vol- 
veremos sobre ello más adelante, a propósito del sacerdocio de los padres 
de familia. 


1. Cfr. B. F. WestcotT: The Epistle to the Hebrews, 3 ed., Londres, 1903, p. 140 s. 

9. Así Abel (Gen. 4, 4), cuyo sacrificio se recuerda en el canon de la misa romana 

3. Noé (Gen. 8, 20 s.); cfr. Eclo. 44, 17; Abrahom ¿Gen. 13, 4); Isaac (26, 25); 
Jacob (31, 1): al que es similar el caso de Job (Job 1, 5), el de Manué, padre de 
Sansón (Jue. 13, 19) y tal vez el de Melquisedec (Gen. 14, 8) y de Jetró (Ex., 2, 16; 
18, 1 y 12). 

4. Gedeón (Jue. 6, 19 s.). pr 


5. Saúl (1 Sam. 13, 9 s.; 14, 34 y 35), David (II Sam. 6, 13; 24, 25); Salomón 
([ Re. 25); Acaz (Re.. 16, 12). 


6. Los jóvenes desde la conclusión de la alianza sinaítica: Ex. 2%, 5. 
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Pero nosotros sabemos que si Dios no ha dejado nunca al mundo 
sin testimonio de Sí mismo, si siempre ha proporcionado los medios de 
ser glorificado, si siempre ha sido reconocido de alguna manera por los 
hombres, recibiendo de ellos homenaje de culto y sacrificio, ha insti- 
tuido también por Sí mismo, llevado de su amor a los hombres, una 
forma de culto y de sacrificio. Igual que después de haberles dado la inteli- 
gencia les comunicó Su palabra y Su espíri.u. Sabemos que en el seno 
de la evolución natural del mundo, cuyos elementos atribuyen los once 
primeros capítulos del Génesis a Dios, Él ha intervenido de una manera 
nueva, totalmente gratuita, comunicando y desarrollando el don de su 
libre propósito de gracia : aquel cuyo cumplimiento se llama Jesucristo 
y del que da testimonio la revelación contenida en las Sagradas Escri- 
turas. Precisamente este don de gracia vivimos nosotros; es necesario 
esforzarnos aquí para comprender la economía de este designio divino 
especialmente desde el punto de vista del culto, del sacrificio y del 
sacerdocio. 

Lo hemos dicho ya al comienzo del capítulo precedente y volvere- 
mos a decirlo en el primero de los Études conjointes: el objetivo del 
plan de Dios es hacer de la humanidad su templo de piedras vivas. Un 
templo donde no solamente habite, sino donde reciba culto; un templo 
donde more, no tanto para estar allá, cuanto para comunicarse como Per- 
sona espiritual a otras personas a la vez espirituales y carnales, y donde 
reciba un culto igualmente espiritual (y carnal). Puede decirse, y lo 
comprenderemos mejor por lo que sigue, que la Iglesia o el Cuerpo de 
Cristo no son más que la plasmación de este templo y de este culto : 
templo espiritual de Dios, cuerpo espiritual de Cristo; templo comunial 
de Dios, templo comunial de Cristo. El destino de la gracia se realiza 
en Cristo que es el sí de todas las promesas (11 Cor. 1, 20). Es el centro 
y resumen de todo; al que se orienta, desde Abraham a través de la 
historia de Israel; del que todo viene por medio de los apóstoles, a 
través de la Historia de la Iglesia, y hasta que todo sea consumado y 
el Alfa, realizada toda la Escritura, llegue a ser nuestra Omega. Esta 
ordenación hacia el sacerdocio de Cristo, este sacerdocio mismo, como 
también la participación que de él se da en la Iglesia, es lo que debe- 
mos examinar. 

No estudiaremos con detalle el sistema sacrificial y cultual en la 
antigua Alianza. No porque no tengamos interés en hacerlo. No en 
vano Santo Tomás de Aquino, en su Suma, ha comentado minuciosa- 
mente todos los elementos (1-11 c. 101-103): ¿No había manifestado Dios 
mismo, hasta los mínimos detalles, su voluntad en cuanto al culto 
que le debía ser ofrecido? ¿No tienen los diferentes aspectos un valor 
para conocer lo que ha sido hecho y nos ha sido dado en Jesucristo, 
que no vino a abolir las prescripciones de la ley sino a consumarlas ? 
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Ahora bien, si el presente capítulo debe, aun a riesgo de adquirir 
dimensiones de volumen, encarar la cuestión del sacerdocio con una 
cierta amplitud, no tiene que ofrecer un estudio minucioso del ritual 
judaico, ni tampoco una exposición de la liturgia cristiana. Por otra 
parte, es.as cosas son fáciles de encontrar y son ya conocidas en líneas 
generales. Encontraremos suficiente luz para nuestro objeto evocando 
los trazos generales y las líneas de conjunto respecto al culto sacrificial 
y al sacerdocio en Israel. Desde el primer momento, vemos que todo 
Israel tiene una vocación sacerdotal; esta vocación atañe al pueblo 
como tal, y constituye el objeto de una elección, por la que Dios lo 
separa, se lo acerca y lo consagra como su pueblo particular 7. En esta 
magnífica expresión «pueblo de Dios», Laos tou Theou, se indica al 
mismo tiempo la soberanía de Dios a quien pertenecen todos los pue- 
blos y llama a quien le place, y el estado de santidad en el que es 
colocado Israel por su pertenecencia a Dios; como tal, es verdadera- 
mente de Dios y, por tanto, es santo *. Es un pueblo consagrado, un 
pueblo religioso, un pueblo de alabanza y de culto. Pero su calidad 
sacerdotal implica igualmente la idea de una misión a desempeñar ante 
las naciones: Israel será para ellas un testimonio, un revelador del 
verdadero Dios, un iniciador de su alabanza, un celebrante privilegiado 
de su culto; es ésta una idea que será desarrollada más tarde, espe- 
cialmente por Filón, que además será enunciada por San Pedro y apli- 
cada por él a los cristianos (1 Pe. 2, 9), pero que no podríamos consi- 
derar extraña al sentido de los pasajes del Antiguo Testamen!o acerca de 
la calidad sacerdotal de Israel * y que cae dentro de la lógica de Pars 


7. Texto fundamental que se refiere aj momento de la conclusión de la alianza 
sinaítica: «Habla así a la casa de Jacob, di esto a los hijos de Israel... Si oís mi 
voz y guardáis mi alianza, vosotros seréis mi propiedad entre todos los pueblos; 
porque mía es tuda la tierra, pero vosotros seréis para mí un reino de sacerdotes 
y una nación santa» (Ex. 19, 3-5-6). El texto hebreo debe traducirse así (reino está 
en tiempo pasado); se sabe que la versión griega hecha en Alejandría ha tradu- 
cido como si hubiera un «sacerdocio real», lo cual introduce una idea nueva y 
refleja una orientación sobre la que volveremos más adelante. 

8. «Porque eres un pueblo santo para Yavé, tu Dios, Yavé, tu Dios, te ha elegido 
para ser el pueblo de su porción entre todos los pueblos que hay sobre la faz 
de la tierra... Guarda, pues, tú sus mandamientos, las leyes y los estatutos que te 
prescribe hoy, poniéndolos por obra» Dt. 7, 6 y 11 (lo demás del texto expresa 
la gratuidad de la elección divina); cfr. 14, 2. 

9. Cfr. Is. 61, 6. Este texto es citado por muchos exegetas (Condamin, etc.) 
entre los poemas sobre el Siervo de Yavé. La idea de Israel como testimonio de 
Dios entre los hombres es bastante rara en el Antiguo Testamento, pero se halla 
de una manera expresa en los poemas del Siervo; Is. 48, 8-13; 44, 6-9; 55, 4 s. 
A veces no se emplea la expresión “éd (=testimonio) sino otra equivalente, como 
servidor o enviado. Cfr. a este respecto Fr. DORNSEIFF: Der Mártyrer:Name u. Be- 
wertung, en Archiv. f. Religions wissenschaft, 22 (1923-24) 133; R. ASTING: Die Ver- 
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pro toto, que encontramos señalada en tantas etapas del pueblo de Dios 
-y en su vocación más fundamental. 

El culto israelítico es un culto sacrificial, y el sacrificio tiene en la 
mayoría de los casos un valor expiatorio. No es que no haya sacrificios 
de acción de gracias, simples ofrendas de primicias: és.os tienen de 
manera exclusiva el valor, que vemos en todos, de una confesión de la 
soberanía y de la santidad de Dios. Pero muchos otros sacrificios, que 
afectan a la vida personal, familiar y nacional de los israelitas, se refie- 
ren a un estado de pecado y tienen un valor expiatorio. La misma 
palabra significa pecado y sacrificio *%, La conciencia que tenía Israel 
de deber vivir en la santidad a título de pueblo constituido para perte- 
necer y servir a Dios, iba acompañada de un fuerte sentimiento de 
continua transgresión y caída, de tener que purificarse sin cesar, para 
restablecer la comunión con su Dios. 

El sacerdocio de Israel es a la vez una cualidad colectiva y una fun- 
ción en la que cierto número de hombres son constituidos como media- 
dores para todos los demás. ¿Es «reconstruir» demasiado a priori el ver, 
con Westcott **, que el régimen del sacerdocio de Israel se despliega por 
un orden que va de la dignidad sacerdotal de todos a la del Sumo 
Sacerdote? En primer lugar, ligada a la alianza que Yavé es:ablece 
con el pueblo como tal, hallamos la cualidad sacerdotal de la santa 
colectividad de Israel, como vemos en los textos del Éxodo y de Isaías, 
ya citados (supra, n. 7 y 9). Partiendo de ella, asistimos a una especie 
de contracción del sacerdocio de todos en la persona de uno solo, aná- 
loga a la concentración progresiva de la humanidad religiosa en el 
Mesías, como hemos visto antes (cap. 3, n. 5). Hay aquí una lógica de 
sustitución que va de todos a uno, y anuncia proféticamente la cruz, 
sobre la que uno solo debía alzarse por todo el pueblo (Juan 11, 50-52). 
La tribu de Leví es la designada y consagrada para ocupar el lugar de 
los primogénitos *?. En esta tribu, Aarón y sus hijos son instituidos 
para las funciones propiamente sacrificiales **. De este modo, la cualidad 
sacerdotal de la colectividad no impide la existencia de un sacerdote 
funcional o jerárquico ** que Dios protege y rodea de honor. Este honor, 


kiúndigung des Wortes im Urchristentum... Stuttgart, 1939, p. 489-496; de un modo 
general, sobre la idea de Israel escogido para dar a Dios testimonio en el mundo, 
efi. también Fr. RIENECKER: Ephesebrief. Neumiinster-Giesen, 1934, p. 78; cfr. 
Tom. 13, 3-4. 

10. Verbo hatta'; cfr. por ejemplo, Sal. 51, 9 (Miserere: «aspérgeme con 
hisopo...»). 

11. O. c., p. 142-143. 

12. Num.-.3, 12. 

13. 13. Ex. 29, 5-7, 

14. Es de destacar que los mismos libros donde se encuentra afirmado el sacer- 
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cuyas reglas impuso el A. T. tanto al pueblo como a los mismos sacer- 
dotes, debía respetarlo Jesús incluso en la persona de sus perseguidores 
y condenadores, cuya función debía abolir Él mismo definitivamente. 
Pero nada más elocuente sobre este capítulo que el pasaje de 
Números (16-17) concerniente a la revuelta de Coré, Datán y Abirón : 
motín contra el sacerdocio constituido, contra el sacerdocio de función 
en nombre del sacerdocio de todos, y cuyo castigo, esclarecido en su 
sentido por el milagro de la vara de Aarón, muestra con qué celo vela 
Dios el orden establecido por Él en su pueblo. 

El sacerdocio aarónico culminaba en el Sumo Sacerdote, cuya suce- 
sión estaba reglamentada de padres a hijos por transmisión de la digni- 
dad y de sus insignias *. El Sumo Sacerdote incluía y representaba 
a todo el pueblo ; llevaba el nombre de los libros sobre los hombros y el 
corazón **; sobre su frente aparecían unas palabras que significaban la 
consagración de toda la nación : Santidad a Yavé *”. Y esto, con ánimo 
de llevar ante Dios tanto las faltas como la voluntad de expiación del 
pueblo entero *?. Se hacía la misma ofrenda por las faltas de ignorancia 
del Sumo Sacerdote y por las faltas de todo el pueblo de Israel *”. 
En el Gran Día de la Expiación, el Pontífice entraba solo en la pre- 
sencia de Dios, realizando de una forma excepcionalmente expresiva 
y solemne su papel de representante de todos para ofrecer el sacrificio 
expiatorio y restablecer la comunión con el Dios santísimo. Ya habla- 
mos antes de esto; conviene leer paralelamente el cap. 16 del Levítico 
y la Epístola a los Hebreos, sobre todo 8, 1 a 10, 8. Nos hallamos 
en el corazón de la economía del sacerdocio, tal como Dios la estableció 
proféticamente en Israel, antes de consumarla en Jesucristo 20. Todos 
los sacrificios, todas las mediaciones del A. T. estaban encauzadas hacia 
el único sacrificio, la única mediación de Cristo. 

Todavía debe superarse una etapa en este plan de anuncios y pre- 
paraciones: la de los profetas que aquí, como en. todo lugar, tiene por 
misión promover, por una especie de dialéctica, el desarrollo del desig- 


docio colectivo de Israel afirman tembién la dignidad del sacerdocio de función : 
por una parte, Ex. 19, 6 e Is. 61, 6; por otra, Ex. 29, 5-7 e Is. 26, 61. Cfr. en 
cuanto al Nuevo Testamento, infra, conclusión nm. 3. 

15. Num. 20, 26-28; y cfr. Ex. 29, 5-7, 

16. Ex. 18, 12 y 19. 

17. Ex. 28, 36 s. 

18. «Dijo Yavé a Aarón: Tú y tus hijos y la casa de tu padre contigo, elevaréis 
sobre vosotros la iniquidad del santuario; tú y tus hijos contigo, la de vuestro 
sacerdocio» (Num. 18, 1). 

19. Lev. 4, 3 y 33-14. . 

20. Encontramos la misma noción de concentración progresiva en uno solo si se 
considera la entrada en las diferentes partes de la tienda o del templo: cfr. 
WESTCOTT : O. C., p. 289. 
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nio de Dios más allá de las formas en que se encuentra, en un momento 
dado, realizado *'. Pensemos en la noción de sacrificio, a la que corres- 
ponde estrictamente la de sacerdocio. Nos encontramos en presencia 
de dos series de textos opuestos: por un lado, Dios, por boca de sus 
profetas, dice que se desentiende y que no quiere los sacrificios que 
se ofrecen : 

¿Qué me importa la muchedumbre de vuestros sacrificios ?, dice Yavé. 


Harto estoy de holocaustos de carneros 
del sebo de vuestros bueyes cebados (...) 
¿Quién os pide esto a vosotros 

cuando venís a presentaros a mí 
hollando mis atrios ? 

No me traigáis más esas vanas ofrendas. 
El incienso me es abominable (...) 
Detesto vuestras nemenias 

y vuestras festividades me son pesadas, 
estoy cansado de soportarlas. 

Cuando extendéis vuestras manos 
aparto mis ojos de vosotros. 

Cuando hacéis vuestras plegarias 

no escucho ?? 


Sin embargo, los mismos profetas nos hacen saber que habrá sacri- 
ficios y culto exterior en el Israel purificado y restaurado, después de 
la cautividad . Más aún: vemos al profeta Malaquías anunciar, por 
contraste con las ofrendas mancilladas que le ofrecen los sacerdotes de 
la época de la restauración post-exílica, un incienso nuevo y una ofrenda 
pura (1-2). ¿Hay en ello contradicción? Aquí, Dios quiere los sacrifi- 
cios; allá no los quiere... No, no hay contradicción, sino afirmación 
simullánea, relativa a la misma realidad, de un sí y de un no por los 
cuales se expresa la dialéctica de transición que es lo esencial en la 
función profética; el sí y el no conciernen a la misma realidad, pero 
el no la enfoca bajo cierto aspecto que debe ser negado y superado, 
mientras que el sí la mira bajo un nivel más profundo de su realidad 
que debe verificar un nuevo estado de cosas. Los profetas, por otra 
parte, dicen claramente lo que esta dialéctica implica. Dios quiere sacri- 
ficios, pero no como éstos que le ofrecen acompañados de injusticia : 
quiere la misericordia y no la observancia externa, la piedad de corazón 


21. Cfr. sobre el particular Vraie et fausse réforme dans VEglise, p. 133 (citando 
a G. HEBERT: Le tróne de David, c. 4); ver sobre todo el estudio acerca del templo 
al comienzo del volumen Excursus et Études conjointes. 


22. Is. 1, 11-15; cfr. Jer. 7, 21-23, Sal. 50, 10-18 y los textos citados infra n. 24, 
23. Cfr. Is. 56, 7; 66, 20 s,; Jer. 33, 11; Sal. 51, 21. 
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y no el cumplimiento equívoco del rito ”*. Finalmente, lo que desea 
no es la ofrenda de cosas exteriores, animales y primicias, sino la del 
hombre mismo : 


No te reprendo por tus sacrificios 
ni por tus holocaustos, que están siempre ante mí. 
Yo no tomo becerros de tu casa, 
ni de tus apriscos machos cabríos : 
Porque mías son tedas las bestias de los bosques 
y los miles de animales de los montes. 
Y en mi mano están todas las aves del cielo 
y todos los animales del campo. 
Si tuviera hambre, no te lo diría a ti, 
porque mío es el mundo y cuanto lo lena. 
¿Como yo acaso la carne de los toros ? 
¿Bebo acaso la sangre de los carneros ? 
Ofrece a Dios sacrificios de alabanza... (Sal.: 50, 8-14) 
No deseas tú el sacrificio y la otrenda, 
pero me has dado oído abierto. 
No buscas el holocausto y el sacrificio <xpliatorio. 
Y me dije: «Heme aquí; 
en el rollo de la Ley se escribió de mí; 
En hacer tu voluntad, ¡Dios mío!, tengo mi complacencia 
y dentro de mi corazón está tu ley» (Sal. 40, 7-9). 


Lo que Dios quiere es la entrega del hombre: no la de los animales 
que carecen de inteligencia, sino el culto y el sacrificio espiritual, 
«lógico» de su criatura racional, hecha para devolver filialmente la 
imagen impresa en ella. Por eso San Pablo aplica a Cristo, poniéndolo 
incluso en sus labios, el último texto del salmo citado: «No quisiste 
sacrificios ni oblaciones, pero me has preparado un cuerpo. Los holo- 
caustos y sacrificios por el pecado no los recibiste. Entonces yo dije: 
Heme aquí que vengo —- en el volumen del libro está escrito de mí — 
para hacer, ¡ oh Dios !, tu voluntad» (Heb. 10, 5-9). 

Habiendo dicho arriba: «Los sacrificios, las ofrendas y los holo- 
caustos por el pecado no los quieres, no los aceptas», siendo todos 
cfrecidos según la Ley, dijo entonces : «He aquí que vengo para hacer 
tu voluntad.» Abroga lo primero para establecer lo segundo. 

Con la luz y la claridad de un genio, San Agustín ha comprendido 
y mostrado el sacrificio de Cristo y el de los cristianos como inserto en 
la gran perspectiva bíblica que acabamos de resumir. En dos capítulos 
deslumbrantes de la Ciudad de Dios *, Agustín define el sacrificio, no 
solamente en plan especulativo U ideológico, sino en el cuadro de la 


94. Oseas, 6, 6; Amós, 5, 28:25; 15. 1, 16; Miqueas, 6, 0-8; Sal, 40, 7-9:10; Sal. 51, 
13 s.; Sal. 69, 8l s.; Sal, 141. 2, etc. 

25 Lib. X, e. 5y6 (P. L. 41, 281-284; CSEL,'10. 1, p. 455 s.); cfr. lib. X, c. 16; 
también San IRENSO : Adv. Haer. IV, 17, 4 (P. C. 7, 1025). : : 
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gran historia de la salvación, o si se quiere, de la trayectoria total del 
designio de Dios, que va desde sus comienzos hasta su término final 
en la ciudad de los santos. El sacrificio, en efecto, como la gracia 
misma, no le parece totalmente auténtico si no llega hasta su iruto 
pleno y último. Usando la dialéctica profética, según la cual Dios quiere 
y no quiere a la vez sacrificios, Agustín llega a formular la definición 
famosa, que hará suya con otros muchos Santo Tomás: «el verdadero 
sacrificio consiste en toda obra hecha para unirnos a Dios en santa 
comunión, es decir, toda obra referida a un fin bueno capaz de hacernos 
bienaventurados». Luego, afirmándose en la idea de un movimiento 
de adhesión total sin dejar sitio a la miseria lejos de Dios, y documen- 
tándola con muchos textos bíblicos que identifican el verdadero sacri- 
ficio con la misericordia, Agustín demuestra que el sacrificio pleno es 
la realización de la entrega de Dios del «tota redempta civitas, hoc est 
congregatio societasque sanctorum» ; sólo esta comunidad de santos forma 
el «universale sacrificium (quod) offeratur Deo per sacerdotum magnum 
qui etiam seipsum obtulit in passione pro nobis ut tanti capitis corpus 
essemus». Tenemos, pues, la siguiente sucesión de ideas: no se trata 
de dones exteriores de los que Dios no tiene necesidad, sino de actos espi- 
rituales que consisten en sacarnos de la miseria, a nosotros y a los 
demás, y en dirigirnos a Dios para establecer con él una comunión que 
es la verdadera felicidad. De estos actos espirituales hay que afirmar 
que nos hacen constituir la única ciudad universal de santos, el cuerpo 
por el que Cristo se ha ofrecido. De manera que podemos establecer 
estos equivalentes del auténtico sacrificio, a la vez tan idealmente 
sublimes y tan concretamente reales: «totum sacrificium ipsi nos 
sumus» * «hoc est sacrificium christianorum; multi unum corpus in 
Christo» ?. En este punto, Agustín puede añadir al tema del sacrificio 
no solamente el del cuerpo (comunial) de Cristo y el de la cruz, sino el 
sacrificio del altar, que es el «sacramento» de nuestra unión en Cristo : 
«ubi ei Ecclesiae demonstratur quod in ea re quam offert, ipsa offeratur» : 
podría aducirse aquí toda la serie de textos suntuosos de Agustín sobre 
la eucaristía. Es imposible abordarlos ahora ?*; volveremos sobre ellos 


26. Civ. Dei, X, 6; cfr. X, 19 y Sermo, 19, c. 5, n. 3 (P. L. 38, 133, 134); Sermo 
48, c. 2, n. 2. (38, 317): «Quaerebas quid offeres pro te, offer te. Quid enim Domi- 
nus quaerit a te, nisi te»), Sermo 227 (38, 1101); Sermo 272 (1247) y cfr. infra, n. 180. 

27. Civ. Dei, X, 6; fórmula repetida en la Edad Media: cfr., por ejemplo, la 
Glosa in I Cor. 12, 3 (P. L. 114, 510 D). : 

28. Ver de manera particular Tract. XXVI in Joan. c. 6, n. 15 y 17 (P. L. 35, 1614) 
y los sermones pascuaies editados o reeditados por Dom G. MORIN en Miscellanea 
Agostiniana, I, Roma, 1939. Cfr. Th. CAMELLOT: La doctrine eucharistique de S. Agus- 
tin; eun Revue Se. Philos et thécl. 31 (1947) p. 394-410; A. F. KRUEGER: Synthesis 
of Sacrifice. .according to St. Augustine. A Study of the Sacramentality of Sacrifice, 
Mundelein, 1950. Ñ 
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más adelante, puesto que, decididamente, esta perspectiva agustiniana 
nos parece traducir muy bien la educación del designio de gracia del que 
da testimonio la Sagrada Escritura. Vemos en ella el movimiento de inte- 
riorización de que se ha hablado, la referencia a Jesucristo de todo lo 
que ha precedido, y la realidad única de su sacrificio: realidad única, 
pero que es plenamente nuestra, en la que entramos y participamos. 

Sí, todo el orden del sacrificio y del sacerdocio va a Jesucristo, toma 
consistencia en él y fluye de él, en participación, hacia la Iglesia. 
Los padres han querido mostrar con detalles el valor típico de todo el 
culto. del Antiguo Testamento, y singularmente de los sacrificios. La 
Sagrada Escritura y los padres afirman que en Jesucristo está realizada 
la verdad, la única verdad del sacrificio, del altar, del sacerdocio y del 
templo. Antes de él había sacramento de él; después, participaciones 
que «tomando de lo suyo» (cfr. Juan 16, 14) tienden a la consecución 
de su estatura perfecta (Ef., 4, 13): la estatura perfecta del único sacri- 
ficio, del único templo, del único sacerdote que es el cuerpo de Cristo : 
«No quisiste sacrificios ni oblaciones pero me has preparado un cuer- 
po...», dice el Cristo sacerdote de la Epístola a los Hebreros (10, 5). 
El comentario de San Agustín sobre la finalidad de la Encarnación se 
sale quizá del estricto sentido exegético del texto, pero expresa su pleno 
contenido teológico: el cuerpo que Dios ha formado es, a la vez, el 
cuerpo personal de Cristo, su cuerpo comunial — el que nosotros for- 
mamos — y, por la unión viva de ambos, su cuerpo sacramental ??, 
El cuerpo que ha tomado Cristo no es completo sino considerado en tres 
estados ligados por un lazo dinámico *” ; pero considerado en la plenitud 
que une al principio, el A del Cristo ofrecido en la Cruz, a la Q del 
«Cristo total», unus Christus amans Patrem, este cuerpo es al mismo 
tiempo el único templo verdadero, el único sacrificio verdadero, el único 
sacerdote verdadero. Dejemos aquí el aspecto del templo del que hablare- 
mos más adelante (cfr. n. 21). Nada se afirma con más fuerza en la 
Escritura que esta realidad única, el valor definitivo del sacerdocio de 
Cristo y de su sacrificio expiatorio o redentor. La Epístola a los Hebreos 
liga esta afirmación al hecho de que se trata de procurar los bienes de 


29 Cfr. Enarr. in Ps. 39, n. 12 y 13 (P. L. 36, 56, 442; «In hoc corpore stumus, 
Lujus corporis participes stumus, quod accipimus novimus... Perfectum est nobis 
corpus, perficiamur in corpore...»). Cfr. infra n. 163 y 350. Sin duda, no sería Gifícil 
justificar exegéticamente este comentario por un estudio de le. palabra cúp.o en el 
Nuevo Testamento: cuerpo sacrificado de Cristo (en la cruz y en la Eucaristía) y 
cuerpo-templo o santuario como es la Iglesia: cfr. C. F. D. MOULE: Sanctuary 
and sacrifice in the Church of the N. T., en Journal of Theol. Studies, 1950, p. 29-41; 
cfr. p. 31-32. » 

30. Restituir el sentido de esta concatenación en la teología cristiana preesco- 
lástica es objeto del libro tan profundo y tan claro del P. H. DE Luñac: Corps 
mysticum, París, 1944 (2 ed. 1949). 


LA FUNCIÓN SACERDOTAL EN LA ECONOMÍA CRISTIANA 1409 


la nueva y definitva alianza, nada menos que bienes celestes, eternos, 
propiamente divinos. Tales bienes, comunión con la misma vida divina, 
no pueden ser más que el fruto de una alianza en que el Hijo de Dios, 
hecho hombre, sea a la vez sacerdote y víctima: víctima — y, en este 
sentido, «hecho pecado» por nosotros —**; víctima espiritual, que no 
consiste en sustituir la carne o la vida de un hombre por las de un 
animal, sino en ofrecer a Dios la misma persona viva y filial consagrada 
para hacer la voluntad de Dios Padre *”. De este sacrificio, creador de 
su templo -— o al menos iniciador de su ingreso —, Jesús es el único 
sacerdote adecuado : sacerdote en virtud del juramento y de la voluntad 
divina, pero también por su constitución de Hombre-Dios, que le hace 
ser esencialmente mediador, pues reúne en sí las dos partes de la alianza : 
Dios y el hombre. 

Sobre la unicidad de su sacerdocio y la más relativa de su sacrificio, 
la Sagrada Escritura y los padres apostólicos ofrecen un testimonio for- 
mal *?. Es un punto que no admite discusión y, sin embargo, sus textos 
aplican también a los cristianos, a la Iglesia, títulos sacerdotales. Supo- 
nemos rotundamente que no hay aquí nada contradictorio : hay un solo 
Cristo, hay muchos cristianos. El plan de Dios consiste precisamente 
en que a partir de Jesucristo muchos participen de 'Él, e incluso que, 
siendo personas, cooperen verdadera y libremente a esta participación. 
Todavía es preciso considerar las cosas desde más cerca, conforme al 
tema del presente capítulo: la función sacerdotal en la economía cris- 
tiana, la participación de los laicos en esta función sacerdotal. 


31. II Cor. 5, 21. Que se recuerde lo que hemos dicho más arriba (n. 10) acerca 
de la palabra hatta': Cristo ha sido hecho «pecado» porque es sacrificio y propicia- 
ción por el pecado. Esta interpretación es la única que nos parece puede armonizar 
II Cor. 5, 21 con Heb. 4, 15 y 9, 28. Es la de San Acustín (cfr. Sermo 152, 
n. 10-11: P. L. 38, 824-825; Sermo 155, . 8; P. L. 38, 845; Tract. XLI in joan, 
Ev. n. 5: 35, 1695; De Trinit. lib. IV, c. 13, n. 17; 42, 899; Enchir., c. 41: P. L. 40, 
258; De pecc. origin. c. 332, P. L. 44, 403). 

32. Como observa bien SCHRENK en el WWórterb, de Kittel III, 281, las afirmacio- 
nes sobre la ofrenda de sí mismo por Cristo (Heb. s. 27; 9, 12-25-28) han de enten- 
derse a la luz de Heb. 10, 5, citando Sal, 40, 7: el texto hebreo de este salmo 
dice: «me has horadado las orejas», señal de una dependencia de siervo (cfr. 
Ex. 21 s.) y símbolo de la obediencia que está claramente anunciada en el versículo 9. 

33. Unicidad de sacerdocio : Heb. passim (idea implicada en 3, 1; 4, 14-15; 5, 1-10; 
6, 20; 7, 26; 8,2; 9, 11; 10, 21). San CLEMENTE: Cor. 36, 1; 61, 3; SAN IGNACIO : 
Philad. 1; SAN POLICARPO : Flp. 12, 2. 

Unicidad de sacrificio: Heb. 7, 27; 9, 24-28; 10, 10-14, Pseudo Bernabé, 2, 4 y 5; 
pero el Nuevo: Testamento y los Padres apostólicos emplean a veces los términos 
Tpo etv, Tpuogoga, Buala para los cristianos. Cfr. infra. 
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DATOS DE LA ESCRITURA Y DE LA 'IRADICIÓN SOBRE EL RÉGIMEN 
DEL SACERDOCIO 


La cuestión parecerá quizá muy simple cuando esté resuelta; no lo 
es al comienzo, si se quieren considerar seriamente todos sus datos. 
Por eso, es indispensable examinar antes los que nos suministran la 
Sagrada Escritura y la Tradición con sus diversos documentos. Es un 
tema que, incluso no deteniéndose mucho y sacando conclusiones más 
bien que búsqueda, resulta imposible tratarlos en pocas líneas. El tra- 
bajo, no obstante, está facilitado por un buen número de monografías 
y estudios **, 

Los textos del N. 'T. tienen fácil acceso, pero hay que tener bien ' 
presente su sentido. 

Aplican el título de sacerdote o de sacerdocio, bien a Cristo (Heb. 
cfr, supra), bien a los cristianos como tales. He aquí los pasajes concer- 
nientes a éstos : 


A El habéis de legaros, como a piedra viva rechazada por los hombres, 
pero por Dios escogida, preciosa. Vosotros, como piedras vivas, sois edifi- 
cados en casa espiritual y sacerdocio santo, para ofrecer sacrificios espi- 
rituales, aceptos a Dios por Jesucristo... 

Pero vosotros sois «linaje escogido, sacerdocio real, nación santa, pue- 
blo adquirido para pregonar el poder del que os lHamó de las tinieblas a su 
luz admirable». Vosotros, que un tiempo no erais pueblo, ahora sois pueblo 
de Dios; no habíais alcanzado misericordia, pero ahora habéis conseguido 
misericordia» (1 Pe. 2, 4-5, 9-10). 

¿Podría evocarse en esta perspectiva, Lc. 1, 75: hetpeónv adrá ... ? 

Al que nos ama y nos ha absuelto de nuestros pecados por la virtud 
de su sangre y nos ha hecho reyes y sacerdotes de Dios, su Padre, a Él 
la gloria y el imperio por los siglos de los siglos, amén (Ap. 1, 5b y 6; 
ciertos testigos que siguen a Vogels y las ediciones recientes de Nestle, 
dicen «nos ha hecho reino, sacerdotes. ..»). 

Digno eres de tomar el libro y abrir sus sellos, porque fuiste degollado 
y con tu sangre has comprado para Dios hombres de toda tribu, lengua, 
pueblo y nación, y los hiciste para nuestro Dios reino y sacerdotes, y rei- 
nan sobre la tierra. (AP. 5, 9-10, con la misma advertencia.) 

Bienaventurado y santo el que tiene parte en la primera resurrección ; 
sobre ellos no tendrá poder la segunda muerte, sino que serán sacerdotes 
de Dios y de Cristo y reinarán con Él por miles de años (Ap. 20, 6; cfr. tam- 
bién 22, 3-5). 


En seguida se verá que hay que añadir a estos textos no solamente 
varios pasajes de la Epístola a los Hebreos (1, 4, 14-6; 193 10, 19 y 22: 
cir. infra), sino también estos versículos de San Pablo donde se encuen- 


34, Ver en el volumen Excursus et Études conjointes, la nota bibliográfica acerca 
del sacerdocio de los cristianos. 
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tran (subrayadas) expresiones de culto, aunque no los nombres sacerdote 
y sacerdocio. 


Pues por Él tenemos los unos y los otros el poder de acercarnos al Pa- 
dre en un mismo Espíritu. Por tanto, ya no sois extranjeros y huéspedes, 
sino conciudadaros de los santos y familiares de Dios, edificados sobre 
el fundamento de los apóstoles y de los profetas, siendo piedra angular el 
mismo Cristo Jesús, en quien bien trabada se alza toda la edificación para 
formar un templo santo en el Señor, en quien vosotros también sois edifi- 
cados para morada de Dios en el Espíritu. (Ef. 2, 18-22.) Porque la cir- 
cuncisión somos nosotros, los que servimos en el Espíritu de Dios y nos 
gloriamos en Cristo Jesús y mo ponemos nuestra confianza en la carne. 
cue 3, 3; algunos leen Théou: «por el Espíritu de Dios».) 

s ruego pues, hermanos, por la misericordia de Dios, que ofrezcáis 
vuestros cuerpos como hostia viva, santa, grata a Dios; éste es vuestro 
culto racional (Rom. 12, 1; cfr. 6, 13). 

Por El ofrezcamos de continuo a Dios sacrificio de alabanza, esto es, el 
fruto de los labios que bendicen su nombre (Heb. 13, 15). 


Conviene observar varias cosas en estos textos : 1. La unión, mezcla 
del tema del sacerdocio y del templo. Ser un sacerdocio santo, ofrecer 
hostias espirituales, equivale a construir el santuario donde Dios habita 
y es venerado. La analogía sólo se expresa formalmente en 1 Pe. pero 
se halla implícita en Ef. en razón del carácter cultual de las palabras 
tener acceso, y en la totalidad de Heb. No hay en ello nada que pueda 
extrañarnos: hemos visto ya, a propósito de Cristo, la unión entre 
sacrificio y templo, unidos en la idea de cuerpo. 

2% En los textos neotestamentarios que hablan expresamente del 
sacerdocio de los cristianos, la cualidad regia se junta a la sacerdotal. 
En 1 Pe. está en manifiesta dependencia del Éxodo 19, 6, tal como 
lo presentan los LXX; en el Ap. la realeza de los fieles tiene una 
nota escatológica (léase «milenarista» : no podemos entrar ahora en 
esta cuestión **. : 

3. El sacerdocio de los cristianos es evidentemente «espiritual» ; 
pero hay que entender bien el sentido de esta palabra para que no 
tesulte tan tergiversado como en la cuestión de lo que algunos llaman 
la exégesis espiritual. Para algunos ** los textos cristianos concernientes 
al sacerdocio de los fieles deberían leerse en la perspectiva del sacerdocio 
levítico o judaico y de la interpretación «espiritual» que se le ha dado 
en Alejandría (Filón); el contexto de estos versículos sería un proceso 
de espiritualización del culto que en la época apostólica se producía no 


35. Nos parece bastante satisfactoria, en sus rasgos generales, la interpretación 
dada por O. CULLMANN : La Royauté de Jésus-Christ, p. 12 s. (según la cual la cifra 
1000 indica: solamente que las persecuciones y sufrimientos serán abreviados cuati- 
do los fieles se reúnan en Jesucristo y queden asociados a su triunfo real). 


36. Ver, por ejemplo, el bello estudio de L. CERFAUX: Regale Sacerdotium, 
en Rev. Sc. Phil, Theol. 28 (1939) p. 5-39. 
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sólo en el judaísmo sino tainnbién en el paganismo. En suma, los cris- 
tianos serían sacerdo'es «espiritualmente», es decir, en sentido moral. 
Volveremos sobre esto, bien cuando tratemos de ver la realidad del 
sacerdocio de los fieles, o bien cuando busquemos qué calificativo le 
conviene. Indicamos solamente que bajo el mismo nombre, bajo un 
indudable parecido material, esta interpretación difiere de la que dare- 
mos aquí. La idea general de la Revelación tal como los profetas la han 
manifestado, y San Agustín ha formulado, es la de una cosa planeada 
de antemano y que camina hacia su verdadera realidad, que es espiritual, 
es decir, interior al hombre mismo y obra en él del Espíritu Santo. 
Cuando se pasa al régimen cristiano del templo, del sacrificio, y del 
sacerdocio, no es ya la interpretación, es también la realidad la que llega 
a ser espiritual. Por eso el modo de hablar del N. T., de los padres 
hasta Orígenes *” acerca del carácter espiritual del culto cristiano, es 
diferente al modo de expresarse, por ejemplo Filón **. Lo «espiritual 
del culto cristiano no es, formalmente, una idealización, una transpo- 
sición «moral» del culto judaico: responde a la realidad que el culto 
judaico anunciaba. Por eso calificaremos a este sacerdocio con las pala- 
bras «espiritual real». 

Hechas estas advertencias, podemos abordar el contenido de las 
afirmaciones de los textos bíblicos, y de los Padres, guardianes de la 
Tradición. Dichas afirmaciones conciernen en primer lugar al sacer- 
docio de los fieles, y en segundo término, al sacerdocio de los ministros 
jerárquicos. No las consideramos, por el momento, más que como un 
dato, como afirmaciones; intentaremos luego razonarlas, construirlas 
intelectualmente e interpretar su sentido. 


A) El sacerdocio de los fieles. 

Como ya hemos indicado **?, no puede regularse la fe de la Iglesia 
por un análisis de vocabulario; y la realidad cristiana que nos ha sido 
transmitida por la «tradición» sobrepasa lo que expresan los textos, 
por lo que no está necesariamente limitado por su silencio. Sin embar- 
go, los textos y, a título principal y normativo, los de la Sagrada Escri- 
tura, constituyen el memorial de esta tradición ; es preciso interrogarlos 
y recoger sus indicaciones positivas para conocer su alcance. Un estudio 
detallado de los textos y de su vocabulario puede ser a este respecto 
de gran provecho. 


37. Cfr. por ejemplo, In Lib. Jesu Nave, Hom. II, 1 (P. G. 12, 883-834; ed. 
BAFHRENS, p. 296-297) : cfr. infra, n. 104, 

38. SAN AMBROSIO escribía: «Filón, puesto que su concepción judía le impedía 
alcanzar las cosas espirituales, se ha parado en el sentido moral», De Paradisc, 
IV, 25 (citado por J. DANIELOU: Sacramentum futuri... París, 1950, p. 45). En cuan- 
to a ORÍGENES, cfr. H. DE Luñac: Esprit et Histoire..., París, 1950, p. 150-166, 267-270. 

39. Vraie et fausse réforme dans VP'Eglise, p. 498 s. 
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Una advertencia muy importante se impone ** : los textos del N. T., 
de los Padres apostólicos y subapostólicos, utilizan las palabras lepeós 
o, eventualmente, dpytepeós ya sea para designar a los sacerdotes del 
sacerdocio levítico (o cuando citan el A. T.), ya para designar a los 
sacerdotes paganos; no los aplican, en el régimen cristiano, más que a 
Cristo por una parte; a todos los fieles por otra. Salvo una excepción * 
no llaman por este nombre a los ministros que llamamos nosotros «sacer- 
dotes», sino con una palabra que significa simplemente Ancianos. En este 
sentido los reformadores y los controversistas protestantes tenían un buen 
argumento contra ciertos defensores de la Iglesia y, filológicamente ha- 
blando, no se les puede dejar de lado cuando proponen reponer Tpeo- 
Bútepos por «ancianos» y tepeús por «sacrificador». Los ministros, en 
el N. T. y entre los escritores cristianos hasta fines del siglo 11, son 
designados por los nombres de la función para la que han sido «orde- 
nados» : obispos (vigilantes), presbíteros (ancianos, consejeros), diáco- 
nos (ministros), higoumenos (jefes), presidentes. Pero los nombres que 
designan la dignidad sacerdotal, los de tepeds, y apytepzóc quedan, de 
un modo que no se puede evitar juzgar intencionado, reservados a 
Cristo por una parte, y a los cristianos por otra. 

Se llega a constataciones análogas cuando se estudia el empleo de 
la palabra dostactíptov, altar *, El altar es Cristo, o la comunidad 
de los fieles o el fiel individual. Hasta San Ireneo sólo se aplica excep- 
cionalmente (así Ignacio: Philad. IV) la palabra 9v0 a la mesa de la 
celebración litúrgica. 

Dejemos por un momento el problema del sacerdocio de los ministros 
del que no se habla expresa y directamente en el N, T. Queda la afirma- 
ción fundamental de una cualidad sacerdotal espiritual y verdadera, 
verdadera porque es espiritual, que, perteneciendo propiamente a Cristo 
se comunica a todos los miembros de su cuerpo (por el bautismo, cfr. 
Heb. 10, 22). Nos encontramos en presencia de un profundo rasgo de 
estructura de la economía divina: lo que es dado a uno por todos se 
extiende y comunica a todos; lo que hace uno solo para todos debe ser, 
en cierto modo, hecho por todos. Cristo es Hijo, como tal, heredero : 
nos convertimos filii in Filio y cohaeredes Christi; Cristo es el único 
ejemplo, los fieles son templos en Él; Cristo es el único sacerdote, los 
fieles son sacerdotes con Él. Colocaremos aquí los textos de la Epístola 

49. Para todo lo que sigue, remitimos a Un essai théologique sur le sacerdoce 
catholique. La thése de Vabbé Long-Hasselmams. Texte et remarques critigues, 
en Revue des Sciences relig., 25 (1951) p. 187-199, 288-304, 

41. SAN CLEMENTE: Cor. 40, 5; el reverendo Long intenta disminuir el alcance de 
este texto, partiendo del contexto judío, de un lenguaje acomodaticio, de miras mora- 
lizadoras, del carácter excepcional de este empleo incluso en Clemente. Cfr. infra, 
n. 88. 

49, Cfr. Westcott: oc. c. p. 455-463 y el estudio citado en n. 40. 
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a los Hebreos que, habiéndolos anunciado, hemos omitido citar más arrl- 
ba *%. Son los siguientes : 


El punto principal de todo lo dicho es que tenemos un Pontífice que está 
sentado a la diestra del trono de la Majestad en los cielos. Ministro del taber- 
náculo, del verdadero, que ha hecho el Señor, no un hombre (8, 1). 


Como señala Westcott**, este texto anuncia el fundamento de 
Ap. 3, 21: porque tenemos un gran sacerdote que cumple sus funcio- 
nes en los cielos con una dignidad real, somos nosotros reyes y sacerdotes. 


Teniendo, pues, un gran Pontífice que penetró en los cielos, Jesús, el 
Hijo de Dios, mantengámonos adheridos a la confesión. No es nuestro 
Pontífice tal que no pueda compadecerse de nuestras flaquezas, antes fue 
tentado en todo a semejanza nuestra, fuera del pecado. Acerquémonos, pues, 
confiadamente al trono de la gracia, a fin de recibir misericordia y hallar 
gracia para el oportuno auxilio (Heb. 4, 14-16). 

La Ley no llevó a la perfección, sino que fue sólo introducción a una 
esperanza mejor, mediante la cual nos acercamos a Dios (Heb. 7, 19). 

Teniendo, pues, hermanos, en virtud de la sangre de Cristo, firme con- 
fianza de entrar en el santuario que Él nos abrió, como camino nuevo y 
vivo a través del velo, esto es, de su carne y teniendo un gran sacerdote 
sobre la casa de Dios, acerquémonos con sincero corazón, con fe perfecta, 
purificados los corazones de toda conciencia mala y lavado el cuerpo con 
el agua pura (Heb. 10, 19-22). 


Hemos subrayado en estos textos las expresiones cultuales tener 
acceso, aproximarse. Antes, bajo la antigua Ley, sólo un reducido nú- 
mero se aproximaba a Dios —o al menos a su santuario — y sólo el 
Sumo Sacerdote, una vez al año, tenía acceso al Santo de los Santos. 
Jesús no solamente ha penetrado en el verdadero Sancta Sanctorum, el 
templo que no está hecho por manos de hombre, sino que además nos 
ha dado acceso y nos permite penetrar en él libremente, con seguridad. 
El último texto citado hace alusión al baño que encontramos en la 
Expiación (Lev. 16, 4): baño que es para nosotros el bautismo y que 
nos capacita, a todos, para tener acceso con nuestro Sumo Sacerdote al 
verdadero Santo de los Santos. No puede decirse más claramente que 
todos somos sacerdotes en el único sumo sacerdote Jesucristo. 

Y ¿cuál será el culto de este sacerdocio? Los textos son prolijos so- 
bre este punto, pero son perfectamente claros y precisos. No hay más 
que leerlos tal como los hemos transcrito. A los pasajes de la Escritura 
hay que añadir los de los Padres, de las liturgias y los teólogos, fáciles 


43. La nota de O. MOR: Der. Gedanke des allgemeinen Priesteriums im He- 
brierbrief, en Theol. Zeitsch, 5 (1949) 161-169, comenta bien estos textos, pero no 
añade nada nuevo a lo dicho por Westcott: Hebrews, p. 189, 211, 325, o Christus 
Consummaltor, p. 70 s. E 

44, Hebrews, p. 215. 
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hoy día de conocer, gracias a la compilación casi completa que de ellos 
ha hecho el P. Pablo Dabin *. A este «dato» pediremos tan sólo, de 
momento, que nos precise a qué orden de cosas responde el culto y, por 
tanto, el sacerdocio de los fieles. Reservamos a la segunda parte del 
presente capítulo el estudio de lo que pueden representar concretamente 
en cuanto a su contenido, los actos de este culto y de este sacerdocio. 

Se nos habla de un culto espiritual («pneumático») de sacrificios 
espirituales, agradables a Dios (Rom. 12, 1; Flb. 3, 3; I Pe. 2, 5); 
de hostias vivas y santas (Rom.). Concretamente, se trata de un 
sacrificio de alabanza, el fruto de los labios (Heb. 13, 15), la confesión 
de la fe (1 Pe.) y también las obras de misericordia siguiendo a los 
profetas de Israel: la caridad, el reparto, la limosna **, después la obra 
por excelencia de misericordia espiritual que es la enseñanza, la comu- 
nicación de la verdad saludable por la palabra *”: San Pablo emplea, 
para el ministerio del Evangelio que ejerce, dos expresiones cultuales 
muy yfuertes : no solamente diaconía, sino liturgia, sacrificante, ofrenda 
(Rom. 15, 16, 31): el servicio ha pasado de una ofrenda en un templo 
material a la construcción, en la fe de los fieles, de un templo espi- 
ritual, donde el hombre vivo se ofrece a sí mismo libremente en sacri- 
ficio. No se ve en ninguna parte del N. ''. una referencia expresa de 
culto y de sacerdocio de los fieles a la eucaristía, ni incluso a los 
sacramentos (salvo lo que se ha dicho sobre el bautismo) y al culto 
público de la Iglesia **. 

Una conclusión surge de todo esto: el culto, los sacrificios de los 
fieles, y por tanto el sacerdocio que corresponde a éstos, son esencial- 
mente los de la vida santa, religiosa, orante, consagrada, caritativa, 
misericordiosa, apostólica. Este culto, estos sacrificios, el sacerdocio, 


45. P. DABIN., S. J.: Le Sacerdoce royal des fidéles dans la tradition ancienne et 
Moderne (Museum Lessianum, Sect. théol. 48). Bruselas y París, 1950, Remitiremos 
a este libro con la sola palabra DABIN, indicando la página con una cifra, También 
una buena colección de textos patrísticos y escolásticos, en E. NINBECKER: Das 
allgemeine Priestertum der Gláubigen, Penderborn, 1936 Además de la antología de 
Dabin, podrá acudirse al riquísimo artículo del P. J. IKCUYER: Essai sur le sacerdoce 
des fideles chez les Péres, en la Maison-Dieu, 27 (1951-3) 7-50, donde se encontra- 
rán otros textos, no puestos unos detrás de otros, sino construidos de manera muy 
sugestiva. 

46. Heb. 13, 10; cfr. Oseas 6, 6; 14, 3 y la frase de SAN JUAN CRISÓSTOMO ha- 
blando del «altar de la limosna » y «del pobre»: in II Cor. hom. 20 (P. G. 61, 540). 

Acerca del sacrificio espiritual, abundantes indicaciones en Dom. O. CasEL : Oblatio 
raticnabile en Theol. Ouartalsch., 99 (1917-18) p. 429-439; Die Loytxn vola —, en 
Jahtb. f. Liturgiewiss, 4 (1924) p. 37-47; Le Mémorial du Seigneur..., trad. fr. París, 
1945, p. 31 y 57. 

47. Cfr. I Pe. 2, 9 y en razón de lo que precede, Heb. 10, 24, San JUAN CRI- 
SÓStOMO llama al ejercicio del ministerio de la palabra «el más grande, el más 
augusto de los sacrificios» : Sermo cum presb. factus fuerit (P. G. 48, 69). 

48. Una referencia expresa, decimos. Parece difícil no ver una referencia implí- 
cita en Heb. 13, 10 (el contexto representa precisamente uno de los pasajes con- 


A 
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que les corresponde, no son concedidos en plan propiamente litúrgico 
o sacramental, al menos esto es lo que se desprende implícitamente de 
los textos. Las hostias, el sacerdocio de los fieles son espirituales. Pero 
este calificativo debe entenderse en su sentido bíblico y no como sinó- 
nimo de metafórico o puramente moral; hemos dicho ya, y repetiremos, 
que el sacerdocio de los fieles debe ser llamado espiritual-real. Pero no 
en el orden de la celebración del culto público o sacramental de la 
Iglesia: ningún texto antiguo, salvo quizá los de 'Tertuliano convertido 
al montanismo, autoriza, en cuanto al culto y el sacerdocio de los fieles, 
un tránsito del plano de la vida cristiana al de la celebración eucarística. 
Al decir esto no queremos negar que haya analogía entre el sacerdocio 
de los fieles y la vida litúrgica de la Iglesia, y sobre todo la ofrenda 
eucarística; analogía que se explanará más tarde, sobre todo en la 
época moderna, que no puede decirse se haya puesto en claro todavía, 
y sobre la que volveremos luego. Pero, si se quiere permanecer en la 
línea de los textos neotestamentarios y de los orígenes, hay que saber 
que el culto y el sacerdocio de los fieles nacen de la vida cristiana y no 
se pueden definir como realidades propiamente litúrgicas. En la medida 
en que se vaya mirando la cuestión del sacerdocio de los fieles en función 
de culto propiamente sacramental y sobre todo de la celebración de la 
Eucaristía, será necesario, para mantenerse en la verdad católica, insistir 
sobre su referencia e incluso su subordinación orgánica al sacerdocio 
jerárquico y propiamente litúrgico: es lo que hicieron, por ejemplo, 
los apologistas católicos ocupados en oponerse a Lutero, o ciertos pro- 
motores del imovimiento litúrgico, o los que por contrarrestar algunas 
de sus exageraciones periféricas, han llegado a definir el sacerdocio de 
los fieles por unión y sumisión al sacerdocio jerárquico: posición un 
poco chocante cuando se la compara con la del N. T., pero explicable 
por la necesidad de retener en la ortodoxia una noción salida de su 
verdadero cauce real *. Otros *, por el contrario, con nosotros **, han 


cernientes al sacerdocio espiritual de los fieles y lo mismo en Heb. 10, 19-22: 
dando un sentido cultual a la palabra acercarse y conociendo lo que sabemos sobre 
la celebración ettcarística, al menos en el amanecer de cada «domingo» como re- 
cuerdo de la resurrección del Señor, es posible que se trate aquí de la participa- 
ción cultual — diríamos: sacramental — de los fieles en el sacrificio único de 
Cristo que es el gran sacerdote de nuestras ofrendas, entrando desde ahora y para 
siempre en el Santuario celeste. Cfr. también 1 Cor. 10, 17-22; Heb. 6, 4. 

La referencia eucarística del sacerdocio de los fieles se encuentra explícitamente 
en SAN JUSTINO : Dial. 116; 3-117; y aparece todavía más clara por el contexto (al 
menos en cuanto a las fórmulas teológicas). 

4£. Algunos apologistas católicos por oposición a Lutero: Cayetano parcialmente, 
Catharia (DABIN, 344), un poco Cornelio a Lápide (DabBIN, 402) y el P. Cloríviére (455). 
Ver también a este respecto Dom ROBEYNS en La particip. active des fidéles (Sem. 
Liturg. 2933) p. 51. Cfr. infra, n. 222. 

Algunos promotores del movimiento litúrgico y de la participación activa de los 
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mantenido cuidadosamente la definición de esta idea en su orden pro- 
pio, el de los actos de una vida santa o cristiana. 

La tradición es firme en este sentido, y su continuidad se engarza 
desde los Padres apostólicos *? o apologistas de la época clásica ”*, a la 
alta Edad Media”, a la primera escolástica y a los escolásticos de 


la época de esplendor **. No podemos transcribir aquí ni siquiera sus 


más importantes testimonios. Sin duda alguna, el sacerdocio de los 
fieles corresponde al culto espiritual que es la ofrenda de una vida 
santa ; también se nos dice frecuentemente que todo santo es sacerdote, 


fieles en la misa: J. CAsPAR: Berufung. Eine Laienpastoral, Paderborn, 1940, p. 83 s.; 
J. E. REa: The Common Priesthood of the Members of the Mystical Body; 
Westminster, 1947, sobre todo pág. 222 s. 

Los que quisieron contrarrestar ciertas exageraciones: (GROEBER, en su relación 
de enero 1943 (texto en La Pensée catholique, 15 [1948] 66), cita en el mismo sentido 
a PALMIERI: Tract. de Rom. Pontif. p. 71: «Est enim Ecclesia regale et sanctum 
sacerdotium quia est regnum quod a sacerdotibus regitur, quodque ad cultum di- 
vinum per actus hierarchicos speciatim exhiendum ordinatur.» Es difícil ver un 
acuerdo entre este texto y los del Nuevo Testamento. 

50. En particular los ponentes de la Semana litúrgica de Lovaina, 1938, Dom 
CaApELLE, B. BOTTE, 1. CHARLIER, A. ROBENYS: La participation active des fidéles au 
culte, Lovaina, 1934. 


51. Hemos observado siempre cuidadosamente, en nombre de la tradición, que 
el sacerdocio de los fieles no debe definirse en relación a la eucaristía; cfr. p. ej. 
nuestros Boletines de Teología en la Rev. des Sciences phil. et théol. 1934, p. 685; 1936, 
p. 758; 1937, p. 639; 1949, p. 150. 

59. Su idea acerca de los sacrificios espirituales recoge perfectamente la del Nuevo 
Testamento. A decir verdad, se encuentra bastante poca cosa en los Padres apostólicos 
y antes de la mitad del siglo 11. Cfr. IGnaciO: Smyrm. VIII; POLICARPO : Philip. 
IV, 3: BERNABÉ: Ps. 11-111; Homilía ps. Clemente 111, 1-4; 1X, 3, 10; Odas de 
Salomón, XX, 1-4. Por el contrario, viéndose obligado a responder a las acusaciones 
de «ateísmo» que les dirigían los paganos, los Apóstoles han desarrollado el tema: 
ATENÁGORAS : Súplica 13; ARÍSTIDES: Apost. 1, 10; 13, 4; Justino: 1 Agpol. 1, 10 
y 13; DIOGNETES III, 4; MINUCIO FÉLIX : Octavius, 32 (cfr. c. 10). 

Antes de los Padres de la época clásica, ver IRENEO: Adv. Haer. IV, 17; CLEMENTE 
DE ALEJANDRÍA : Strom, VI, 5, 39. 

53. Ver en la antología de DaBIN los textos de VICTORINO DE PEMTAU (73), Lac- 
TANCIO (74), SAN LEÓN (123), CASIODORO (141), SAN GREGORIO (143), San IRENEO (511), 
EUSEBIO (530), SAN JUAN CRISÓSTOMO (548). En cuanto a San Hilario, cfr, LBCcuYER : 
Le sacerdoce royal des chrétiens selon S. Hilaire de Poitiers, en Année théol. 10 
(949) 302-825. 

54. Cfr. F. HOLBOCK : Der eucharistische und der mystiche Leib Christi in ihren 
Beziehungen zueinander nach der Lehre der Frúhscholastik, Roma, p. 227 s. Al final 
de una encuesta casi agotadora sobre el período que va de Berenguer a Inocencio III, 
el autor concluye que la participación activa de los fieles en la eucaristía no se 
relaciona con el sacerdocio real, sino con el hecho de estar incorporados a Cristo y 
de foímar con Él una unidad con todos los fieles. 

Véanse en DABIN los textos de AMBROSIO AUTPERT (157), BERANGAUD (175), SAN 
BRUNO (21), RAOUL ARDENT (213), etc. 


55. Cfr. la aportación del P. L. CHARLIER en La Participation active... 
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o que se es sacerdote por la fe o la caridad, por la pertenencia al cuerpo 
místico de Cristo **, En una palabra, respiramos en la atmósfera de 
San Agustín, que hemos evocado más arriba: el sacerdocio y. el sacri- 
ficio de los fieles consiste en ordenarse a Dios. No nos extrañe que 
la ofrenda cumbre de la vida, la suprema confesión de la fe, el martirio, 
haya sido aducido con frecuencia como principal acto sacerdotal del cris- 
tiano: no solamente durante las persecuciones, sino en la edad patrís- 
tica, en los textos litúrgicos y hasta en los teólogos modernos, incluso 
contemporáneos *”. No sería difícil apoyar esta consideración del mar- 
tirio con textos apostólicos **. 

Nos equivocaríamos, no obstante, y se minimizaría el contenido de 
la tradición cristiana si nos quedásemos con esta afirmación escueta : 
el sacerdocio espiritual de los fieles consiste en la ofrenda o referencia 
a Dios de la vida cristiana. Más aún si se limitase a esto la realidad 
del sacerdocio cristiano. 

En verdad, el sacerdocio de los fieles es una realidad extremada- 
mente rica que no se agota en un solo aspecto ni en una sola afirmación. 
Uno se da cuenta de ello al lcer alguna de las fórmulas un poco com- 
pletas, redactadas en distintos momentos de la tradición, exponentes 
cuidadosos de clasificación y de pedagogía: citemos, por ejemplo, en 
el alba de la escolástica, al autor llamado Honorato de Autún (Da- 
bin, 247 s.), o en el comienzo de la reforma protestante, Salmerón 
(Dabin, 267 s.) o el tan instructivo catecismo del Concilio de Trento 


56. De donde el enunciado famoso de SAN IRENEO : «omnes enim justo sacerdo- 
talem habent ordinem...» (4dv. Haer. 1V, 8 s., P. G. 7, 995. Habla de David y de 
como comió los panes de la proposición). Ctr. Opus imperf. in Mat. (DABIN, 549), y 
el Decreto de Graciano (id. 550). Santo “Tomás relaciona el sacerdocio de los fieles 
con la unción de la gracia del Espíritu Santo (Com. in II Cor. I, lect. 5) o con la 
unión en Cristo por la fe y la caridad (Sum. Theol. VII, q. 82, a. 1, ad 2. Como 
también San Agustín, Próspero de Aquitania, Beda, Amalario, ve en él una conse- 
cuencia de pertenecer al cuerpo místico (De reg. princ., 1, 14). 

Es incontestal»le que esta aplicación de la idea sacerdotal a la vida cristiana recobra 
materialmente el dominio de un sacerdocio moral; incluso cuando los Padres hablan 
del sacerdocio en un sentido puramente metafórico y moral, a propósito, por ejemplo, 
de lás virtudes v de las actitudes que pertenecen a las virtudes y a las actitudes del 
sacerdote: así San IRENEO, l. c., y SAN LEÓN (DABIN, 126). 

57. Numerosos textos en DABIN. Ver, por ejemplo, ORÍGENES (524), SAN AGUSTÍN 
(107-108) ; a fines de la escolástica, CORNELIO A LAPIDE (402), CAYETANO, SUÁREZ ; entre 
los contemporáneos, P. de la Taille (Dabin, 489). Ver también en DaBIN, 601, s., los 
textos litúrgicos y el estudio de Dom. O. CASEL : Mysterium u. Martyrium in den ró- 
mischen Sakramentarien, en Jahrb. f. Liturgiewiss.. 2 (1922) 18-38 ; añadir J. RIVIERE : 
Contribution a la théolcgie du sacrifice. A propos du martyre de s. Laurent, en Rev. 
Sc. relig. 15 (1935) 220-226 (=prefacio del Leoniano para la fiesta de San Lorenzo); 
E. PETERSON: Zeuge der Wahrlfeit. Leipzig, 1987 (trad. fr. Témoins de la Verité, 
París, ed. du Senil). 

58. Cfr. por ejemplo, Flp. 2, 17; 4, 18. El valor sacrificial del martirio está 
presente, incluso en el vocabulario, en lénacio: Rom. y en Mart. Polic. XIV, 1. 
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(Dabin, 355 s.). Dichos textos no hacen más que recoger los datos 
tradicionales, establecidos y desarrollados en la vida de la Iglesia. Son 
esos datos los que, tras haber hecho una encuesta entre los monumentos y 
testimonios de la tradición, el P. Pablo Dabiu ha intentado interpretar 
y organizar, a causa de la riqueza y complejidad de sus facetas *”*. 
Hay un sacerdocio moral, que consiste en cumplir las acciones con un 
alma sacerdotal, con un espíritu religioso; hay un sacerdocio real, pero 
interior y espiritual, el de la oración, de la vida ascética hay un sacer- 
docio de referencia y valor sacramental, ligado nc solamente a la vida 
santa, sino tambión a la consagración bautismal y cuyo acto supremo se 
cumple en la participación en la ofrenda eucarística. Todos estos aspec- 
tos pertenecen anténticamente al depósito de la tradición. 

El último no se desarrolló en seguida y quizá no ha encontrado toda- 
vía una expresión perfecta en la conciencia de la Iglesia *”. Desde los 
orígenes y en dos mismos textos católicos (Cfr. supra, a propósito úe 
Heb. 10, 19-22; cfr. (Gál. 3, 27) el sacerdocio de los fieles se hace 
depender del bautismo. Este dato se plasmó litúrgicamente en un rito. 
Por tratarsc de expresar la participación y la conformidad al Mesías, 
a Cristo, ungido por Dios para su triple oficio de rey, sacerdote y pro- 
feta % sea normal que en el plano litúrgico se tradujera en una unción. 
El cristianismo antiguo y patrístico, que es también el cristianismo 
litúrgico, no consideraba como «cristiano» a quien no estuviese ungido *, 
Por eso los santos Padres y muchas liturgias relacionan la cualidad real 
y sacerdotal del fiel con una unción : así como Cristo, cumpliendo las 
figuras del A. 'T. fue hecho sacerdote y rey por la unción del. Espíritu 
Santo. Los textos, los testimonios, serían innumerables. Por otra parte, 
se encontraría en ellos cierta variedad “*; algunos, siguiendo a Oríge- 
mes, subordinan el sacerdocio real a la confirmación ; otros hablan del 
bautismo sin precisar más; unos hablan de la unción dada en el mismo 


59. Op. cC., p. 38 8 

60. Muchas y excelentes monografías modernas buscan precisamente una mayor 
aproximación sobre la cuestión de las relaciones del sacerdocio de los fieles con la 
eucaristía : así REA, KRUEGER, etc. 

61. Cfr. supra, cap 3. 

€2. Ver, por ejemplo, TERTULIANO : De bapt. 7; San CIRILO DE JERUSALÉN (?): 
Cat. myst. 1, 1-5 (P. G. 383, 1088 s.); San AGusTtíN: Enarr. in Ps. 104, n. 10 
(P. L. 87, 1985); Ouaest. Evang. 2, 40 (35, 1355); Civ. Dei, XX, 10 (41, 676). Cir. 
P. GALTIER : Christ et ¿hrétien, en Rev. Asc. et Myst., 4 (1923), p. 1-12. Idea repetida 
muchas veces en la Edad Media, por ejemplo, por AGOBARDO : Lib. adv. Fredegisum, 
n. 19 y 20 (P. L. 104, 171) 

63. Ver en DaBtxy los textos de TERTULIANO (70), SAN AMBROSIO (77-78), PRUDENCIO 
(80), RUFINO DE AQUILEA (S1), San JERÓNIMO, que llama al bautismo «sacerdotium 
laici» (Adv, Lucif. 4, P. L. 23, 158; DaBIN (83), FASTIDIO (87), San AGUSTÍN (94, 98-99), 
SAN LEÓN (123, 125), San MÁXIMO DE TURÍN (28), Juaw DIÁCoNo (1631), Saw ISIDORO 
y “SAN ILDEFONSO (145 s.), AMALARIO (178), RETRAMNO (187), INOCENCIO III (282, Gui- 
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rito del bautismo; otros, mucho más numerosos y más considerables, 
subordinan el sacerdocio de los fieles a la unción pos:bautismal, que 
es difícil decir, en las épocas más tardías, si es todavía un rito bautismal 
o confirmatorio **. 

Esta diversidad de testimonios explica, sin duda, que no haya una- 
nimidad entre los teólogos modernos al querer precisar a qué acto litúr- 
gico pertenece la consagración sacerdotal de los fieles. Nos parece difícil, 
en cualquier hipótesis, no subordinarla al bautismo. En cuanto a pre- 
cisar, en el bautismo, el momento ritual exac:o, tiene una importancia 
secundaria desde el punto de vista doctrinal *: Uno se encuentra en- 
tonces, efectivamente, ante la expresión litúrgica de uno de los efectos 
del sacramento. Al estudiar los ritos de las Órdenes sagradas, por ejem- 
plo, se ve cómo a la liturgia gusta detallar diferentes aspectos de una 
única realidad, dándoles una expresión dramática propia, sin necesidad 
de distribuir el acto sacramental en tantos momentos dis:intos %, Sin 
buscar una precisión, en la que resulta difícil no ser arbitrario, nos 
basta saber que el sacerdocio de los fieles se debe ante todo y princi- 
palmente a la consagración bautismal. 

No es ocioso señalar que San Agustín ha escrito mucho y con claridad 
sobre este punto. Indiscutiblemente, San Agustín ha desarrollado y 
transmitido luego a la Edad Media occidental un sentido profundamente 
espiritual y personalista del cristianismo. Indiscutiblemente también, 
ha ligado profundamente el sacerdocio de los fieles com su cualidad de 
miembros de Cristo *”, y éste, a su vez, con la vida de gracia, la fe y 


[LERMO DE AUXERRE (291), etc.; y los textos litúrgicos, p. 601 s. Sin contar los teó- 
logos modernos. 

El P. Dabin esquematiza, p. 44 s., una clasificación sistemática; mejor sería, 
a buen seguro, una clasificación litúrgico-histórica. 

64. Cfr. P. GALTIER: La consignation 4 Rome et a Carthage, en Rech. de Sc. 
relig., 2 (1911) 350-884 (reduce la unción post-bautismal al bantismo, excluyéndola 
de la confirmación); información más extensa en B. WELTE: Die Post-baptismale 
Salbung. Ihr. Symbolischer Gehalt und ihre sakramentale Zeugnissen der alten Kirche, 
Friburgo-de-Br., 1939. 

65. En esto estoy de acuerdo con NIEBECKER: Das allg Priestertum..., 97. Entre 
los teólogos contemporáneos, algunos ligan la cualidad sacerdotal de los fieles al 
bautismo (así D. WINZEN, en el tratado de los sacramentos de la «Thomas Ausgabe», 
t. 29, Salzburgo, 1935, j.. 534 s.), otros a la confirmación (tendencia de M. LarOsS: 
Pfingstgeist tiber uns. Ratisbona, 1934). E. SCHELLER: Das Priestertum Christi... 
p. 412-415, ve el sacerdocio de los fieles como conferido in actu primo en el bautismo, 
in actu secundo en la confirmación... 

66. Esta consideración se ha aplicado a menudo a la cuestión de la epiclesis en 
el rito eucarístico. Ver, por ejemplo, Bossurr : Explication de quelques difficullés sur 
les priéres de la messe, XLV y XLVI. 

67. Es conocida la frase famosa : «sicut omnes christus dicimus propter mysticum 
chrisma, sic omnes sacerdotes. quoniam membra sunt unius sacerdotis»: Civ. Del, 
XX, 10 (P. L. 41, 676; CSEL, 40-2, 455) ; cfr. Tomás DE AQUINO: De Reg. princ. I, 14. 
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la caridad *%. Por eso, si por la incorporación a Cristo, los fieles 
se hacen sacerdotes, su sacerdocio espiritual ¿no se identifica sin más 
con la gracia santificante? En esta perspectiva «nuestro sacerdocio no 
añadiría nada, efectivamente, a nuestro título de hijos de Dios o a la 
realidad de nuestra vida divina» %. Las consecuencias podrían ser im- 
portantes: se podría hablar, en concreto, de un sacerdocio espiritual a 
favor de los paganos justificados por su buena fe, lo que no deja de ser 
extraño al texto de la 1 Petri... Algunos piensan que el mismo Agustín 
admitía esta consecuencia *%. Es posible. 

Conviene, no obstante, observar que San Agustín subordina también 
expresamente la cualidad sacerdotal de los fieles al sacramento del bau- 
tismo ”*, precisamente a la unción *?. Este hecho es importante. Muestra 
que la síntesis teológica de San Agus'ín, centrada sobre el Christus totus, 
es profundamente sacramental, como notaremos mejor al ver la fuerte 
referencia sacramental eucarística que atribuye al sacrificio espiritual del 
cuerpo mís.ico. Denuncia también, sin embargo, lo que podría llamarse 
el dualismo, la ambigúedad incluso, de la eclesiología agustiniana. His- 
tóricamente, ésta se desarrolla según dos orientaciones, cuya perfecta 
armonía no siempre ha sido lograda, ni siempre intentada: una, hacia 
la realidad interior v espiritual, que puede seguirse, en lo que afecta 
a ese tema, en San Gregorio, Próspero de Aquitania, San Beda, Ama- 
lario *, y que inspirará más “tarde pensamientos poco católicos; otra, 


063, También aqui cfr Santo Tomás: Sum. Theol. IM, q. , a. 8. 

59, P. SLOR.EUX: Dans le prétre unique, París, s. d (1938), p. 46. El autor va 

s lejos por su parte que esta cualidad de hijos de Dios por la gracia, pero no 
demuestra que San Agustín añada otra cosa. 

TO. Cfr., por ejemplo, DaBIn, p. 400: «También sin unción y sin ritos exterio- 
res que marquen su pertenecencia a la Iglesia visible, existe un sacerdocio real invi- 
sible que constituyen todas las almas de buena voluntad que, bien antes o bien después, 
desean a Cristo...» El texto de Agustín que el P. Dabin glosa de esta manera parece 
no referirse más que a los justos del Antiguo Testamento. Es cierto también que 
el sentimiento espiritualista y personalista tan fuerte de Agustín, junto con su 
concepción espiritual de la historia, no le ha permitido distinguir bien, en el plano 
de la sucesión de los tiempos. la novedad del régimen cristiano : cfr. nuestro estudio 
Ecclesia ab Abel, en Festschrift K. Adam, 1952. Volvemos a encontrar aquí en una 
de $us aplicaciones particulares, la cuestión de saber cuál ha sido el pensamiento de 
Agustín acerca de la salvación fuera de la Iglesia visible. Buena exposición a este 
respecto, en, J. MAUBACH: Die Ethik des III Augustinus, 2 ed. 1929, t. 11, p. 300-329; 
cfr. también G. SPANEDDA : 11 misterio della Chiesa nel pensiero di s. Agostino, Sassari, 
1944; C. ROMEIS: Das Heil der Christen ausserhalt der wahrer Kirche nach der 
Lehre des Hl. Augustinus, Paderborn, 1905. 

71. Cfr, Quacst, in Evang. II, p. 48 (P. L. 35, 1356). 

72. Enarr. in Ps. TI, n. 2 (P. L. 36. 199-200); Quaest. in Evang. 11, p. 40 (35, 
1355) ; cfr. DABIN, p. 93-99 y KRUEGER: Synthesis of Sacrifice..., p. 118-119 y 157. 

73. No sé sí hay que atribuir a una especial influencia de San Agustín el hecho 
de que algunos teólogos modernos conciban el sacerdocio real únicamente como la 
vida de la gracia: así N. YSAMBERT, $ (DABIN, 4111, 
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refiriéndose sobre todo al andamiaje terreno de las cosas eclesiales y 
sacramentales, uno de cuyos frutos madurará en las ideologías teocrá- 
ticas de la Edad Media. Eclesiología de la res, eclesiología del sacra- 
mentum, se podría decir en términos del mismo San Agustín. 

Es un hermoso fruto, desgraciadamente tardío y casi singular, de 
San Agustín, teólogo de los sacramentos, eclesiólogo del sacramen- 
tum, que fue elaburado por la teología en la doctrina de los carac- 
teres sacramentales como participación «el sacerdocio de Cristo, tal 
coma la propone Santo Tomás en la Suma; esta idea de participación 
del sacerdocio en Cristo fue recibida de tal manera en teología, particu- 
larmente en la época moderna, que puede considerarse como una adqui- 
sición tradicional v una doctrina casi común **. Santo "Tomás conocía el 
sacerdocio espiritual en un sentido interior de ofrenda de hostias espi- 
rituales, es decir, un sacerdocio que no tiene relación con el orden sa- 
cramental o litúrgico. A este sacerdocio, y sólo a él, se aplican los textos 
conocidos de la Sagrada Escritura, Sal. 51, 19; Rom. 12, 1; [ Pe. 2, 


5%; Ap. 5, 1. Pero no se limita a esto y atribuye al bautizado otro 


título sacerdotal, el del carácter bautismal, que no se relaciona con los 
textos bíblicos indicados, pero del que afirma — es ésta una aportación 
propia, cuyo sentido trataremos de descubrir — ser participación dei 
sacerdocio de Cristo. 


74. Los textos de Santo Tomás (exclusivamente en la Summa) son: TIT, q. 63, a. 
2 al 6. Hay muchos trabajos acerca de est* punto de la doctrina tomista, pero nin- 
guno, ni como exposición histórica, ui como comentario especulativo, satisface plena- 
ménte el espíritu. El mejor comentario nos parece el de Domingo Soto. Jintre los 
estudios modernos, cfr. F. BROMMER: Die Lehre vom Sakramentalen Charakter in 
der Scholastik bis Thomas von Aquin inklusive, Paderborn, 1908; Ch. V. HÉRIs: 
Le mystére du Christ. Étude sur le caraclóre sacramentel, en Laval théologique, 2 
(1946) p. 110-130; J. Eb. Rxa:; The common Priesthovcd p 172-201. 

El P. J. LECUYER (art. cit. supra, n. 45), ha demostrado cómo esta idea de SANTO 
TOMÁS acerca de una participación (desigual, analógica) del sacerdocio de Cristo a 
través del bautismo, la confirmación y el orden, tiene una sólida base en la tradición 
patrística, intérprete a su vez de hechos o textos de la Sagrada Escritura. 

Lo que nosotros decimos acerca de! valor de la doctrina casi general sobre la idea 
de participación del sacerdocio de Cristo, se apoya en el hecho de un uso muy fre- 
cuente de la idea tomista en los teólogos contemporáneos y en algunos tragmentos 
de encíclicas pontificias (cfr. infra, n. 296 y Pío XII: Mediator Dei, ed. ROGUE, 
r. 84; cfr. también card SUHARD. Le prétre dans la Cité p. 14). Numerosos teólogos 
contemporáneos no vacilan en. hablar aqui de doctrina común : por ejemplo E. PUzIx : 
Das Gebet im Leben des Weltpriesters, en Amt und Sendung, Friburgo de Br., 1950, 
p. 41; Fr. Davis: The Priesthood of the Faithfull, en The Downside Hev., 69 
(1951) p. 155-170; cfr. p. 164, Sin embargo, conviene no exagerar, y sobre todo no con- 
vertir esta noción teológica en dato dogmático. La posición propiamente dogmática 
sobre esta cuestión del carácter es bastante imprecisa : cfr. sobre esto a K. ADAM en 
Theolog. Quartalsch., 1941, p.v161 s. (criticando a M. H. KosTER: Ekklesiologie im 
Werden), y H. LENNERZ: De sacramentis in genere, Roma, 3 ed. 1950, n. 383 y n. 29. 

75. Ver IV Sent. d. 13, q. 1, a. 1, q. 1, ad 1; Suma Teol. 111, q. 82, a. 1, ad 2; 
Com. in 11 Cor. c. 1, lect. 5; cfr. L. CHARLIER : O. C., p. 30 s. 
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La idea de la Suma teológica es, como se sabe, el retorno del hombre 
a Dios, de quien tuvo origen; hay, pues, una especie de coincidencia de 
materia o de contenido entre el obrar espiritual del hombre, minuciosa- 
mente analizada en la 11 Parte, y el «sacrificio» definido por San Agustín 
(y tambén por Santo Tomás) "* «oda obra hecha para realizar nuestra 
comunión con Vios». La vida moral — digamos en sentido más amplio la 
vida espiritual — podrá adquirir así valor de culto espittual : volveremos 
sobre esto después. Pero cuando Sauto Tomás, en la 11 Parte, estudia a 
Cristo en cuan.o que por su vida y su pasión es el «mino de nuestra 
marcha hacia Dios ”?, se encuentra ante el aspecto y la realidad propia y 
específicamente cristiana de este retorno. No se trata sdamente, para los 
fieles de Cristo, de ofrecer al Dios de los filósofos y sabios «1 culto espi- 
ritual de una vida pura ; ni de ofrecer al Dios de Jesucristo el culto espiritual 
de Jesucristo. Éste, en efecto, «ha inaugurado el culto o el rito de la reli- 
gión cristiana ofreciéndose a sí mismo en oblación y hostia a Dios» “8. 
Pienso que en estas líneas discretas hay algo más que wa simple afirma- 
ción del comienzo de la Iglesia o de la Nueva Alianza en la cruz: se 
trata de una afirmación sobre el contenido y el carácter propio del nuevo 
culto, el culto cristiano, afirmación que se encierra en la frase «offerens 
seipsum» ofreciéndose a sí mismo. En sustitución del culto legal, que con- 
sistía en la ofrenda de animales y primicias, de cosas exteriores, Cristo 
«cumple» el anuncio profético: inaugura el verdadero culto, en espíritu y 
en verdad, en el que no hay más sacrificio que el del hombre mismo, «per 
passionem suam initiavit christianae religionis, offerens siipsum oblationem 
et hostiam Deo», 

Además de subrayar la palabra scipsum, hace falta subrayar ritum si 
queremos comprender todo el pensamiento de Santo Tomás. Én otros tex- 
tos Santo Tomás usa indistintamente las palabras cultus, religio u otras 
fórmulas más completas, como «cultus secundum religionem vitae Chris- 
tianae» (q. 62, a. 5), «cultus Dei secundum ritum christianae religionis... 
ritus christianae religionis» (q. 63, a. 3) : en este último texto nos dice que 
este ritus deriva del sacerdocio de Cristo. De aquí que, con Santo Tomás, 
debamos establecer una segunda proposición : El culto y el sacrificio inau- 
gurados por Cristo, caracterizados por el hecho de que su contenido es el 
mismo hombre, están organizados. Muy por encima de una simple aboli- 
ción de las religiones positivas en favor de una inferioridad puramente 
personal, y, en suma humana, son inaugurados por Cristo como religión 
positiva, social, instituida. El nuevo culto «según el rito de la religión cris- 
tiana» o —se comprende esta equivalencia — según el rito (la religión) de 
la vida cristiana no es una cosa puramente personal, privada, totalmente 
interior, sino que es de verdad una religión, un orden cultural y sacrificial, 
que tiene un sumo sacerdote o jefe, Cristo (solo), verus sicerdos "%; y ade- 
más sus ministros y su sacramenta; y supone que los fieles le sean orde- 
nados, consagrados, depurados y orientados. 


76. Suma Teol. Y11-11, q. $5, a. 2; a, 3, ad 1; 1, q. 22,2. 2; q. 48, a. 3; 
TIT Sent. d. 9, q. 1,a.1, q. 2, ad 1; In Boet. de Trin. q. 3, a. 2, 

77. «Acta et passa (Christi)»: III pars. prol.; «Christus, via est nobis tendendi 
in Deum»: Í par. q. 2, prol. 

78. TIL, q. 62, a. 5, citando a Ef. 5, 2; cfr. q. 22; a. 2; Com in Ps, 44, 5; 
in Hebr. c. 5, lect. 1. 

79. Cfr. IV Sent. d. 17, q. 3, a. 3, q 2, ad 1 (si, no pudiéndose confesar con 
un sacerdote, hace de su parte todo lo que puede, «defectum sacerdoltis Summus 
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Ésta nos parece ser la perspectiva a través de la cual ve Santo Tomás, 
en la Suma, los caracteres sacramentales del bautismo, de la confirmación 
y del orden, como participantes en el sacerdocio de Cristo (q. 683, 3), o 
sea, del «culto del sacerdocio de Cristo» (q. 63, a. 6, ad 1); es decir, del 
culto de Cristo-sacerdote. Con un gran realismo ve a Cristo constituido jefe 
de la humanidad y, respecto a los que le dan su fe, jefe de un cuerpo 
sacerdotal. Basado en nociones precisas y fuertes de plenitud, primero en 
un género dado, participación, instrumentalidad y todo lo que podía signifi- 
car la palabra «autor», el pensamiento de Santo Tomás se desarrolla en líneas 
que, desgraciadamente, están sólo bosquejadas *. Cristo es el príncipe de 
todo el orden cristiano: hoy diríamos de todo el existir cristiano. Si se con- 
sidera el obrar personal de los fieles, sus actos de virtud, Cristo es príncipe 
en cuanto todo participa de Él a doble título de causalidad ejemplar y 
causalidad eficiente **; si se consideran sus actos propiamente eclesiales, 
incluso sacramentales, los del culto propiamente dicho, Cristo es príncipe 
en cuanto «autor», es decir, como propio y definitivo responsable, de cuya 
voluntad y eficacia depende todo. Se debe, pues, considerar el culto cristiano 
como culto instituido, organizado y social, celebrado por Cristo, verus 
sacerdos en cuanto autor soberano (cfr. n. 79). Es Él, verdaderamente, 
quien celebra el culto cristiano ; cuando se trata de una celebración pública, 
«instituida», eclesiástica, sólo se hace «vice ipsius», «in virtute Christiv, 
«in persona Christi» %. En la medida en que Cristo comunica a los hombres 
poder para celebrar con ¡Él el culto de su sacerdocio — y hemos visto cómo, 
según la Epístola a los Hebreos, en esto consiste la economía de la gracia de 
Dios —, los consagra y los destina para esta celebración haciéndoles partici- 
par de su sacerdocio. “Tal es el valor propiamente cultual y sacerdotal que 
Santo Tomás ve realizado en los «caracteres» sacramentales del bautismo, 
de la confirmación y el orden, los sacramentos propiamente consacratorios 
por los cuales se asegura en la Iglesia la continuación del culto de 
Jesucristo $ 

Este culto es el de Cristo en y por la Iglesia; <s por tanto eclesial, es 
decir, social y comunitario en su misma es.ructura. Todo el cuerpo celebra 
con Cristo, su jefe — por eso los que, eu el cuerpo, son especialmente 
ministros, sen llamados ministros no sólo de Cristo, sino también de la 
Iglesia ** —; pero este cuerpo está socialmente organizado y, evidente- 


sacerdos supplet»); III, q. 22, a. 4, y C. Gen. IV, 76, donde leemos: «Omnia eccle- 
siastica sacramenta ipse Christus perficit ipse enim est qui baptizat, ipse est qui 
peccata remitit, ipse est verus sacerdos, qui se obtulit in ara crucis et cujus virtute 
corpus ejus in altari quotidie consecratur; et tamen, quia corporaliter non cum om- 
nibus fidelibus praesentialiter erat futurus elegit ministros per quos praedicta fideli- 
bus dispensaret». Es Cristo que lo «hace» todo; en la Iglesia hay solamente «ni- 
nistros» de su sacerdocio. Lo mismo en San Agustín; cfr. D. ZAHRINGER: Das 
kirchliche Priestertum nach dem hl. Augustinus, Paderborn, 1932, p. 115, s. 

$0. Cfr. III, q. 63, a. 22; a. 3, ad 2; a. 5,c. y ad 1. 

8l. Para este aspecto de las cosas, los principales textos serían : De Verit. aq. 29, 
a. 5; Suma Teol. TIL, q. 7, q. 9; q. 2, a. 3 y 4; In Symbcl., a. 10 (Sanct. commun.). 

82. MI, q. 2, a. 4; q. %, a. 1, ad 1; q. 8% a. l,c.; a. 2; a. 5; a. 7, ad 
3, €. Genb, TV, 16; in Hebr. c. 7, lect. 2; in 11 Cor. c. 2; lect. 2; De Verit. 4. 98, 
a. 7, ad 8. ñ 

88. Cfr. III, q. 63, a. 3; a. 6, c. y ad l. 

84. Cfr. €. Gent. IV. 83: «Si tamen unus presbyter adsit, intelligitur hoc sacramen- 
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mente, ha sido querido y constituido así por Cristo. Por eso, aunque en 
el culto sacramental, que celebra como cuerpo de Cristo, todos los miem- 
bros son activos, hay algunos especialmente cualificados como ministros 
y, en el amplio sentido de la «etimología, Funcionarios o liturgos. Santo 
Tomás diría: unos miembros son activos para recibir, otros para dar *; 
o también : los miembros son activos, ya para perfeccionarse a sí mismos, 
ya para perfeccionar a los otros *, Aquí tenemos, unidos a las consagra- 
ciones del bautismo (y de la confirmación) por una parte, del orden por 
otra, dos grados en la cualificación sacerdotal por la que el cuerpo comunial 
de Cristo — que es también su templo — celebra sobre la tierra, con su jefe, 
el culto de la Nueva Alianza. 

En la cualidad sacerdotal o en el poder cultual cristiano, el orden con- 
siste en el grado eminente gracias al cual, en el cuerpo, unos son para los 
otros ministros del Unus sacerdos *”. 


Después de haber visto qué desarrollo, qué precisión da Santo Tomás 
al dato tradicional que subordina el sacerdocio de los fieles al rito sa- 
cramental del bautismo (y de la confirmación), hemos de pasar, natu- 
ralmente, a una segunda proposición tradicional, que no hallamos expre- 
samente formulada en las fuen es bíblicas ; la existencia de otro título de 
participación en el sacerdocio de Cris“o, además de la conferida a todos 
los fieles por el bautismo : la del orden o de los ministros. 


B) El sacerdocio ministerial 


Lo hemos visto ya rápidamente : los tex.os del N. T. y de los Pa- 
dres apostólicos o apologistas, no solamente no aplican las palabras 
tepads o apyispede a jos ministros de la Iglesia cristiana, sino que inclu- 
so parecen evitarlo intencionadamente. ¡ Hay una sola excepción !: el 
texto de Clemente Romano (hacia el año 95): 


Debemos hacer con orden todo lo que el Maestro nos ha prescrito reali- 
zar en tiempos delerminados. No ha prescrito cumplimentar las ofrendas 
y el servicio divino (mpocpopas xal hetoupylas) no casualmente y sin orden, 
sino en tiempos y horas fijas. Ha determinado Él mismo, por su decisión 
soberana, en qué lugares y por quién deben cumplirse, a fiv de que todo 
se haga santamente según su beneplácito, y sea agradable a su voluntad... 
A los pontífices se han conferido funciones concretas; a los sacerdotes 
se les ha señalado lugares especiales; a los levitas incumben servicios 
propios ; los laicos se guían por preceptos que les son propios **. 


tum perficere in virtute totius Ecclesiae, cujus minister existit et cujus personam 
gerit»; cfr. IV Sent. d. 19, q. 1, a. 2 q2 2 ad 4; d. 2, q. 2 a. 2 ad 2; Suma 
Teol. q. 64, a. 1, ad 2; a. 8, ad 2. 

85. II, q. 63, a. 2; a. 3; a. 6, ad 1. 

86. III, q. 63, a. 6; q. 65, a. 2, ad 2. 

87. «Gradus eminens per potestatem spiritualem ordo nominatur» IVY Sent. d. 24, 
q. 1, a. 1, q? 2, ad 4. 

88. Cor. XL, 1-3, 5; trad. HEMMER, modificado sobre un punto. No cuento como 
excepción Didajé XIII, 3, donde la aplicación del título de gran sacerdote a los 
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A decir verdad, el título sacerdotal se atribuye en este texto a los 
ministros de la Tglesia de Cristo, no tanto como nombre de su función 
cuanto evocando el contexto del Antiguo Testamento, para apoyar 
la idea general de respeto al orden jerárquico y a la disciplina de la 
Iglesia. Este orden jerárquico, instituido por Dios, estaba constituido 
en la Antigua Disposición, por el sumo sacerdote, los sacerdotes, los 
levitas, los miembros del pueblo. ¿Quiénes lo forman en la Iglesia cris- 
tiana? Clemente no nos lo dice; los textos contemporáneos sólo -hablan 
de obispos, presbíteros, diáconos, higoúmenos y presidentes... 

A fines del siglo 11, por el contrario, vemos que Hipólito de Roma 
aplica franca y abiertamente títulos sacerdotales a los obispos e incluso 
a los presbíteros, mientras que hacia la misma época, Polícrates de 
Efeso llamaba al apóstol Juan un tepeós que había llevado el pecto- 
ral $, Hipólito usa la palabra resueltamente, como refiriéndose a una 
cosa conocida indiscutible, dentro del urden de cosas que conoció él en 
su juventud. No tiene en absoluto el propósito de innovar, ni siquiera en 
cuanto al vocabulario. Vemos también en él una idea que parece haber 
sido familiar en la antigúedad cristiana, puesto que ya la encontramos en 
Clemente y más tarde, por ejemplo, en el Sacramentarium Serapionis 
(n. 14): Dios ha proveído siempre los medios para ser honrado y para 
que se celebre su culto; lo ha proveído en la Iglesia mediante el orden y 
la sucesión en el ministerio. De esta manera, se expresa tanto una her- 
mosa idea concerniente a la economía de la gracia, como el sentimiento 
de que el orden jerárquico ministerial abarca también el campo del culto, 
de la hettovpyla. 

El texto de la tradición apostólica, el documento litúrgico más anti- 
guo que tenemos, y único del período preconstantiniano, nos suministra, 
en este aspecto, una precisión de gran trascendencia. Establece una 


profetas parece fundar la obligación de las primicias y se refiere a una simple 
transcripción del A. T. 

Para lo que sigue, cfr. también el estudio citado supra, n. 40. 

89, POLICRATES (hacia 195), citado por EUSEBIO: Hist. Eccl., V, 24, 2. En Hiró- 
LITO, por una parte, en Philosophoniena, proerm., los obispos son presentados como 
«diadocos» de los apóstoles y de su charis, participando su sacerdocio,  petéxyovtec 
dpyeparelas. Por otra, leemos en la Tradition apostol. 3 (oración en la consagración 
de un obispo): «Oh Dios, que habéis establecido jefes y sacerdotes (versión latina : 
príncipes y sacerdotes; texto griego de las Comst, apost.: dpyovido te vol lepere) y no 
habéis dejado sin servicio vuestro santuario...» «Que pastoree vuestro santo rebaño 
y ejerza sin reproche vuestro soberano sacerdocio (dpytepatedaty )». Cfr. Dom BOtTE 
(Sources chrét., p. 28 y 29). 

En el cap. 9 de la Trad. apost. sobre los diáconos, Hipólito explica por qué len 
su ordenación solamente el obispo impone las manos: «porque (el diácono) no está 
ordenado para el sacerdocio, sino para el servicio del obispo». No es imposible, 
observa Dom Gr. Dix (en Apostolic Ministry, Londres, 1946, p. 225, n. 2) que haya 
aquí una alusión expresa al sacerdocio de los presbíteros; esto nos parece cierto 
si se entiende el pasaje tal como lo precisa Don Botte. 


EL SACERDOCIO DE LOS MINISTROS 167 


diferencia entre la institución del obispo, del presbítero y del diácono 
por una parte, y, por otra, la de la viuda, del lector y del subdiácono 
(cfr. s. 11, 12 y 14). Los tres últimos oficios son objeto de una simple 
katastasis, palabra por la que significaba la designación para ejercer 
una función pública por simple nombramiento. Por el contrario, el 
obispo (c. 2), el presbítero (c. 8) y el diácono (c. 9) son objeto de una 
verdadera ordenación, de una cheirotonia. El pasaje relativo a las viu- 
das hace más que afirmar la referencia, da también la razón : 

Cuando se instituye (xabiotata:) una viuda, ésta no es ordenada (06 xetpoto- 
velar ), pero que sea designada con este nombre... Que se instituya a la viuda 
solamente por la palabra, y sea contada entre las viudas; pero no se la 
ordene, porque no ofrece la oblación (rpospopd) y no presta servicio litúrgico 
Qurtoupvia.). La ordenación (yelpotovia.) es para el clero, en razón de su servicio 
litúrgico, en tanto que la viuda es establecida para la oración, lo cual es 
común a todos *0. 

Así pues, son instituidos mediante la imposición de manos, que el 
texto reserva al obispo, los ministros que ejercen el servicio litúrgico, 
cuyo acto supremo es la oblación eucarística. Por el contrario, los que 
tienen un cargo nv relacionado directamente con la ofrenda litúrgica, 
son instituidos por simple nombramiento. Las funciones eclesiásticas 
no están en el mismo plano, no sólo — cosa clarísima — porque son 
distintas y jerarquizadas, sino incluso ontológicamente, si así puede 
decirse. Existe una institución para el servicio de la Iglesia, por vía de 
nombramiento; existe otra, la que concierne al servicio litúrgico o 
eucarístico, por vía de consagración reservada al obispo, que puede 
llamarse sacramental. Partiendo del dato proporcionado por Hipólito al 
aplicar las palabras dpyiepedc y tlepeós al ministerio del obispo, y, se- 
gún parece, de los presbíteros, podemos decir que en los textos de fines 
del siglo 11 se afirma por primera vez explícitamente la existencia de 
otra fuente, de otro tí:ulo de sacerdocio distinto del bautismo, a saber : 
la -ordenación de ministros superiores por la imposición de las manos 
reservada al obispo. 

Desde principios del siglo 111 los testimonios son cada vez más nu- 
merosos; podrá discutirse sobre el sentido o el contenido exacto de tal 
o tal tex'o de Tertuliano o de San Cipriano *; se podrá notar cómo 


90. Trad. Apost. c. 11, trad. BOrTÉ muy ligeramente cambiada. Se han añadido 
los términos griegos del paralelo de las Const. Apost. que ofrece G. DIX en su 
edición de la Tradit. Apost. (Londres, 1937). Tanto el contexto como los otros pasajes 
excluyen que pueda traducirse aquí yelporovelv por elegir a mano alzada, sentido 
que tuvo al principio, pero que no se aplica cuando xeip es la acción del obispo... 
Añadimos que hubo a veces, en otras partes y después, una imposición de manos 
a las diaconisas : pero esto no atañe al testimonio de Hipólito que comentamos aquí. 

Obsérvese que en Hipólito, como en CLEMENTE (XLIV, 4), ofrecer los dones es 
función del obispo. 

91. Cfr. las notas 11 y 12 del estudio citado supra, n. 40. 
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la aplicación a los simples presbíteros del título de sacerdos no se hace 
sin mencionar expresamente su subordinación al obispo y cómo, en los 
siglos Y y VI, si no más tarde, se tiende a reservar al obispo el nom- 
bre de sacerdos **: poco importa para nuestro actual objetivo. Nos 
basta haber deducido, formando parte de un «dato» que la teología debe- 
rá interpretar y construir, la existencia de otra modalidad, otro título, 
otro origen del sacerdocio, además del bautismo, dentro de la economía 
cristiana. Existe un sacerdocio ministerial o jerárquico. 

En cuanto fieles y como teólogos, es decir, admitiendo por principio 
la continuidad del desarrollo y la infalibilidad de la Iglesia, podemos 
tomar esta afirmación de la tradición, no ya desde el momento en que co- 
mienza a expresarse en los monumentos literarios, sino desde que se 
nos ofrece plenamente «definida», por ejemplo, en los textos del Concilio 
de Trento. El contenido esencial no ha variado. ; siempre puede resu- 
mirse en estos términos: hay dones espirituales otorgados para la for- 
mación del Cuerpo de Cristo (el verdadero templo de Dios) y que son 
participaciones de su poder sacerdotal, originales y distintas de la con- 
sagración bautismal o la vida san:a. En cuanto a las precisiones particu- 
lares, pueden reducirse a esto *: el sacerdocio jerárquico no es una simple 
función instituida por los hombres a causa de las exigencias del recto 
orden, por una parte, y la competencia de los ministros por otra; se tra!a 
verdaderamente de un grado jerárquico que confiere «poderes sagrados». 
Éstos consisten en consagrar la eucaristía, perdonar los pecados, adminis: 
trar sacramentos; hay que añadir, además, o ros en el terreno de la ense- 
ñanza y del gobierno. La jerarquía comprende, por derecho divino, e! 
episcopado, el presbiterado y el diaconado. La ordenación sacramental 
confiere un carácter indeleble. 

Esta doctrina del Concilio de Trento se nos ofrece como un dato, 
como la expresión evolucionada de la tradición eclesiástica. No pode- 
mos dejar de evocar aquí, aunque sea rápidamen:e, el problema de la 
continuidad, respecto al cual todo espíritu algo exigente se interroga 
forzosamente por poco informado que esté en historia. Lo dicho hasta 
aquí hace ineluctable el problema. 


Se puede plantear de dos modos diferentes : desde el punto de vista de 
la continuidad listórica, o desde el punto de vista de los principios teoló- 
gicos que compromete la postura católica. 


92. Ibid. n. 13 y 15; añadir los textos del Papa GELASIO (f 496) recogidos por 
J. BRINETRINE en Miscellanea Mohlberg, t. 11, Roma, 1949, p. 65-66. 

93. Concilio de Trento, ses. 23: Denz. 957-968. 

Todos los puntos de esta doctrina son comunes al Oriente y al Occidente, excepción 
hecha quizás del último, concérniente al carácter indeleble. Sobre este punto con- 
creto, muchos documentos que tienen en Oriente una gran autoridad mantienen la 
posición católica: así la Confesión de Dositea y la Confesión ortodoxa de Pedro 
Maghila. : 
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1.2 El problema histórico o de continuidad. — Surge al constatar que 
la aplicación al culto exterior cristiano del vocabulario sacrificial y sacer- 
dotal es relativamente tardía y fue evitada intencionadamente al principio. 

Puede observarse que los mismos evangelios no dan el título de «Sacer- 
dote» ni a Cristo ni a los fieles, aplicación que sigue siendo rara en el 
siglo 11 **. Sin duda no es en el uso de las palabras «sacerdote» o «sumo 
sacerdote» donde hay que buscar los signos de continuidad. Esto es evidente 
si se considera la «ucaristía y su valor sacrificial. De Ireneo a Justino, de 
Justino a Ignacio y a la Didaché, de éstos a Clemente y a los textos apostóli- 
cos, es posible seguir la celebración de la eucaristía como culto sacrificial *%. 

Parece que pueden concebirse de la siguiente manera las razones por las 
que las primeras generaciones cristianas han evitado hablar de fepeic al princi- 
pic, y luego han desarrollado la aplicación del vocabulario sacrificial y 
sacerdotal : la conciencia cristiana estaba al principio sorprendida por el hecho 
de que el cristianismo no es un sistema religioso de la tierra, diferente del: 
judaísmo (y desde luego de toda forma de paganismo), pero parecido, a 
pesar de todo, en su estructura cultual y sociológico-religiosa. Las prime- 
ras generaciones cristianas tuvieron un convencimiento muy sólido de que la 
Iglesia es, ante todo, una realidad celeste, hecha totalmente desde arriba 
y relativa a las cosas de arriba : nuestro altar — decían — está en el cielo; 
nuestro sacerdote, nuestro único sacerdote también, allí presenta nuestras 
otrendas *. Con frecuencia, debido a la Epístola a los Hebreos, se mantu- 
vieron en el marco y la perspectiva de una comparación de la economía 
espiritual cristiana con la judaica. 

En general, los apóstoles y las primeras generaciones cristianas se vieron 
sorprend'das por <l sentimiento de la novedad del Cristianismo *; tanto 
con relación al mundo pagano circundante como con relación al judaísmo. Ante 
éste, proclamaban que las profecías se habían cumplido. Como antes los 
profetas (Joel; Jeremías, 31), tenían en esto tendencia a aproximar un poco 
los elementos propios del intermedio que va de Pentecostés a la Parusía, 
es decir, el tiempo de la Iglesia terrena: la vida nueva celestial parecía 
haberlo invad'do todo (recuérdese el discurso de Pedro en Pentecostés). 
El sentimiento de que nuestra vida -—los actos cuyo ejercicio califica al 
hombre como ciudadano — se encuentra en el cielo (FIp. 3, 20) se aplicaba 
en concreto en materia de culto y de sacerdocio. Sí en el judaísmo o el paga- 
nismo era propio de un «lispeóc» inmmolar una víctima a fin de ofrecerla y 
ser así un «sacrificador» ; no cabía en el cristianismo merzcer este nombre 
de tepsós. más que a Cristo, puesto que Él se había ofrecido a sí mismo a 
Dios en la cruz, igual que cada fiel vivo en la medida que hacía de su vida 


94. El dppreparixor <0 ¿iqUmoy yévos de San JUSTINO : Dial. CXVI, 3 es excepcional. 

95. Cfr. los artículos Eucharistie y Messe en el Dict. Théol-Cath., lo mismo que 
The Shape of the Liturgy en dom G. DIX y Missarum Solemnia de P. J. J. JUNGMANN, 
del que citamos el texto alemán (Innsbruck, 1948 y 1949). 

96, Cfr, por ejemplo, CLEMENTE: Cor. 36, 1; IGNACIO: Magn. 7, 2; IRENFO: 
Adv, Haer. 4, 13, 4-6. 

97. K. PRUMM: Christentum als Neuheitserlebnis, Friburgo de B., 1939. Este autor 
trata rápidamente el problema del sacerdocio, p. 326-237 (refiriéndose a St. VON DUNIN- 
BORROWSsK1I en Religión, Christentum, Kirche, hrsg. von ESSER € MAUSBACH, t. II, 
cap. III, 3, ed. 1925, p. 57 s.). 

Se puede recordar aquí que los cristianos evitaron a menudo el emplear palabras 
ligadas al culto pagano; sin embargo, la norma no es absoluta (por ejemplo, aquae 
refiriéndose al bautismo) y la palabra hiereus tenía detrás de ella toda la historia 
del judaísmo. 
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una libación ofrecida a Dios gota a gota o toda de una vez. Los ministros 
que celebraban la eucaristía no realizaban un papel de «sacrificador», puesto 
que Sólo perpetuaban y hacían de nuevo presente para los fieles el único 
sacrificio de Cristo, por medio de este memorial eficaz % que el Señor enco- 
mendó a los Apóstoles. 

. Parece que el vocabulario cultual y sacerdotal se haya desarrollado par- 
tiendo precisamente de la eucaristía como sacramento del sacrificio del 
Señior y, por tanto, como sactificio litúrgico de la Iglesia. Muy pronto, esta 
conciencia de tener en la eucaristía un sacrificio puro y perfecto se explica 
con relación al texto de Malaquías, 1, 11 *. Muy pronto el vocabulario sacri- 
ficial es aplicado al culto de la Iglesia 1%. Como puede deducirse de Ireneo, 
una generación antes de Hipólito, tras haber observado respecto de la palabra 
dunaotípros un uso y una reserva análoga a la tenida con lepede (cfr. supra, 
n. 42) se llegó a aplicarla a la mesa eucarística sin perder de vista la refe- 
rencia al altar celestial.” 

La evolución de las ideas en este sentido se fue precisando, al menos 
en cuanto a su formación, cuando fue preciso contestar a los ataques 
paganos tratando de ateos a los cristianos y acusándolos de no tener sacri- 
ficios. Los apologistas cristianos contestaron desde el primer momento a 
este reproche partiendo de la idea, apoyada en el corazón de la verdad y 
de la misma novedad del cristianismo, que Dios, creador de todas las co- 
sas, no necesita de nada, y que el sacrificio más noble y más auténtico 
que se le puede ofrecer es el de una vida justa y misericordiosa con los * 
demás *%, Pero añaden en seguida que los cristianos tienen por sacrificio 
la eucaristía, primicia de la oración *%, Siendo así, era normal que el voca- 
bulario evolucionase del culto al ministerio, y es fácil comprender que 
Hipólito hable, como de una cosa conocida y natural, del sacerdocio de los 
obispos e incluso de los presbíteros. Es probable, sin embargo — quizá pueda 
verse un eco de esto en Orígenes 1% —, que durante cierto tiempo los fieles 


98. La expresión de la institución de la eucaristía todTo ToteTre elc TYv Ep. 7v dvdjLvnorw 
(Y Cor. 11, 24-25; Lc. 22-19 se refiere a una palabra hebrea de radical zkr que, como 
se ve por el uso del A. T. implica la idea de un memorial equivalente a una ma- 
nifestación de presencia (cfr., por ejemplo, Exodo, 3, 15; 20, 24; Sal. 3, 4). Confr. 
L. PEDERSEN : Israel, 1-11, p. 106. 245. 

99. Cfr, Didaché, XIV, 3; JUSTINO: Dial. 28, 5; 29; 41; 117, 1; IRENEO: Adv. 
Haer. 14, 17,5; 18, 1; V, 2, 3; TERTULIANO : Adw, Marc. 3, 32; Adw, Jud. 5 (?). 

100. CLEMENTE: Cor. 44, 4 :Tpospéperv Ta Gi pa ; 40, 2 y 4: Tmpoopopd Didaché, XIV, 1; 
la synaxis dominical es una bfuoía palabra empleada por los LXX en la traducción 
de Mal, 1, 11). 

101. Adv, Haer. IV, 18. 6 (P. G. 7, 1029: sólo el texto latino). 

102, Cfr, ATENÁGORAS: Súplica por los cristianos, 13; ARÍSTIDES: Apol., 1, 10; 
13, 4; Jusrino: I Apol. 1, 10, 18; Diognete, 111, 4 s.; Minucio Fénix: Octavius, 32 
(cfr. c. 10); TRENEO: Adv. Hacer. IV, 17; CLEMENIE DE ALEJANDRÍA : Sirom., IV, 5 y 39. 

103. Cfr. JUStINO: Dial. 41; 116, 3-117; IRENzZO: Adv, Haer. IV, 17, 5 y 18 (P. G.7, 
1023-1029). 

104. Lo vemos, en efecto, hablar por una parte de sacerdotes a propósito de los 
ministros cristianos (Hom. XI in Exod. mn. $: P. G. 12, 380 D. Cfr. también entre 
otros, Com, Lev. 5, 3, ed. BAEHRENS, p. 338, 10-13; 339, 11-14; Jud. 2, 5; p. 479, 3; 
Ex. 4, 8 y p. 182, 1; De orat. 28% 9 y 10, ed. KLOSTERMANN, p. 381, 4 s.); y decir, 
por otra: «Si consideres Jerusalem subversam, altare destitum, nusquam sacriti- 
cia, nec holocausta, nec Jibamina, nusquam sacerdotes, nusquam pontifices, nus- 
quam ministeria Levitarum... dicito quia Moyses famulus Dei defunctus est... cum 
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mantuvieron el sentimiento de que era tan verdad decir que el cristianismo 
tenía sacerdotes, ccmo decir que no los tenía. En el fondo, los cristianos 
tenían cierta continuidad viva con los profetas; podían hablar en presente 
de lo que ésos anunciaban como futuro; pero, al atestiguar la novedad de 
la obra de Dios, afirmaban a un mismo tiempo el sí y el no respecto a 
muchas cosas de las que tenían la realidad celestial, pero que designaban 
con nombres rudos de significación terrena. Tenían, sí, sacerdotes, puesto 
que había ministros ordenados para la celebración de un culto sacrificial, 
a saber, el sacramento del sacrificio; y, al mismo tiempo, no había más 
sacerdote que el Señor allá en el cielo, y la colectividad de los fieles, puesto 
que los ministros no inmolaban nada a la manera de los tepeig judios o 
paganos. 

La auténtica idea cristiana era que no existía más que un gran sacerdote, 
Cristo, eterno sacerdote en los cielos; que todos los fieles tienen realmente 
una cualidad sacerdotal, estando incorporados a Él por el doble título de 
la consagración sacramental del bautismo y de la fe viva; y, en fin, que 
los obispos o los presbíteros (y los diáconos) tienen, para utilidad de la 
Iglesia, un ministerio de los actus sacerdotales de Cristo, particularmente 
del Memorial eucarístico, ministerio al que son consagrados por un sacra- 
mento, recibiendo de esta manera un nuevo título de participación al sacer- 
docio de Cristo. Nos parece fuera de duda que esta visión de las cosas, que 
es la de Santo Tomás de Aquino *% y la de los Padres de la gran época *, 
sea también la de la primitiva tradición. La continuidad histórica de esto 
puede verse por el sesgo de la realidad cultural objetiva, que es la misma 
que instituyó el Señor en el Cenáculo. Tenemos algunos datos ciertos : el 
valor sacrificial de la Cena, su celebración por parte de los ministros de la 
Iglesia ; más tarde, en la segunda mitad del siglo 11, la aplicación del voca- 
bulario sacerdotal a los ministros ordenados por los obispos para el servicio 
litúrgico. Entre uno y otro dato, además de algunos signos exteriores que 
nos hablan de la cualidad sacerdotal de los ministros jerárquicos **” encon- 
tramos testimonios fehacientes acerca del culto cristiano como culto sacrifí- 
cial. Por otra parte, vemos en la época apostólica que los mismos apóstoles, 
o bien hombres apostólicos como Tito o Timoteo, instituyen ministros por 
medio de la imposición de manos. En el siglo 11 hallamos idéntico gesto 


videris sacerdotes et Levitas non sanguinem hircorum et taurorum, sed verbum 
Dei per Spiritus sancti gratiam ministrantes...», Hom, sur Josué 11, 1 (P. G., 12, 833- 
834; comp. In Libr. lesu Nave, hom. XVII, 1. Sin embargo, Orígenes permanece 
esencialmente dentro de la perspectiva de la Epístola a los Hebreos, la que compara 
la economía cristiana al régimen del judaísmo; cfr. H. DE LUBAC: Hist. et Esprit, 
p. 130, 222. No distingue en el Evangelio el tiempo presente de la Iglesia y el 
del Reino. 

105. Esto se deduce tanto de lo que se ha dicho más arriba como del vocabula- 
rio empleado por Santo Tomás: a la auctoritas ¡o principalitas) de Cristo responde 
el ministerium de los hombtes, que se aplica a diferentes officia; cfr., por ejem- 
plo, los textos citados supra, p. 164-165. 

106. Cfr., por ejemplo, en cuanto a San Agustín, D. ZAHRINGER: Das kirchliche 
Priestertum nach dem. hl. Augustinus. Paderbon, 1931; en San León abundan los 
textos más espléndidos y se encuentra un cierto equilibrio perfecto, expresado en 
un lenguaje inolvidable, entre el sacerdocio eterno y soberano de Cristo, la dignidad 
del ministro jerárquico y la del sacerdocio de todos. 


107. Gr. DIX resalta algunos (Aposlolic Ministry, Londres, 1949, p. 429) : poca cosa. 
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precticado por los obispos. ¿Acaso todo esto no aboga en favor de la 
continuidad ? 

2.2 El problema teológico. — Consiste en examinar las cuestiones pro- 
puestas y los principios iniciados por la posición católica y por el hecho de 
que la realidad del sacerdocio ministerial, con todo lo que ello entraña en la 
estructura de la Iglesia en su tégimen sacramental y jerárquico, no está 
atestiguada expresamente en la Sagrada Escritura. Sólo podemos indicar 
aquí los problemas; en otra parte lo hemos abordado rápidamente (Vraie 
et fausse Réforme dans VEglise, París, 1950, 3.2 parte); son principalmen- 
te dos : 

a) La Iglesia católica tiene, sobre su propia realidad, un supuesto 
de continuidad e infalibilidad. Y esto, no fiada en sí misma en cuanto obra 
de hombres, sino fiada en sí misma en cuanto realización de las promesas 
y de la palabra de Dios; en cuanto que el Espíritu Santo, que es el don 
propio de la Nueva y definitiva Alianza, le ha sido comunicado, habita y 
actúa en ella. Credo in Spiritum Sanctum, sanctam Ecclesiam... Estos dos 
enunciados, afirman los escolásticos, están de tal manera ligados, que toda 
la verdad del segundo depende del primero. Tenemos plena confianza de 
que la Iglesia no ha fallado nunca, ni fallará jamás, porque el Señor así 
lo ha prometido y porque el Espíritu anima al Cuerpo en todas sus opera- 
ciones propias (cfr. o. C., p. 475 s.; cfr. también p. 101 s.). 

b) Ligada con la cuestión de la continuidad objetiva y real de la Iglesia 
está la de cómo conocer esta continuidad. Encontramos aquí el enorme pro- 
blema de la Escritura y de la Tradición en orden al conocimiento de la 
verdad, como también Eb de la evolución homogénea del dogma. ¿Se puede 
reconstruir la verdad del cristianismo por un estudio crítico de la Escritura 
y de sus fundamentos históricos? ¿Cuál es la regla de la verdad cristiana ? 
¿En qué consiste "exactamente la tradición? También sobre esto remitimos 
a la obra citada, págs. 492 s., 498 s., 503 s. y a la obra clásica de Newman. 

De csta manera, nuestro «dato» es completo : muy elemental, por cierto, 
pero completo cn este orden elemental. Nos toca “ahora «construirlo», es 
decir, interpretarlo en una síntesis coherente intentando descubrir el sen- 
tido de las cosas, las conexiones y la armonía de las diferentes partes. 
Esta es precisamente la función de la teología. 


INTERPRETACIÓN TEOLÓGICA 


Definición del sacerdocio. — La noción del sacerdocio ha sido abor- 
dada, en la tradición católica, por dos caminos diferentes y tal vez por 
más. Los fieles que han leído la pastoral del cardenal Suhard sobre el 
sacerdote '”* han podido constatarlo y muchos han quedado desconcer- 
tados. Hay en esto un inicio, no de contradicción, sino de riqueza : 
puesto que, como veremos en seguida, hay continuidad y corresponden- 
cia entre uno y otro, y los autores, sobre todo los más destacados, expo- 
nen al mismo tiempo los dos puntos de vista. 


Algunos definen el sacerdocio por la cualidad de mediador : sacerdote 
es esencialmente el que está aolocado entre el hombre y Dios a fin de 
reconciliarlos mutuamente. Es el Nuevo Testamento, la cualidad de me- 


108 Le prétre dans la Ciié, Carta pastoral.., 1949, París. Lahure, p. 10-11. 
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diador, pasitns, se relaciona propiamente con la alianza, es decir, con la 
instauración de una economía de salvación : así sucede en la Epístola a los 
Hebreos **, la epístola del sacerdocio de Cristo. Es verdad que la economía 
de salvación, de la que Cristo es el mediador, se centra en su sacrificio 
(1 Tim. 2, 5). La idea de mediador no desempeña apenas ningún papel en la 
teología preniceana ***; en cambio, San Agustín la coloca en el corazón 
de su síntesis teológica acerca de la economía de la salvación, y suya es 
la hermosa expresión «sacrificium Mediatoris» “4 De este modo, prepara la 
grandiosa síntesis de la teología católica, tal como la recoge y formula 
de manera magistral la encíclica Mediator Dei, de 20 de noviembre de 1947. 
Cuando Santo Tomás habla del sacerdocio de Cristo, le atribuye como 
iunción propia la de ser mediador entre lios y el pueblo, comunicando 
a éste las gracias divinas y ofreciendo a Jios plegarias y satisfaccio-, 
nes M2, ¿Quiere esto decir que los comentadores del Maestro tienen razón 
al reconstruir toda su noción del sacerdocio sobre la de mediación ? *!*, 
Santo Tomás mismo está menos ligado a esta idea de lo que nosotros 
creemos. Se nos dice : si sólo existiera un individuo creado no sería de nin- 
guna manera sacerdote, puesto que no podría ser mediador (P. de Yinance). 
¿Es esto verdad? ¿Acaso Abel, cuyo sacrificio recuerda el canon de la misa, 
no fue sacerdote de sí mismo? En todo caso, la idea de mediación no basta 
para definir el sacerdocio, puesto que hay mediadores de doctrina, de direc- 
ción o de gobierno. Es necesario, pues, precisar mejor recurriendo a la idea 
de una conciliación a realizar por medio de alguna ofrenda sacrificial. 

De hecho, según el lenguaje bíblico, el concepto de sacerdocio está ligado 
al de sacrificio; bien porque el carácter sacerdotal de Cristo se halla, si no 
expresado formalmente, sugerido desde el punto de vista de su condición de 
víctima ***, bien porque el sacerdocio está expresamente definido por la fun- 
ción sacrificial 1%. Toda una cadena de testimonios forma, en este sentido, 
una tradición impresionante. Hay textos que simplemente enuncian la iden- 
tidad entre sacerdocio y víctima ***; pero hay también pasajes maravillosos 


109. 8, 6; 9, 15; 12, 24. 

110. Cfr. OEPRE en Worterbuch, de KITTEL, t. 4, p. 628-629, 

111. Enchir. 110 (P. L. 40, 283). Cfr. D. ZAHRINGER : Das kirchliche Priestertum 
nach dem hl. Augustinus. Paderborn, 1932. 

112. Sum. Teol, TI, q. 22 a. 1; q. 82, a. 3. 

- 119. E. J. ScHELuEr: Das Priestertum Christi in Anschluss an den hl. Thomas 
von Aquin. Von Mysterium der Mittlers in seinem Opfer und unserer Anteilnahme. 
Paderborn, 1934 (cfr. p. 73 s., 399); PL. RUPRECHT: Der Mitter und sein Heiswerk. 
Sacrificiu Mediatoris. Emme Opferstudie auf Grund ciner eingehenden Untersuchung 
der Aeusserung des hl. Thomas von Aquin, Friburgo de Br., 1934. 

Cfr., sin referencia particular a Santo Tomás, J. DE FINANCE: L'idée du sacerdoce 
chrétien, en Rev. Asc. et Myst. 23 (1947) 105-125; cfr. p. 107. 

114. 1] Pe. 1, 19, 2, 2; 3, 18; Jn. 17, 19; cfr. O. MOE: Das Priestertum 
Christi ausserhalb des Hebrierbriefs, en Theol. Literaturzeitung, diciembre 1947, 
p. 335-338. 

115. Cfr. Heb. 5, 1; 8, 3; cfr. 2, 17; 9, 11-14; 10, 11. 

116. Por ejemplo, SAN JUAN CRISÓSTOMO : De cruce et latr. hom. 1, n. 1 (P. G. 49; 
399-400) ; SAN AGUSTÍN ínumerosas veces; por ejemplo, Civ. Dei, 10. 20: P. L. 41, 298; 
Sermo 3 ad inf. 46, 827-828; otros textos en ZAHRINGER, P. 21, n. 5; en KRUEGER : 
o. c., p. 76); Concilio de Letrán, c. 1 (DENZINGER, 430); Sacramentario Gelasiano, 
ed. WILSON, p. 92, 95. 
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donde San Agustín, casi siempre después de haber hablado del Mediador, 
liga el sacerdocio de Cristo — entiéndase el sacerdocio en general — al sacri. 
ficio; «ideo sacerdos quia sacrificium» *”, «si nullum sacrificium, nullus 
sacerdos *!, Santo Tomás, que escribe discretamente en la Suma : «in sacri- 
ficio offerendo potissime sacerdotis consistit officium» 119, comenta abier- 
tamente en la Epístola a los Hebreos: «Dicit sacerdos, qui se obtulit Deo 
Patri» **%. Y así muchos teólogos, que se consideran como discípulos suyos, 
definen el sacerdocio por la función o la competencia de ofrecer sacrifi- 
cios *%, ¿Y no es esto, acaso, lo que enseña por su parte el concilio de Trento, 
cuando, haciendo suyas las conexiones tan netamente marcadas de la Epístola 
a los Hebreos, dice : «Sacerdotium et sacrificium ita Dei ordinaticne conjuncta 
sunt, ut utrumque in omni lege exstiterit» ? 122 

Al estudiar, como han hecho los Padres y Santo Tomás, el sacerdocio 
de Cristo, es claro que existe un lazo entre mediador, sacrificio y sacerdote. 
San Agustín tiene sobre esto intuiciones y fórmulas decisivas : Cristo es 
mediador en su sacrificio para el cual, en el cual —se podría añadir : por 
el cual —es sacerdote *?*, Cuando, contemplando la economía de la salva- 
ción, se considera al mediador en su mediación, y al sacerdote en el ejercicio 
de su sacerdocio, se ve cómo llegan a unirse en el sacrificio. 

Todavía encontramos un tercer camino para llegar a la noción de sacer- 
docio: partiendo de la idea no de mediación o sacrificio, sino de consagra- 


117, Confess. X, c. 43, n. 69 (P. L. 32, 803; en el n. 68 habla del Mediator) ; 
cfr, Enarr. in Ps, 109, m. 17 (87, 1459); in Ps. 130, n. 4 (1706); In Ps. 149, n. 6 
(1952: «unde auten: sacerdos ? Quia se pro nobis obtulit»). — Comp. Marc L'ERMITE, 
De Melchisedech, 9 (P. G. 65, 11, 33, citado eu Maison-Dieu, n. 27, p. 10, n. 7): «Hay 
sacerdocio cuando un hombre carnal ofrece a Dios sacrificios.» 

118. Enarr. in Ps. 130, n. 4 (P. L. 87, 1706). 

119. III, q. 22 a. 4, sed c.; cfr. también 2. 

120. In Hebr. c. 5, lect, 1. 

121. Cfr., por ejemplo. E. NIEBECKER: Das allgemeine Priestertum der Gláubi- 
gen, Paderborn, 1936, p. 74 s.; ABT. BERNHARD DURST: Dreifaches Priestertum, 2 ed., 
Neresheim, 1947, p. 22 y 78, n. 32 (crítica de la definición, por la mediacion); a... 
HENRY: Qu'esi-ce qu'un prétre?, en Vie Spirituelle, febrero 1948, p. 171-192, NIEBEC- 
EER, Pp. 79 s., cita en el mismo sentido a Suárez, Rod. de Arriaga, Lugo, Salmanti- 
censes, Godoy, D. Viva, etc... 

Se podrían recordar igualmente los textos donde la cualidad sacerdotal del cristiano 
se funda en el hecho de ofrecerse a sí mismo : así SaN PEDRO CRISÓLOGO (DabiN, 118), 
SAN PRÓSPERO DE AQUITANIA (ib. 121), SAN FULGENCIO DE RUSPE (ib. 133). 

122. Ses. 28 c. 1 (DENZINGER, 957), SCHELLER (0. C., pág. 88) exagera un poco 
cuando glosa: «Pero lo que está unido puede separarse...» 

123. «Est enim medium separans, sed contra est mediator reconcilians: medium 
separans est peccatum, medium reconcilians est Dominus Jesus Christus... Ut tol- 
latur maceria separarans quod est peccatum venit ille mediator et factus est sacri- 
ficum sacerdos ipse», Tract in Ev Jn. XLI, 5 (P. L. 35, 1695); «... Universale sacrifi- 
cium offeratur Deo per sacerdotem maguum qui etiam seipsum obtulit in passione 
pro nobis, ut tanti capitis “orpus essemus, secundum formam servi. Hanc enim obtulit, 
in hac oblatus est, quia secundum hane mediator, in hac sacerdos, in hac sacrificium 
est», Civ, Dei, X, (41. 264); efk. también X. 20 (298); «... Qui hominem assumit, 
egitque sine peccato, ut in ipso sacerdote ac sacrificio hominem Christum Jesum» ; 
íd. X, 22 (300). Y cfr. ZAHRINGER: 0. C, p. 20-21, 
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N 


ción. Tal es, como se sabe, la línea seguida por la Escuela francesa '*, 
El sacerdote es hombre de Dios, separado y consagrado para perpetuar la 
misión del Verbo encarnado : misión de adoración sobre la que insiste sobre 
todo Condren (el sacerdote, religioso de Dios), o misión de redención, so- 
bre la que insiste San Vicente de Paúl. En todo caso, el sacerdote debe 
estar totalmente desposeído de sí mismo, consagrado y entregado a per- 
petuar la oración y la caridad de Jesucristo. Esta idea de sacerdocio, impri- 
mida profundamente en la formación de seminaristas, renueva y, sobre 
todo, traduce en el plano de la vida espiritual las dos nociones de sacerdote- 
hombre de sacrificio y de sacerdote-mediador. Mediador, prefieren decir 
los sacerdotes de la actual generación misionera; es decir, punto de con- 
vergencia entre Dios y los hombres. Para ello, es preciso no vivir para 
sí, estar vacío de sí mismo, entregarse totalmente a los dos extremos que 
se trata de unir. Es necesario estar absorbido por ellos, devorado por ellos, 
ao ser uno para sí mismo, sino totalmente el hombre de Dios y el hombre 
de los hombres. A imitación de Cristo, que lo hizo de un modo absoluto y 
universal, debemos entregarnos por ellos en el espacio y tiempo concretos 
en que hemos sido situados para perpetuar su sacerdocio: pues, por la 
consagración sacerdotal, somos un momento del edificio cuyo Fundamento 
fue colocado hace dos mil años. 

Vemos cómo la idea de la Escuela francesa es susceptible de una nueva 
fecundidad en la formación del clero misionero que el Espíritu Santo suscita 
hoy día en la Iglesia. ¿Quién no admirará esta idea grandiosa si desea 
nutrir su vida espiritual de sacerdote? Y, sin embargo, es necesario marcar 
aquí un límite. Porque se nos da más bien una espiritualidad para los 
sacerdotes, que una definición del sacerdocio. Es, si se quiere, desde el 
punto de vista teológico e histórico, la noción de los Directores de Seminario, 
encargados de formar espiritualmente sacerdotes conscientes de su función. 
Decir esto no es despreciar una tan grandiosa doctrina, es tam sólo precisar 


la «posición». 


Creemos, por nuestra parte, ser fieles a la Sagrada Escritura y a una 
sana teología, definiendo el sacerdocio como la cualidad que permite 
presentarse ante Dios para obtener su gracia y, por tanto, su comunión, 
en vistas al ofrecimiento de un sacrificio que le sea agradable **, Tal 
definición deja lugar a valores que por no ser de la definición estricta- 
mente esencial, serían, bien una pertenencia — como el valor de consa- 
gración —, bien una condición que caracteriza al sacerdocio de carácter 
social o público: la institución, la cualidad de mediador. Evidente- 
mente, los textos que hablan del sacerdocio levítico o del sacerdocio 
de Cristo hacen alusión a un sacerdocio público y, por tanto, instituido 
(por Dios) y mediador. Además, se refieren al sacerdocio de una religión 
revelada, nacido de un orden positivo de pecado y de gracia. Establecer 


194. Cfr. P. POURRAT: Le sacerdoce. Doctrine de l'Ecole framgaise, París, 1931; 
J. DELaRUE: L'idéal missionnaire du prétre d'apres S. Vincent de Paul, París, 1987. 
La obra de M. J. GaLY: Le sacrifice dans VEcole frangaise, París, 1951, ha aparecido 
después de la redacción del presente capítulo. 

125. Que esta definición se parezca bastante a la dada por CALVINO (Catéchisme, 
$ 38) no parece motivo suficiente para renunciar a ella si se la estima justa y 
fundada. 
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la comunión significa, pues, aquí, reconciliar a los pecadores e implica 
borrar los pecados o satisfacer por ellos '**. La hermosa palabra inglesa 
«Atonement», que algunos prefieren escribir, de una forma más expre- 
siva, «At-one-ment», traduce maravillosamente los diferentes aspectos 
de un acto que establece la comunión, reúne o reconcilia y que, al mis- 
mo tiempo, es expiatorio o propiciatorio *””. 

Noción de sacrificio. — Sacerdocio es, en resumen, función sacrifi- 
cial; y, precisamente hemos llegado a la consideración del sacrificio. 
Hemos hablado ya de él inquiriendo acerca del «dato» y podemos ahora 
partir de la definición agustiniana : toda obra realizada en orden a unir- 
nos con Dios en una santa comunión. Indudablemente, no podremos 
evitar ciertas repeticiones, mas procuraremos progresar en la compren- 
sión del sacerdocio cristiano y de la participación de los simples miem- 
bros del haoz de Dios. 

Todo sacrificio implica un alma, una materia y, al menos en su 
sentido propio cultual, un rito consagratorio. En el lenguaje ordinario 
se habla de sacrificio a veces en un sentido excesivamente es.recho, 
a veces en un sentido excesivamente amplio. De una manera estrecha, 
como cuando se enseña a los niños la vía de los «pequeños sacrificios», 
pues entonces la palabra se reduce a designar lo que cuesta; de una 
manera muy amplia, aunque muy interesante, como cuando se dice, 
por ejemplo, de una joven que no se ha casado por cuidar a su anciano 
padre o a su anciana madre, que «se ha sacrificado por sus padres», O 
del soldado que «ha sacrificado la vida» por su patria. Dos cosas son 
dignas de destacarse en estos ejemplos. Primeramente, la realidad que 
traduce la idea de sacrificarse consiste en colocarse frente a otro en 
una verdadera relación que expresa, por una parte, lo que él es para mí 
y, por otra, lo que yo soy para él. En segundo lugar, se trata de orde- 
narse a la vista de cosas que me sobrepasan e incluso, como en los 
ejemplos aducidos, que tienen para mí la condición de autores de mi 
existencia. Evidentemente, no siempre sucede así : se dirá, por ejemplo, 
una madre que se sacrifica por su hijo, o que un ministro se sacrifica para 
mantener la mayoría gubernamental. En todo caso, sin embargo, se 


12€. Cfr. Heb. 5, 1-3; 7, 27 y toda la tipología del Día de la Expiación; a dife- 
rencia del sacerdocio levítico, el de Cristo obra verdaderamente el acceso a Dios y 
produce la comunión con El (tekelwac): 7 4, 19; 9, 9. Cfr. también I Jn. 2, 2. 

Por lo que respecta a este punto en la teología de Santo Tomás, cfr. RUPRECHT; 
0. C., p. 43 s. 

197. Citamos aquí como especialmente interesantes los escritos anglicanos si- 
guientes: R. C. MOBERLY : Abonement and Personality, Londres, 1911; FRANE WEs- 
TON: The Fulness of Christ, Londres, 1916 (sobre todo p. 12 s.»; V. TAYLOR: 
The Atonement in N. T. Teaching, Londres, 1940; W. J. PHYTHIAN ADAMS: The way 
of the At-onc-nent. Studies 1m Biblical Theology, Londres, 1944, 
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trata de preferir alguna cosa a sí mismo y de realizar, al precio de esta 
preferencia, el bien espiritual de nuestra auténtica relación con otro *”, 

Para realizar esta auténtica relación con otro, no es esencial ni nece- 
sario que el dolor forme parte de la preferencia. Podemos también sacri- 
ficarnos en la alegría del corazón; incluso en la inconsciencia y sin sufrir. 
Normalmente, nuestro retorno a Dios, nuestra total referencia a Dios 
debería entrañar un sentimiento de gozo y de plenitud, como respon- 
diendo a la suprema realización de nosotros mismos. El pecado, que nos 
hace mirar las cosas de una manera excesivamente egoísta, que hace de 
nuestro ser sensible el único polo de atracción y el criterio de los valores, 
es la causa de que la realización de nuestra marcha ascendente, y por 
tanto de nuestro sacrificio, adopte un aspecto de desprendimiento dolo- 
roso. En efecto, el sacrificio es ordinariamente lo que cuesta. Pero pode- 
mos obtener bien del mal. Podemos ofrecer y convertir en materia de 
satisfacción los bienes inferiores a los que nos vemos tan estrechamente 
ligados : de suerte que el movimiento de amor y de entrega que nos hace 
asumir una prestación onerosa, compense el desorden o la ofensa a que 
nos había conducido nuestro primer movimiento. El valor de expiación 
y satisfacción se halla en el corazón del sacrificio entendido en su sen- 
tido más amplio y más positivo. 

Cuando se trata de nuestra verdadera relación con Dios, creador nues- 
tro y de quien viene todo lo que somos o tenemos, entonces somos nos- 
otros mismos, la totalidad de nuestro ser, de nuestro obrar y de nuestro 
tener, lo que debe constituir el «sacrificio». Hay aquí, evidentemente, 
todo un programa de vida, programa que no puede realizarse al pie de 
la letra más que cuando la ofrenda de la propia vida incluye también 
la muerte. Ahora bien, este programa se concreta en actos y en cosas 
particulares, ofreciendo las cuales podemos expresar y realizar nuestra 
reterencia a Dios, como a nuestro soberano autor. De esta manera, nues- 
tros sacrificios tienen alma y materia. 

Su alma consiste en la aceptación libre y amorosa de nuestra refe- 
rencia a Dios, es decir, de nuestra absoluta dependencia respecto de Él 
y de nuestra orientación hacia Él. En pocas palabras, consiste en el 
movimiento espiritual del hombre hacia Dios. Hablamos de retorno a 


Dios, de religión, de sacrificio interior, conforme a Santo Tomás *?*; 


128. Permítasenos citar aquí, como ilustración, un texto de L. BLum (4 l'échelle 
humaine, p. 120): «El hombre debe conoces el precio de la vida, pero debe saberlo 
subordinar a fines ideales, que son fines colectivos : la Justicia, la Libertad humana, 
la Independencia nacional, la misma Paz. Esta subordinación se llama prácticamente 
sacrificio.» 

129. «Omne illud quod Deo exhibetur ad hoc quod spiritus hominis feratur in 
Deum, potest dici sacrificium» : Summa Teol. TIT q. 22, a. 2; cfr. la-Ilae, q. 9, 85 a. 2 
y Ia-Ilae, q. 101, a. 2; la religión es apreciada así: «Per hoc quod aliquis alteri debitum 
reddit, constituitur in proporcione convenienti respectu ipsius, quasi convenienter 
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o del hombre en cuanto consagrado y dedicado a Dios, o de sacrificio 
invisible, como hace San Agustín '*”. Son diversos nombres para desig- 
nar el alma de todo sacrificio; Para estos grandes doctores aquí está 
lo esencial del sacrificio; el acto exterior será algo añadido, pero que 
no define el sacrificio ***. En cuanto a la materia, abarca todo lo que es 
susceptible de ser ofrecido : «toda obra realizada en orden a unirnos con 
Dios en una santa comunión», dice San Agustín; toda obra buena, 
todo acto de virtud, afirma Santo Tomás **?, pero también de cosas 
exteriores, como vemos por la Biblia y en todas las religiones. 

¿No es esto un concepto demasiado espiritual del sacrificio? No; pues- 
to que es necesario añadir un tercer elemento, al menos cuando se trata 
del sacrificio propiamente cultual: el rito consacratorio. Santo Tomás 
enuncia claramente este principio: todo sacrificio es oblación, mas no 
toda oblación es sacrificio '**. Se habla con propiedad de sacrificio 
cuando, respecto de las cosas ofrecidas, aliquid fit ***, El pensamiento 
de Santo Tomás parece ser éste: para que haya propiamente sacrificio 
es necesario que haya, no sólo una referencia u orden a Dios y una mate- 
ria ofrecida, res oblata, sino también una acción por la cual la cosa 
ofrecida sea objeto de un cambio sancionado expresamente, es decir, 
sea santificada : lo cual se cumple normalmente por un rito regulador 
de la ofrenda. La cosa ofrecida queda consagrada, y se indica que 


ordinatus ad ipsum»; lla-llae, q. 81, a. 2; cfr. en cuanto a la devoción, q. 82, a. 4; 
y en cuanto al culto, q. 933, a. 2, 

180. «Ipse homo Dei nomini consecratus et Deo votus, in quantum mundo mo- 
ritur ut Deo vivat, sacrificium est»: Civ. Dei, 10, 6 (P. L. 41, 283p; «totum sacriti- 
ciúm ipsi non sumus»: ¿bid; «in cordibus nostris invisibile sacrificium nos ipsi 
debemus»: Civ. Dei, 10, P. L. 41, 297) y los numerosos textos en los que San 
Agustín presenta el sacrificio interior (Civ. Dei, 10, 5; P. L. 41, 282, etc.). Ctr. 
supra, n. 25. 

131. Cfr. Santo "Tomás : Tla-Ilae, q. 85, a. 2; cfr. a. 4 y y. 8l, a. 7; q. 9, a. 2, obj. 
2; q.% a.s, ad 1; III, q. 82, a. 4; C. Gent, II, 129 («exterius sacrificium repraesen- 
tativum est interioris veri sacrifici secundum quod meus humana seipsam otffert Deo»). 

No puedo, pues, estar de acuerdo sobre este punto con el P. G. De BROGLIE 
(La messe, oblation collective de la communauté chrétienne, en Gregorianum (30 
[1949] p. 534-561; cfr. p. 536 s.), el cual define el sacrificio por el acto exterior (hacer 
pasar una cosa al dominio de otro) sin decir, p. 538, n. 1, que sean necesarias las 
disposiciones interiores. La crítica que el P. de B. dirige a la Escuela francesa 
parte de la misma idea de que el sacrificio (y la virtud; cfr. p. 538, n. 3) consiste 
en el acto exterior. ¡Es necesario ser más agustino que esto! Ver en cambio 
.R. DURST: Wie sind die Glaubigen an den Feier der hl. Messe beteiligt, en Bene- 
dikt, Monatsch, 25 (1949) 348 s.; G. L. BAUER: Das hl, Messopfer im Lichte: der 
Grundsitze des hl. Thomas v. A. úber Opfer, en Divus Thomas (Fr.), 1950, p. 5-31. 

132, Suma Teol. Tla-Ilae, q. 8l, a. 4, ad 1; q. 85, a. 3 y cfr. q. 124, a. 5; Comm. 
in Ps. 19, 4. 

133. Com. in Ps, 19, 7; Ila-Ilae, q. 85, a. 3, ad 3. 

134, Ila-Ilae, q. 85, a. 1; 4. 3, ad 3. Sin duda hay aquí una influencia de la defi- 
nición de ISIDORO: «sacrificium dictum quasi sacrum factum»; Etymol. 6, n. 28 
(P. L. 82, 255). 
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es para Dios manifestando públicamente el propósito de no usar más 
de ella en adelante... *** De esta manera, por ejemplo, el celibato pro- 
metido con votos públicos toma un carácter de sacrificio en un grado 
superior al que tenía la simple ofrenda interior de la pureza. Ofrecer 
a Dios el alimento que de Él hemos recibido llega a ser sacrificio en un 
sentido más auténtico si en lugar de consumirlo se le «sacraliza», por 
ejemplo, mediante una libación. Es claro que este aspecto de sacrali- 
zación de la cosa ofrecida es necesario cuando se trata de sacrificios de 
culto público o sacrificios litúrgicos. 

Las formas del sacerdocio cristiano. — Siendo el sacerdocio algo re- 
lacionado esencialmente al sacrificio, las especies de sacerdocio se dis- 
tinguirán según las diversas clases de sacrificio. Nos referimos, como lo 
hemos hecho hasta ahora, a la economía cristiana del sacrificio y del 
sacerdocio. 

De uno a ctro extremo, los diversos sacrificios o sacerdocios cristianos 
son verdaderos y espirituales: estos dos calificativos se armonizan y se : 
complementan si se les toma, como debe hacerse y como hacemos aquí, 
en su sentido bíblico. «Espiritual» es lo que no proviene de la carne 
o de la sangre, sino de una operación del Espíritu Santo, don propio 
de la Nueva y definitiva Alianza ***. La palabra «espiritual» se opone, 
pues, a carnal, «psíquico», puramente natural; no se opone a visible 
o a sensible : la eucaristía, que es una celebración esencialmente sensible 
y social, es también eminentemente «espiritual» (cfr. Casel citado n. 136). 
La palabra no tiene tampoco el sentido de simbólico, impropio, figurado, 
aunque al ser aplicada a realidades típicas del Antiguo Testamento o a 
los sacramentos de la Iglesia, en el lenguaje de los Padres, pueda admitir 
un matiz de referencia a misterio, místico, sacramento. Será necesario, 
por tanto, precisar más; pero ya desde el principio conviene señalar 
que todas las formas cristianas de sacrificio o de sacerdocio pertenecen 
al culto «en espíritu y en verdad» y son, de una manera equivalente, 
«espirituales». Son también, por ello mismo, «agradables (a Dios)». 


135. Cfr. Ila-Mae, q. 86, a. 1, c. 

136. En ausencia del artículo rveópa, tvevparixós no aparecido todavía (noviembre 
1950) en el Wórterbuch de Kittel, puede consultarse Griechischdeutches Wórter- 
buch z. d. Schriflen d. N. T..., de W. BAUER (3 ed., Berlín, 1937) o bien algún 
diccionario similar (C. L. W. Grimm, F. Zorrell); buen resumen en E. NIEBECKER : 
Das allgemeine Priestertum, p. 90 s. (tomado por DabBIN, 39). Ver también O. CASEL: 
Oblatio rationabilis, en Theol. Quarlalsch. 99 (1917-18) p. 492 s.; ID.: Die hoy Busta 
der antiken Mystik in christlich-liturgischer Bedeuchtung, en Jahrbuch f. Liturgierwiss. 
4 (1924), p. 37-47; MOHRMANN : Rationabilis- Loytxdc, en Rev. internal. des Drolis de 
VAntiquité 5 (1950) p. 225-234, acerca de la palabra rat. en San Ambrosio; C. F. D. 
MOULE : art. cit. supra, n. 29, que señala bien la conexión entre lógico o espiritual y 
agradable (a Dios). Sobre TENA TIAÓG spiritualis como atributo de la Iglesia Cuerpo 
de Cristo, cfr. S. TROMP: Corpus Christi quod est Ecclesia, 1, 2 ed., Roma, 1946, 
p. 8 s. 
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¿Cuáles son estas formas? De sobra las conocemos; la única dificultad 
está en ordenarlas. 

Hay, en primer lugar, como un sol iluminando todo lo demás, el 
sacrificio y el sacerdocio de Cristo. Deberemos decir de ellos que son, 
en el sentido que precisaremos, absolutos, únicos y universales. No por- 
que sean exclusivos de cualquier otro, singulares por soledad, sino por 
ser la plenitud del verdadero sacrificio y del verdadero sacerdocio, de 
los que agradan a Dios: y esto no porque sean un todo por adición de 
partes, sino por ser el principio, la realidad de la que participan todos 
los demás, en la que todos los demás tienen consistencia. Nadie puede 
retornar a Dios — verdaderamente a Dios — sino en y por el sacrificio 
de Cristo: de tis quae sunt ad Deum, omnia in ipso constant, diríamos 
uniendo y acomodando dos textos de San Pablo (Heb. 5, 1 y Col. 1, 17). 
Todo esto está explicado con una precisión innegable en la teología 
tomista de la plenitud de la gracia, de la gracia capital de Cristo, de su 
auctoritas y de su principalitas (cfr. supra, n. St y 32). 


Podríamos detallar los principales caracteres del sacrificio (y, por tanto, 
en cuanto a su ejercicio, del sacerdocio) de Cristo en los seis siguientes 
rasgos : engloba el de todos los hombres e incluso el de Dios ; es interior y 
exterior ; se realiza en su vida entera y en el acto singular de la «Pascua». 

Engloba el de todos los hombres. Para profundizar un poco esto, sería 
conveniente volver a la cuestión de la inclusión de la humanidad en Crísto, 
distinguiendo el momento de la encarnación y el de sus actos redentores, 
a los que estamos asociados, y de los que precisamente se trata aquí 1”, 
San Pablo no dice nunca que hayamos «nacido con», «encarnados con», pero 
sí que hemos muerto con, crucificados con, sepultados con, resucitados con, 
subidos a los cielos y sentados a la derecha de Dios con; en una palabra, 
el tránsito de Jesús a su Padre, su Pascua, es lo que se realizó para nosotros 
y lo que de verdad nos incluye. El sacrificio de Cristo es nuestro sacrificio : 
uno murió por todos, luego todos hemos muerto: a fin de que todos realicen 
el contenido profundo del sacrificio que consiste en ordenarse a otro, en 
vivir para otro (cfr. I1 Cor. 5, 14-15, 21). Cristo vuelve a Dios, en su pascua 
que es su sacrificio, para que nosotros lleguemos a Él; nuestro sacrificio, 
nuestro retorno, sólo será posible por el suyo que lo contiene y lo valoriza. 
Nadie sube al cielo sino el que ha bajado del cielo, el Hijo del Hombre 
que deberá «ser elevado» a fin de que todo el que crea en Él tenga la vida 
eterna (Jn. 3, 13-15; texto Vogels). Hemos añadido, con una frase que sin 
duda sorprende, que el sacrificio de Cristo engloba también el de Dios. 
La misma Sagrada Escritura nos induce a hablar así, y precisamente en el 
pasaje que acabamos de citar: «Todo esto (el ser una nueva criatura) 


137. Más de lo que hemos hecho en el breve bosquejo Sur l'inclusion de l'humanité 
dans le Christ (en Rev, Sc. ph. th., 25 [1936] p. 489-495), la inclusión puramente 
física, por el siemple título de la Encarnación, y la inclusión tal como existe en los 
actos redentores de Cristo: ésta, fundada sobre la ontología de Cristo (coherente a 
su vez con el decreto del Padre), implica además un acto personal del Salvador. 

Acerca del sacrificio de Cristo en la cruz como conteniéndolos todos, ver referencias 
a los textos patrísticos, muy abundantes, en S. TrROMP: Corpus Christi quod est Eccle- 
sia, 1, 2 ed. Roma, 1946, p. 116 s. 
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viene de Dios que nos ha reconciliado con Él por Jesucristo y que nos ha 
confiado el ministerio de la reconciliación, el At-one-ment. Porque Dios 
recoricilia al Mundo con Él en Cristo, no imputando a los hombres sus ofen- 
sas...» 193, En la cruz hay un acto que viene de Dios: la reconciliación, 
fruto del sacrificio, que Dios mismo, compadecido de nosotros, realiza en 
la víctima del Calvario. Cristo es el Cordero de Dios, no sólo porque es 
en todo conforme a Dios, sino porque nos ha sido dado, enviado, sacrificado 
por Dios: «Agnus Dei, Filius Patris», cantamos en el Gloria; «sic Deus 
dilexit mundum», dice San Juan (3, 16). Más todavía : «Este amor consiste 
en que no somos nosotros los que hemos amado a Dios, sino que fue Él 
el primero que nos ha amado y que nos ha enviado a su Hijo como víctima 
de propiciación de nuestros pecados» (1 Jn. 4, 10). 

El sacrificio de Cristo es interior y exterior. En cuanto exterior, con- 
sistió, por ejemplo, en todos los actos de plegaria de los que pudieron ser 
testigos los hombres, pero sobre todo en la pasión y en la muerte que su- 
frió ante una gran muchedumbre, ante los representantes del poder público : 
pasión y muerte de la que Él atestiguó muchas veces hacer su sacrificio, 
entregando su vida libremente y para un objetivo concreto de rescate y de 
alianza **%, ¡Cuánta vehemencia de alma puso! Aquella que el salmista ex- 
presó proféticamente: «No quisiste ni sacrificio ni oblación pero me pre- 
paraste un cuerpo; no te agradaron los holocaustos ni los sacrificios de 
los pecados. Entonces yo dije: heme aquí... vengo, oh Dios, para hacer 
tu voluntad» 1*, El alma interior del sacrificio de Jesús está en su «Sí, 
Padre, porque así lo has querido» (Mt. 11, 26); es su espíritu filial. Hemos 
visto ya cómo, según la Epístola a los Hebreos, Cristo es sacerdote en cuanto 
Hijo, y cómo ejerce su sacerdocio adoptando en todo una postura filial, 
siempre respetuosa y obediente al Padre '*. Habría que contemplar aquí el 
alma filial, la personalidad de Cristo, su obediencia filial; en una pala- 
bra, su existencia de total y absoluta referencia al Padre: que es lo que 
propiamente constituye al ser filial como tal : pos voy Beós, mpós mov zatépa 2, 
Sería preciso también detenerse en el examen del lazo que existe entre este 
movimiento del ser filial de Jesús y la economía de la salvación de la que 
somos los beneficiarios y, en cierta manera, los agentes. Porque, en defini- 
tiva, se trata de formar, del Hijo y de nosotros, un solo ser filial, un solo 
ser de retormo al Padre, de alabanza, de consentimiento y, finalmente un 


138. 2 Cor., 5, 18-19. Comp. A. NYGREN, Eros el Agapé, trad. P. JUNDI, París, 
1944, p. 126-129 (algo unilateral). 

139. Cfr. Mc. 10, 45; 14, 24; Lc. 22, 37 (refiriéndose a Is. 53); Jn. 10, 15, etc... 

140. Cfr. Mc. 10, 5-7- = Sal. 40, 719. 

141. Cfr. OEPHKE en el Wórterbuch de KITTEL, t. TIT, p. 276 s., 280. 

142. Es muy de destacar que el sacerdocio sea definido como la competencia de 
los té pos toy dedy de lo que debe ser referido a Dios (Heb. 2, 17; 5, 1; y que, para 
San Juan, el Verbo sea precisamente aquel que es TOS TOY rotépa Jn. 1, 1; [ Jn. 1, 2). 
Muchos actos cultuales, accesos (Ef. 2, 18), oraciones (4ct. 8, 24; 12, 5; Rom. 10, 1; 
15, 30; If Cor. 13, 7), se hacen r. +. 0. 

Acerca de la disposición filial de Cristo, cfr. BERULLE: Grandeurs de Jésus; 
D. LALLEMENT: La personalité filiale de Jésus, en Vie spirit. 47 (junio 1936) p. 241- 
248; E. MURA: Le Corps mystique du Christ, 2 vols., 2 ed., París, 1936; H. PINARD 
DE La BOULLAYE: La dévotion du devoir, París, 1929, p. 69, s. 
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solo heredero, un solo asociado en gloria a la diestra del Padre 1%: «erit 
unus Christus amans Patrem», diremos adaptando una frase de San Agus- 
tín 1; pero también con San Pablo: O altitudo... ¡Oh riquezas insonda- 
bles de Dios! Hace falta añadir que el alma del sacrificio de Cristo se 
manifiesta también en su amor a los hombres, sietido éste inseparable de 
su obediencia filial, como son inseparables el primero y el segundo manda- 
miento, o como lo son, en el sacrificio de la cruz, su acto sacerdotal hacia 
el Padre y su acto sacerdotal hacia los hombres. No olvidemos esta unión 
insondable del amor de Dios y del amor de los hombres, de la comunión con 
Dios y de la comunión entre todos los hombres, que caracteriza el sacrificio 
de Cristo, por una parte en su raíz, y por otra en su fruto. 

El sacrificio de Cristo se realiza en toda su vida y en el acto concreto 
de su «pascua». Las dos cosas son evidentes. Laa primera, por el hecho de 
que el alma del sacrificio de Cristo consiste en su misma disposición filial, 
coextensiva a su existencia, por lo que Bérulle y, tras él, toda la Escuela 
francesa, han contemplado la religión o el sacerdocio de Cristo, a través 
de todos sus misterios, desde el momento de su concepción o de su vida en 
el seno de María. La segunda es evidente por el valor sacrificíal y propia- 
mente soteriológico que la doctrina apostólica y la teología reconocen a la 
pasión, o más bien, al «tránsito de Cristo: momento que el mismo Señor 
llama su hora **. De una manera esencial, el sacrificio de Cristo es el 
realizado una vez para siempre en la cruz, que contiene el nuestro, cuyo 
fruto permanece para siempre, y por el que tenemos acceso al Padre 
(cfr. Epist. a los Hebreos) ; pero toda la vida de Cristo tiene un valor meri- 
torio, ejemplar, eficaz, en orden a nuestro retorno a Dios. La liturgia sabe 
unir la celebración de los diversos misterios de la vida del Salvador consi- 
derando la Pascua como la «fiesta de las fiestas» (lo cual significa algo más 
que un grado de mayor solemnidad) y centrando todo el culto en el memo- 
rial eucarístico de la pasión. Tal es el sentido de la grandiosa síntesis teoló- 
gica, formulada a la vez de un modo tan preciso y tan equilibrado por 
Santo Tomás **, 

Sería conveniente -— pero no se puede hablar y comprender las cosas 


143. Además de MURA:; 0. c., cfr. E. MERSscH: Morale et Corp mystique, París- 
Bruselas, 1937, p. 37-69, 141-160) (2 ed. 199); Théologie du Corps «mystique, 
París-Bruselas, 1944, t. II, p. 9-68; A. SMALLWOOD: Essai sur la nature de unite 
religieuse en Nouw Rev. Théol. 66 (1939) p. 943-965, 1047-1074; P. MICHALON: La 
communion aux mystéres du (Christ selon ]. j. Olier, Lyon, 1943, p. 146, 160 s. 

144. «In hoc cognoscimus quia diligimus filios Dei; quasi daturus esset in hoc 
cognoscimus quia diligimus Filium Dei. Filios Dei dixit, quia Filium Dei paulo 
ante dicebat; quia filii Dei corpus sunt unici Filií Dei, et cum ille caput, nos 
membra, unus est Filius Dei. Ergo qui diligit filios Dei, Filium diligit; et qui 
diligit Filium Dei, Patrem diligit; nec potest quisquam diligere Patrem, nisi dili- 
gat Filium; et qui diligit Filium, diligit et Filios Dei. Quos Filios Dei? Membra 
filii Dei. Et diligendo fit et ipse membrum, et fit per dilectionem in compage cor- 
poris Christi; et erit unus Christus amans seipsum...» In Epist. Joannis ad Parthos, 
tract. X, n. 3 (P. L. 35, 2055). 

145. Jn. 2, 4; 7, 30; 13, 1; 17 1; cfr. Mt. 26, 45. 

146. Santo Tomás obtiene este equilibrio dando todo su valor, igual que en la 
cuestión del mérito universal de Gristo, a la voluntad positiva del Padre. Para el 
pensamiento de Santo Tomás acerca del papel de la pasión y. de los otros «misterios» 
de Cristo, cfr. Ch. JOURNET, en Nova et Vetera, 16 (1941) p. 319-329 Señalamos aquí 
cn la misma línea, una excelente reacción de K. BArTH ente un exclusivismo exa- 
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si no es considerándolas por separado —, sería conveniente recomponer 
en uno los diversos aspectos del sacrificio de Cristo. Precisamente en 
esta unidad — es decir, juntando el de todos los hombres; interior y 
exterior al mismo tiempo; realizado en la cruz aunque recapitulando 
toda la vida terrena del Salvador — fue anticipado e instituido la tarde 
del Jueves como sacramento para uso de culto y de manjar que los hom- 
bres debían perpetuar a través del espacio y del tiempo. Es aquí, evi- 
dentemente, donde cuaja la economía cristiana del sacerdocio. Hace 
falta prestar atención para ver de qué manera. 

Como en el caso de los problemas de conjunto, que hemos visto en 
el capítulo precedente, o como en el caso que veremos luego y que se 
refiere a toda la eclesiología, todo depende aquí de una concepción 
exacta de nuestra situación entre la pascua de Cristo y su parusía. 


Cristo, como tal, ha entrado en el cielo. Su sacrificio y su sacerdocio 
han tomado una condición supratemporal y supraespacial. La Epístola a los 
Hebreos está llena de esta doble afirmación : por una parte, que por la 
efusión de su sangre una vez para siempre Cristo ha creado una fuente 
de gracia infinita 1*7; por otra, que, entrando en el Santo de los Santos, 
posee un sacerdocio eterno, instituido «según el poder de una vida que no 
acaba jamás» ***, Es ésta la imagen que domina todo el arte cristiano antiguo 
(digamos hasta el siglo x11) : la de Cristo elevado por encima del tiempo, 
siendo por su sacrificio Señor de toda gracia, el Celebrante supremo y 
universal cerca de Dios. Y así, se le representaba, bien con una sola cruz 
llenando el cielo por encima de la Iglesia ***, bien bajo rasgos que significan 
al mismo tiempo Dominador de todas las cosas (Pantocrator) y el que ama 
a los hombres '%%; o bien se reproducía el reino del Cordero que simboliza 


gerado de CaLvino (Catéch. $ 55) en favor de la pasión: La Confession de foi de 
VÉglise... Neuchátel-Paris, 1943, p. 45-46, 

147. Cfr., por ejemplo, Heb. 7, 27; 8-3; 9,12 y 14; 2 s.; 10, 10; 12-14; 13, 20. 

148. Cfr. 5, 5-6, 9-10; 6, 20; 7, 16; 7, 24; 13, 20: esta cualidad de eternidad 
para muchos exegetas es característica del sacerdocio de Cristo según la Epístola 
a los Hebreos; cfr., por ejemplo, F. X. Durrwell, Spick, etc. 

149. Por ejemplo, mosaico de Santa Prudenciana; en Roma (siglo v), tumba 
de Gala Placidia (mitad del siglo v) y Baptisterio llamado de los Arrianos; en Rávena 
(fines del siglo v, mosaico del ábside de Casaramello (hacia 490), y San Apolinar de 
Rávena (hacia 549). Me siento inclinado a pensar que la decoración del techo de ciertas 
salas de las catacumbas, con una partición en cruz, no es puramente ornamental, 
sino buscada como representación del misterio de la salvación. 


Se sabe que el tema de la cruz ha sido tratado con frecuencia bajo la forma de 
eruz viva o árbol de vida. La cruz en sus frutos es el A convertida en O. 

150. Por ejemplo, mosaico de la cúpula de la Capilla palatina de Palermo 
(siglo XII), etc.; PANFOEDER : Christus unser Liturge. Mayence, 1924; J. JUNGMANN : 
Die Stellung Christi im liturg. Gebel... Munster, 1925, p. 215, n. 24; J. KOLLWITZ : 
Das Bild von Christus dem Kónig in Kunst u. Liturgic der christ. Friúhzeit, en 
Theol. u. Glaube, 1947-48, p. 106 s. 
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al Salvador como víctima y como sacerdote a la vez *. Siempre se dibuja 
la imagen de Cristo como el único Autor de la gracia, el único sacerdote 
celcbrando en el cielo y por quien toda plegaria, todo culto, toda celebra- 
ción llega a ser agradable ante Dios *%?, No quiere esto decir que debamos 
imaginar un sacrificio celeste al estilo del sacrificio expiatorio de la cruz: 
éste tuvo lugar una vez para siempre en un momento determinado de nues- 
tra historia, «bajo Poncic Pilato». Hay un altar en el cielo 1%, Cristo celebra 
allí y muestras ofrendas deben ser allí cfrecidas por il; elevado de la tierra 
(por la cruz primero, por la ascensión después, por un solo movimiento que 
es el de su «tránsito al Padre»), todo lo atrae hacia Sí (Jn. 12, 32; cfr. 3, 
13-15). Nuestra sustancia está en el cielo, nuestra cabeza está en el cielo 
y nosotros tendemos a unirnos con ella 1%, No hay, sin embargo, en el cielo 
sacrificio en el sentido de que la cruz fue el sacrificio de Cristo, ofrecido una 
vez para siempre; sino que los frutos de este sacrificio permanecen, por 
parte de Cristo, en la eternidad y se aplican, pcr parte de los hombres, en el 
tiempo. No cabe, pues, hablar propiamente de un sacrificio celestial. El cele- 
brante, la víctima y el fruto del sacrificio están para siempre en el cielo, 
pero el sacrificio como realización, como «omne opus quod agítur ut sancta 
societate inhacreamus Deo» sólo tuvo lugar en la tierra. El altar celestial 
del que nos habla el Apocalipsis no es, como observa acertadamente Dom 
Vonier 1%, un altar de holocaustos, sino de perfumes, «altar de la consu- 
mación, no altar de la propiciación» ; el culto celestial es culto de alabanza 
y de plegaria, no propiamente sacrificial. Pero, por parte de Cristo, sentado 
para siempre a la diestra del Padre, hay : 1.%, una permanencia de su cua- 
lidad de víctima inmolada en la cruz (Af. 4, 7; Heb. 9, 14. verbo en 
aotisto) ; 2.2, una aplicación de los frutos de su sacrificio (cfr. supra, p. 97) ; 
3.9, una acción sacerdotal por la cual el gran-sacerdote de todos nuestros 
dones y ofrendas — porque, como escribe Teodoreto, «es la cabeza de los que 
ofrecen, siendo la Iglesia su cuerpo». La consumación de los elegidos en la 


151. Por ejemplo, San Vital, en Rávena (ilacia 530), Diakonikon de la catedral de 
Forcello (639). 

152, Cfr. el comentario de Fulgencio de Ruspe sobre «per Dominum nostrum Jesum 
Christum» = «per aeternum sacerdotem Dominum Nostrum»: Ef. 13, q. 4 (P. L. 65, 
424-427). Esta idea es familiar a San León: cfr. HIZENHOFFER: Das Opfer der 
Glaubigen in dem Sermonen Leos d. Gr., en Die Messe in der Glaubensveridindizung, 
Friburgo de B., 1950, p. 79-107 (cfr. p. 85, 108). 

Compárese este texto de la vigilia pascual en el Missale Golhicum (Gaule, si- 
glo V-Y4I1: «In sanctorum sancta admisii et altarios celestis sacerdotii aeterni parti- 
cipes effecti...» (MABILLON : De liturgia gallicana, p. 244). 

153. la Escritura es formal (Is. 6, 6;4p. 8, 3), los Padres hablan del altar 
celeste (cfr. supra, n. 42); las liturgias también : uo solamente el Canon de la misa 
romana («ube haec perferri in sublime altare tuum», sino también las liturgias orien- 
tales (cfr. H. W. CODRINGTON: The Heavenly Altar in the Byzantine Liturgy and 
elsewhere, en Eastern Churches Quarterly, julio 1938, p. 125-130) ; cfr. nota precedente. 

154, «... Ut per haec sacramenta quae sumpsimus, illuc tendat nostrae devotionis 
affectus quo tecum est nostra substantia Jesus Christus Dominus noster»: Postco- 
munión de la vigilia de la Ascensión; idéntica idea es desarrollada frecuentemente 
por los Padres, en términos del tenfa pauliniano cabeza-cuerpo. 


155. La clef de la doctrine eucharistique. 'Trad. A. M. RoGuer; Iyon, 1942, 
p. 271-272 y todo el capítulo último. 
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comunión de Dios será resultado del sacerdocio de Cristo sólo como fruto 
eterno (espiritual) de su sacrificio y del nuestro, y no como acto sacrificial 19, 


Cristo es el A y la Q de toda relación entre los hombres y Dios, 
relación que debe ser de comunicación (llegar a ser el templo comunial 
de Dios) **”. Ahora bien, Él solo es el A para nosotros (órep 7 oy) 
mediante sus «acta et passa in carne» (Santo Tomás), mientras que es 
la (2 con nosotros, no sólo en su cuerpo carnal nacido de María y 
crucificado, sino en su cuerpo místico que formamos con Él, y en Él, 
y Él en nosotros. Es el A en cuanto principio, como raíz, y bien 


. sabemos que sus poderes de santificación, de reino y de enseñanza, 


están sujetos a una humillación (supra, cap. 3); será la O como efecto, 
como fruto, en un estado de plenitud, de desarrollo, de descubrimiento 
(«apocalipsis») de todas las virtualidades del Germen **%. De esta ma- 
nera, el misterio del A y el misterio de la Q o, si se quiere, el misterio 
pascual y el misterio de la parusía *%*, son el mismo, aunque en dos 
estados diferentes : el primero, en estado de raíz, de principio, donde 
Cristo lo es todo y lo realiza todo, Él solo, para nosotros; el segundo, 


156. Sobre el conjunto de este párrafo, cfr. : 

Desde el punto de vista exegético, WEsIcorr: Epistle to the Hebrews, V, 5-6 
y p. 208. 

En cuanto a los Padres: H. DE LUBAC: Histoire et Sprit, p. 291 (para Orígenes); 
Ed. FITZGERALD: De sacrificio coelesti secundum S. Ambrosium, Mundelein, 1914; 
J. LECUYER : Le sacerdoce céleste du Christ selon Chrysostome, en Nouv. Rev. Théol., 
72 (1950), p. 561-579 (de este trabajo está tomada nuestra cita de TEODORETO : In Ps. 109, 
4, P. G. 80, 1272-1273); para Santo Tomás, cfr. Sum. Teol, 111, q. 22, a. 5; para los 
teólogos modernos, M. DE LA TAInLLE: Mysterium fidei, París, 1921, eluc. XV, y 
C. SOHNGEN : Wesensaufbau des Mysteriums, Bonn, 1938, p. 86. 


Faltaría examinar la cuestión desde el punto de vista de la noción agustiniana de 
sacrificio. Por un lado, Agustín ve el sacrificio total en la «tota redempta civitas, hoc 
est congregatio societasque sanctorum», la cual es «universale sacrificium (quod) 
offeratur Deo per sacerdotem magnum»; por otro, el sacrificio es para él «omne opus 
quod agitur ut sancta societate inhaereamus Deo»; no es la comunión misma, sino el 
acto por el que se la alcanza. 

157. Véase Af. 1, 8; 21, 6; 22, 13. — El tema desarrollado en el presesrte párrafo 
se encuentra expresado con una fuerza excepcional en el marco del tema del templo 
en Ef. 2, 20-22, donde se ve que el teniplo que ayudamos a edificar es como la dila- 
tación de su piedra fundamental, Cristo. 

158. «Germen» es un nombre mesiánico de Cristo : Is. 4, 2 (11, 1; 53, 2; Jer. 23, 5; 
23, 15) y sobre todo Zac. 3, 8; 6, 12, — Compárese a «Principium, Primogenitus mor- 
tuorum» : Col, 1, 18. 

159. Tal es el vocabulario de F. X. DURRWELL: La Résurrection de Jésus, Mmystére 
de salut. Le Puy-París, 1950. No podemos más que recomendar este hermoso libro a 
quien quiera enterarse mejor de la identidad fundamental de los dos misterios. Que 
tal sea el sentido de los Padres, lo mostrará suficientemente la continuación de nues- 
tro libro; tenemos un testimonio en el texto de SAN GREGORIO (que figura en el 
oficio de Pascua: «nostrae dicamus, an suae solemnitatis? Sed ut fateamur verius: 
et suae dicamus et nostrae» (Hom. 21 in Evang., P. IL. 76, 1170). 
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en estado de fruto, de efecto, donde Cristo también lo es todo y lo hace 
todo, pero no solo, sino con nosotros y nosotros con Él. Se podría hablar 
también de dos plenitudes o de dos estados de perfección : uno por el 
que Cristo es nuestra plenitud y en el que únicamente podemos recibir, 
aceptar de Él; otro en el que también nosotros somos plenitud. en 
cuanto que Él quiere «completarse» en nosotros y alcanzar en nosotros y 
por nosotros su forma perfecta **. Volveremos sobre esto más adelante. 

El intermedio de los dos momentos de este fundamental misterio 
determina el tiempo de la Iglesia y se cumple por la acción acorde del 
Espíritu Santo y de la institución eclesial: sacramentos y cuerpo apos- 
tólico. Los dos agentes de la obra de Cristo tendrán por ley recibir de 
Cristo, del Cristo-A *% las acta et passa (et dicta) Christi in carne, 
a fin de que su cuerpo crezca hasta la (: precisando que este creci- 
miento se debe también a la aportación y al obrar de los hombres que, 
como ya hemos visto, es el verdadero sentido cristiano del tiempo. 
De momento no es este obrar lo que nos interesa, sino el lazo de unión 
que Cristo ha establecido entre el A de sus acta et passa im carne con 
la Q de la «tota redempta civitas» de su cuerpo místico definitivo. Este 
lazo lo constituye, por dentro, su Espíritu; por fuera, la institución 
de los sacramentos y del cuerpo apostólico que los administra. Ahora 
bien, entre los sacramentos hay uno que tiene un título excepcional, 
porque no sólo contiene la virtud de las acta et passa de Cristo, sino tam- 
bién la realidad activa de su cuerpo en cuanto Á nuestro y, al mismo 
tiempo, la realidad prevista de su cuerpo en cuanto (2 suya y nuestra; 
hablamos evidentemente de la Eucaristía o cuerpo sacramental que com- 
parte con el cuerpo carnal de Jesús (A) y su cuerpo místico (0) el 
mismo nombre de cuerpo de Cristo **%. Este misterio sacramental del 
cuerpo de Cristo, que los Apóstoles quedaron encargados de celebrar 
«hasta que Él vuelva» (1 Cor. 11, 26), forma precisamente el lazo de 
unión entre el cuerpo carnal o histórico del Verbo encarnado y su 
cuerpo místico, entre el templo que constituye Él solo, y el templo que 
debemos formar juntos. Tal es el sentido exacto antiguo y tradicional 
de las cosas, restituido admirablemente por el P. de Lubac, quien, des- 
pués de haber citado algunos textos de San Agustín acerca del sacra- 
mento del cuerpo de Cristo, escribe: «El último término coincide con 
la fuente, la Iglesia se une en perfección a Cristo» *%, «Solamente uno 


160. En cuanto al primer aspecto: Col. 2, 9; Ef. 3, 19; 4, 10. En cuanto al 
segundo, Ef. 1, 23; 4, 12-13. 

161. Cfr. fn. 16, 14-15. 

162. Se puede pensar que el vocabulario ha seguido el orden dinámico de las 
realidades y que el nombre de cuerpo ha pasado del Cristo histórico al sacramento, 
y del sacramento a la Iglesia o cuerpo místico. 

163. H. DE JuBac: Corpus mysticum. L'Eucharistie et VÉglise au moyen áge 
(Théologie, 3), París, 1944, p. 203, después de haber citado algunos textos, inaccesibles 
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sube al cielo, aquel que ha bajado del Cielo, el Hijo del Hombre que 
está en el cielo»; sí, pero este Hijo del Hombre, que es toda nuestra 
sustancia (cfr. n. 154), está sacramentalmente presente sobre la tierra 
como alimento nuestro, para reunir a través de los tiempos a todos los 
hombres y para juntar, asumiendo este tiempo, su cuerpo de encarna- 
ción a su cuerpo de comunión y de gloria. 

Volvamos ahora a la fórmula en la cual decíamos más arriba que se 
anuda la economía cristiana del sacerdocio: el sacrificio de la cruz, 
englobando todos los aspectos del sacrificio y del sacerdocio de Cristo, 
ha sido la vigilia anticipada e instituida como un sacramento para uso 
del culto y del manjar, que los hombres debían celebrar a través del 
espacio y del tiempo, es decir, entre la pascua y la parusía del Señor. 
Se encargó a los apóstoles — y esto, dándole el sentido que implica, es 
una creación o una institución de poder — de realizar, a modo de 
recuerdo, lo mismo que Jesús había hecho, y de anunciar sacramentalmente 
su muerte. Se conoce a este respecto la doble y unánime afirmación de 
la tradición católica: por una parte, ha sido instituido un sacerdocio 
propiamente sacramental al mismo tiempo que el sacramento del sacri- 
ficio de Cristo ; por otra, los que son sacerdotes a título de ese sacerdocio 
lo son únicamente para representar sacramentalmente a Cristo: son, 
desde el punto de vista del celebrante, lo que el misterio de las gracias 
espirituales es desde el punto de vista del sacrificio, un simple enlace 


a quien no comparta la idea patrística de sacramentun, a propósito del cual San 
Agustín habla como de una misma cosa del cuerpo eucarístico y del cuerpo místico, 
Además de una mayor erudición, el inmenso beneficio que puede sacar de la medi- 
tación de este libro, es una mejor inteligencia de lo que los Padres (y la Edad 
Media hasta el siglo Xt1 por lo menos) entendían por sacramentum y por myslicum: 
dos palabras extremadamente cercanas por el sentido. 


Ver también la Conclusión, p. 287, s., y, casi por todas partes, textos de este 
estilo, donde está contenido cuanto acabamos de explicar: «... Hoc agit universa 
Ecclesia, quae in peregrinatione mortalitatis inveuta est, expectans in finem saeculi 
quod in Domini nostri Jesu Christi corpore praemonstratum est, qui est, Primogenitus 
mortuoruam» (RODOLFO DE BOURGES, $ 866, Capitula, 26: P. L,.. 119, 716. — Cfr. Supra, 
n. 29, el comentario de San Agustín sobre el «corpus autem perfecisti mihi» que toma 
pleno sentido a la luz de lo que precede. 


Del sentido así restituido de sacramentum y mysticum nos acercamos al de la 
palabra «mística» que el P. L. BOUYFR ha mostrado ser tradicional (Mystique, essai 
sur histoire d'un mot, en Vie Spirit. Supplém., mayo 1949, p. 3-23) : Los Padres llaman 
«místico» a todo lo relativo a la consumación del designio de Dios, es decir, del mis- 
terio de Cristo. Mas, para ellos, esta consumación no puede darse si no es por refe- 
rencia al Cristo de la Economía, al Cristo encarnado y crucificado. Una vez más, son 
«místicas» las realidades que, como los sacramentos, van del A a la Q. Con estas 
indicaciones, que tienen la riqueza evocadora y la frescura del «dato», puede armoni- 
zarse, en el plano de la construcción especulativa, lo que dice por ejemplo. Ch. JOURNET 
interpretando a Santo Tomás: todas las operaciones de gracia de Jesucristo celeste 
tienen una referencia a su pasión histórica. Cfr. Nova et Vetera, julio 1941, p. 318-329. 


188 JALONES PARA UNA TEOLOGÍA DEL LAICADO 


sacramental, una realidad de recuerdo y de representación *%. Por eso, 
bajo las múltiples celebraciones y memoriales sacramentales hay siem- 
pre, como dice el concilio de Trento, idéntica hostia e idéntico ofe- 
rente 1%; por eso también, San Juan Crisóstomo puede decir que las 
palabras de la institución, que son las que verdaderamente hacen la 
oblación del cuerpo y de la sangre de Cristo, no han sido pronunciadas 
más que una vez por Él mismo y tienen eficacia por medio del ministro 
que, en el sentido sacramental de la palabra, lo representa ***. En una 
palabra, entre el sacrificio y el sacerdocio de Cristo en su carne pasible, 
germen y raíz de todo — «si el grano no muere» — y su sacerdocio o 
su sacrificio en la gloria, fruto consumado de todo — por esto no hay 
más sacrificio expiatorio —, existe, enlazando los dos, como el tronco 
une la raíz y el fruto, el sacrificio y el sacerdocio sacramentales de Cristo. 

Los sacramentos son, con toda precisión, realidades del intermedio 
en que se desenvuelven la existencia y la misión de la Iglesia. Por una 
parte, tienen de modo particular la función de enlazar las operaciones 
de la gracia a su fuente histórica : la vida y la muerte del Verbo encar- 
nado. Por otra, participan de los dos términos, del principio y del fin. 
1. De Cristo en su realidad y en su estado de principio de toda salva- 
ción, participan de la condición de ser a la vez una cosa humana visible 
y una cosa espiritual, objeto de fe; son una consecuencia de la Encar- 


164. He aquí algunos entinciados tradicionales: «No se trata de otro sacrificio, como 
antiguamente el del gran sacerdote, sino que realizamos siempre el mismo; o mejor, 
hacemos memoria de un sacrificio»: SAN Juan CrISÓStOMO, Hom. 17 in Hebr., n. 3 
(P.G. 63, 131). Este texto de San Juan Crisóstomo, al cual apelaba y prestaba 
adhesión Lutero (Scholies sur Hebr. 10, 1 s.) debería ser citado todo entero si hicié- 
ramos aquí una teología de la eucaristía, porque es una de las expresiones más 
traídas de la tradición católica; ha sido aducido cou frecuencia, a veces bajo el 
nombre de San Ambrosio. Ver el comentario que hace de él Dom. O. CasEL (Das Myste- 
riumgedáchinis der Messliturgie im Lichte der Tradition, en Jahrb. f. Liturgiewiss, 6 
[1926] p. 113-204; efr. p. 151-152): «Si el sacerdocio según la ley ha llegado a su fin, 
y un sacerdote según orden de Meiquisedec ha ofrecido sacrificio, haciendo inútiles 
todos los otros, ¿por qué los sacerdotes del Nuevo Testamento realizan una liturgia 
mística ? Ahora bien, para aquellos que son un poco competentes en teología es claro 
que nosotros no ofrecemos un sacrificio distinto, sino que únicamente realizamos la 
memoria de ese único y saludable sacrificio» : TEODORETO, In Hebr. 8, 5, (P. G. 82, 736). 
Cfr. también San MÁXIMO EL CONFESOR, que afirma que solamente Cristo es plenamente 
sacerdote y que los presbíteros lo son únicamente por representación y participación : 
Eccl. Hier. 5 (P. G. 4, 164); Epist. Dyonys. 8 (545) y cfr. H. URs vON BALTHASAR : 
Lithurgie cosmique. Maxime le Confesseur (Théologie, 11) París, 1947 p. 247. En Occi- 
dente, ver a San Agustín (KRUEGER: Synthesis of Sacrifice... p. 103-115); Santo 
Tomás : Sum. Teol. 111, q. 22, a. 3, ad. 2; etc. Se encontrarán otras referencias acerca 
del sacerdote como realidad sacramental, en J. LECUYER: Essai sur le sacerdoce des 
fidéles chez les Péres, en La MaisongDieu, n. 27 (1951), p. 7-50; cfr. p. 34, n. 82 y p. 49. 


165. Ses. XXIT, c. 2 (DENZINGER, 940). 
166. De prohibitione Judae, hom. 1 (P. G. 49, 380), citado por J. LECUYER : art. cit. 
(supra, n. 156), p. 575. 
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nación (cfr. supra, cap. 3, M. 132); representan y aplican los misterios 
redentores de Cristo en el correr del tiempo y de la vida humana. Por 
eso, los sacramentos — y la liturgia con ellos — siguen una ley de iden- 
tificación y repetición al mismo tiempo: pues unen orgánicamente la 
realidad espiritual que responde al ¿páral de Cristo con la celebra- 
ción sensible que se reproduce en el espacio y el tiempo. Igual que el 
«temporalmente eterno» de Péguy, son lo que se hizo una vez actualizado 
y formalizado en el orden de lo que siempre vuelve a comenzar *%, 
2. Uniéndonos a la única raíz que es Cristo, nos hacen por lo mismo 
participantes de sus frutos. Sacramentos, producen la realidad que 
significan, representan un proceso que enlaza com la meta, que hace 
algo más que anunciarla: la anticipa. De donde la idea redescubierta 
por algunos exegetas protestantes contemporáneos, en el sentido según 
el cual, por lo demás, no todo es indiscutible, de la «escatología reali- 
zada» *%% : decimos redescubierta en cuanto que responde a las afirma- 
ciones de la tradición litúrgica y teológica acerca de la relación de los 
sacramentos con la gracia y con la gloria **. 

Puesto que la economía querida por Dios es la que hemos visto más 
arriba (cfr. cap. 3); puesto que implica dos tiempos, uno en el que la 
causa es dada y actúa, otro en el que sus frutos maduran del todo; 
puesto que el intermedio que separa y une a la vez la raíz con sus frutos 
implica una economía de sacramentos; Cristo, que no sólo es nuestro 
A y nuestra O, sino también nuestro camino, se participa en la Iglesia 
bajo dos formas: 1. Cristo es para la Iglesia la realidad de su vida 
en la medida en que la Iglesia es su cuerpo comunional, es decir, en la 
medida en que los cristianos forman con Cristo un solo ser de vida filial, 
Tpoc TOY Tatépa. Esto será eterno, esto existe ya desde ahora, pero no 
en plenitud y sin otras añadiduras. 2.” Cristo es también para la Iglesia 
el medio y el camino de conseguir esta comunión de vida filial. Princi- 
pio de todo, es participado coimo fin y como medio. 

Esta doble participación responde a una doble relación que en el 
Nuevo Testamento tiene el Señor con su Iglesia: relación de poder y 
de animación. Indudablemente podríamos fundamentar esta doble rela- 
ción en los dos desposorios que la tradición ha visto operarse, respecti- 
vamente, en el momento de la Encarnación, en que Cristo se ha unido 


167. Cf. las páginas profundas de A. ROUSSEAUX ; Le prophéte Péguy, Neucháthel- 
París, 1940, t. I, p. 62 s. y, para esta fórmula, p. 86. 

Partiendo de estas ideas podría desarrollarse toda una teología de la liturgia y del 
«Mysterium» (ligeramente diferente a la de Dom Casely. Igualmente, aunque el caso 
no sea el mismo, toda una teología acerca de la evolución del dogma. Se comprenderá 
que nosotros mo podemos ni siquiera esquematizarla aquí. 

168. Pienso de modo particular en H. Doob: The Apostolic Praeching, Lon- 
dres, 1936 (reed. en 1944); cfr. Ed. HOSKYNS: Cambridge Sermons, Londres, 1938. 

169. Nada hace ver mejor que los sacramentos pertenecen al intermedio como la 
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a la naturaleza humana, y en el momento del bautismo, en que fue 
consagrado para el ministerio; pero no insistimos en esta consideración 
que parecería rebuscada por no poder ser expuesta convenientemente 
aquí '"”, De hecho, los Evangelios nos muestran a Jesús teniendo poder 
sobre su lelesia — es más bien la línea de los Sinópticos, especialmente 
San Mateo, el Evangelio eclesiológico, con el texto petriniano del cap. 10 
y su final del 18, 18 —, pero también a Jesús como vida de su Iglesia, 
interior en ella por su Espíritu — y €s más bien la línea de San Juan, 
totalmente iluminado por el hecho de Pentecostés. Jesús es el Señor, 
la autoridad de la que dependen los ministerios (1 Cor. 12, 5) y es la 
vida por la que mora en los suyos y los suyos en Él. Que esta dualidad 
de relación no impide la unidad eclesial es cierto y se ve con claridad 
por el hecho de que San Pablo une los dos datos en la idea de la 
lelesia-cuerpo de Cristo y de Cristo- cabeza de la Iglesia. Es un mismo 
Cristo el que trasciende de su cuerpo mediante el poder y, al mismo 
tiempo, le es inmanente por la vida; es un mismo cuerpo el que es, 
a la vez, comunión de vida reconciliada y filial, y medio, ministerio O 
sacramento de esta vida. 

Falta que esto determine en la Iglesia una dualidad de aspectos 
cuya exacta percepción dé el secreto de una eclesiología católica. Es ver- 
dad que hay en la Iglesia dos Bienes comunes subordinados, el de la 
comunión de gracia y el de la comunión en los medios de salvación ; 
y, por lo mismo, dos unidades, dos leyes, los autoridades *”?. Es verdad 
que podemos considerar en ella una doble participación de Cristo sacer- 
dote (e incluso de Cristo rey y profeta) : una en cuanto a la relación 
de animación, de pura y simple comunión, que Él tiene con su cuerpo; 
la otra, en cuanto a la relación de poder sobre el cuerpo y de medio 
de comunión. 

Está claro que esta dualidad cesará cuando cese el dualismo de medio 
y de fin, es decir, cuando el fin se haya conseguido plenamente. Cuando, 
acabada la obra en cuanto es camino hacia el Padre, Cristo entregue al 
Padre el reino, entonces Dios será todo en todos (1 Cor. 15, 28). La ley 
de la economía de gracia consumada es la de una interioridad perfecta : 
ya no habrá más ley exterior, porque ésta sostiene un estado de cosas 


doctrina clásica de su triple relación simbólica-real a la pasión de Cristo como 
a la causa de la santidad, a la escatología como a su consumación, y, en fin, a la 
presente gracia; cfr., por ejemplo, SANTO Tomás : Sum. Teol. III, q. 60, a. 3; q. 13, 
a. 4; etc. 

170. Volveremos sobre esto para mostrar que Jesús, por la encarnación en María, 
desposa a la Iglesia para hacer juntamente con ella una caro, mientras que en el 
bautismo de Juan la desposa como medio de regenerar a los hombres por los sacra- 
mentos y el ministerio. 

171. En espera de muestro Tratado, ver Vraie el fausse Réforme, p. 408, s., 474 s. 
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donde el bien es externo a la voluntad; ni habrá ya sacramentos, por- 
que éstos sostienen un estado de cosas donde la fuente de la gracia 
es exterior al alma: cuando un lago se alimenta desde dentro por un 
agua que brota de su centro, no hay necesidad de canalizaciones que le 
conduzcan el agua de un manantial lejano. Desde el punto de vista 
del sacerdocio, habrá una total coincidencia entre el sacerdocio de san- 
tidad y el sacerdocio de poder; o, más bien, éste estará abismado en 
aquél, no teniendo ya más el papel de mediación que ejerce ahora debido 
a su situación de éxodo por el que pasamos de nuestro Egipto a nuestra 
Tierra de promisión. No insistimos más sobre este punto; lo hemos 
ya tocado al dar referencia de la teología tradicional (supra, cap. 3). 
Aquí abajo nos encontramos bajo un régimen de exterioridad y de dua- 
lidad, el de un sacerdocio de santidad interior y el de un sacerdocio 
de celebración del culto sacramental. 

No olvidemos una observación que nos ayudará más tarde para carac- 
terizar con precisión el sacerdocio de los ministros y el de los fieles. 
Todo sacerdocio es relativo a un sacrificio, si no a una mediación. Ahora 
bien, en el estado de consumación, no hay más sacrificio que su fruto, 
no su acto: la comunión, no el opus a realizar ul sancta societate 
inhaereamus Deo. Hay altar y culto de alabanza, pero no propiamente 
sacrificio. La conclusión se impone : el sacerdocio de santidad, que es 
real e incluso más digno que el otro, es menos estricta y propiamente 
sacerdotal que el sacerdocio sacramental, que se refiere a Cristo como 
medio de comunión y a un sacrificio estricta y propiamente dicho. 

No creemos, por lo demás, que participación de Cristo-sacerdote en 
el orden de vida y participación en el orden de medio sacramental se 
identifiquen respectivamente, sin más, con el sacerdocio de los fieles 
y el sacerdocio de los ministros. Afirmar esto sería simplificar las cosas, 
pero no traducirlas con exactitud. La posición de Santo Tomás es más 
delicada. Veamos cómo puede formularse : volveremos en seguida sobre 
la explicación y la justificación del conjunto de esta doctrina, lo que 
nos permitirá precisar la situación y el sentido del sacerdocio jerárquico. 

Hay un sacerdocio de la vida de gracia, que es la vida en Cristo, 
la vida por el Espíritu Santo: es el sacerdocio de los justos en cuanto 
tal, el de la comunión con Dios. Éste ofrece hostias que serán llamadas 
espirituales na sólo en el sentido bíblico de la palabra, que hemos visto 
más arriba, sino también en cuanto son actos que proceden de la vida 

. espiritual personal. De él habla Santo Tomás en la Tertia pars, q. 82, 
a. 1, ad 2*”” aplicándole los textos escriturísticos referentes al sacer- 


172. «Laicus justus unitus est Christo unione spirituali per fidem et charitatem, 
non autem per sacramentalem potestatem; et ideo habet spirituale sacerdotium ad 
offerendum spirituales hostias, de quibus dicitur ps. 50, 1: «Sacrificium Deo spiritus 
contribulatus, et Rom. 12, 1: Exhibeatis corpora vestra hostiam viventem. Unde et 
I Petri 2, 5 dicitur: Sacerdotium sanctum, offerre spirituales hostias.» 
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dotium regale. Hay otro sacerdocio sacramental que consiste en una 
participación de la función sacerdotal de Cristo; nos es comunicado 
por los sacramentos que confieren carácter: bautismo, confirmación y 
orden. No se trata aquí formalmente de nuestra comunión de vida con 
Dios, en la que estamos inmersos por las realidades invisibles de la 
gracia y de la predestinación divina, sino de nuestra consagración al 
culto sacramental, a la liturgia de la Iglesia, de la Iglesia presente, 
de la Iglesia en su condición terrena. En este culto sacramental, del 
que hemos hablado antes (p. 158 s.), unos están habilitados y son 
activos para celebrar y distribuir, otros para participar y recibir. Los 
primeros están cualificados por el carácter del orden; los segundos 
por el del bautismo y de la confirmación. De este sacerdocio sacramental 
con sus dos partes orgánicas, el sacerdocio bautismal de los fieles y el 
sacerdocio de los ministros, habla Santo Tomás en III, q. 63, a. 3 y en 
algunos textos similares ***. Nos parece, pues, inevitable, en tomismo, 
hablar con Dom Bernard Durst *”* de un triple título sacerdotal en 
el cristianismo : el sacerdocio totalmente espiritual de la vida santa; el 
sacerdocio bautismal (que es ya sacramental, relativo al orden de los 
medios sacramentales de culto y de comunión); y, en fin, el sacerdocio 
jerárquico o sacerdocio de los ministros. 

Intentemos, antes de abordar en una segunda parte las actividades 
del sacerdocio bautismal, comprender mejor el hecho y el sentido de 
este sacerdocio jerárquico. 

La economía de la gracia, como hemos visto, sigue esta especie de 
ley que Dios le ha impuesto : comunicar a muchos (a todos) lo que en 
un principio fue dado a uno solo. La nueva y definitiva Alianza comienza 
y consiste ante todo en uno solo, Jesucristo, que contiene en sí mismo 
todo el orden cristiano: toda la salvación, todo el Reino, toda la ado- 
ración, toda la paz del mundo: Jpse est Pax nostra *””, Ahora bien, de 
cuanto Jesús es o contiene, unas cosas se comunican a todos, otras 
solamente a algunos. A todos se les comunican los dones de salvación 


173. IM, q. 63, a. 3, c. y ad 3; cfr. a. 1, obj. 1 y ad 1, donde se toma posición 
contra una eclesiología dominada por la idea de la predestinación (Wyclet, Hus, 
Zwinglio) que desemboca en una noción de Iglesia invisible, o contra una eclesiología 
que considera a la Iglesia como orden de salvación y de vida cristiana, pero no como 
orden de los medios de salvación (Lutero: cfr. la 3 parte de Vraie et fausse Réforme). 
En uno y otro texto se encuentra subrayado de manera notable que se trata del 
culto «praesentis Eecclesiae» (cfr. a. 5, obj. 3 y textos citados supra, c. 3, nm. 181)._ 
Ver también III, q. 65, a. 3, ad 2 y ad 4. 

174, BERNHARD DURST: Dreifaches Priestertum, Nereshelm, 2 ed., 1947. Sin tener 
un vocabulario propio, otros tomistas llegan a una posición semejante: por ejemplo 
el P. H. BOUESSÉ: Théologie et sacerdoce, Chambéry 1938, p. 106-110. 

175. Este texto de Ef. 2, 14-15 es uno de los que expresan mejor lo que se 
afirma aquí: el muro de separación (entre judíos y gentiles) fue abatido primero en 
Jesús; luego se extendió al mundo. 
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y comunión : ser hijos, herederos, entrar en el Santo de los Santos y, 
por lo mismo, ser sacerdotes; subir a los cielos, sentarse a la diestra 
y reinar. En una palabra, todo lo que concierne a la vida personal, la 
cual, por otra parte, es la de ser miembro de un cuerpo. A algunos se 
les comunica : 

ser enviados: Juan, 17, 17-19; 20, 19 8.; 

ser obispos, como lo es Jesús: I Pe., 2, 25; 

ser pastores: Juan, 10; I Pe. 5, 2; Juan, 21, 15 8S.; 

ser fundamentos de una Iglesia que es la casa de Dios: 1 Cor. 3, 11; 
Ef. 2, 20 (cfr. K. L. ScHmIpr, art. bepélios en KIrTEL, II, 63-64) 

ser puerta: Juan, 10; Ab. 21, 12-14; 

poder predicar y bautizar : Mt., 28, 19-20; Mc., 16, 15-16. 

afirmar o confirmar: Lc., 22, 32; 

perdonar los pecados: Jn., 20, 23, como Dios lo hace (Mc. 2, 7; 
Lc., 5, 21; 7, 49); y como ha concedido hacerlo al Hijo del Hombre 
(Mt., 9,6; Mc., 2, 10; Lc. 5, 24); 

«hacer esto en memoria mía»: Lc., 22, 19; 1 Cor., 11, 24-26. 

Todavía se podría alargar esta lista y, sobre todo, precisar con más 
detalle las cosas. Basta para nuestro propósito recoger el sentido gene- 
ral: de la plenitud de gracias que hay en Cristo Jesús ha de ser 
comunicado a todos lo que representa un bien de vida personal (sin 
perjuicio de su carácter comunitario y de su orientación hacia «otro» : 
Juan, 13, 34-35), lo que representa un bien de salvación y de comunión. 
En cambio, la misión o la competencia para actos que deben realizarse 
para otros o sobre otros; en una palabra, la carga de los medios institu- 
cionales de salvación y, para decirlo de una vez, el ministerio, se co- 
munica solamente a algunos y, por ello, quedan separados de los otros. 
Según esto, siempre que se habla en términos puramente bíblicos como 
saliah y Braxovia etc., o en términos teológicos de ministerio, misión, 
poderes y jerarquía, o en términos canónicos de misión de derecho 
(distinta y complementaria de la misión de gracia), se trata en el fondo 
de la misma cosa; se llega al mismo punto, el de una doble participa- 
ción de las energías de Cristo que son, por una parte, bienes de gracia, 
y por otra, medios de gracia. En el vocabulario de San Agustín, se 
hablaría por una parte de res, por otra de sacramentum, por lo menos 
en el sentido amplio de estas palabras. 

Entendido así el hecho jerárquico, su significación aparece con cla- 
ridad *”*. Ésta es doble, conforme a los dos términos a los que hace re- 
ferencia la jerarquía por estar situada en el intermedio de que hemos 
hablado más arriba. Con respecto a la consumación, el hecho de repre- 


176. Además de esta significación, tomada del mismo corazón de la Economía 
cristiana, es claro que el hecho jerárquico tiene razones eclesio-sociológicas : las que 
se exponen en todos los tratados católicos de Ecclesia. 
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sentación y mediación jerárquicas está ligado a la exterioridad, a nues- 
tra situación de seres todavía lejanos y en marcha ; dejará de ser cuando 
Dios sea todo en todos. Con respecto al Principio, es decir, a Cristo 
hecho carne, el hecho de la representación y mediación jerárquicos tiene 
el sentido profundo de realizar, a través de todo el espacio y el tiempo 
de intermedio, el lazo por el cual todo lo que se recogerá al final vie- 
ne del Principio, es decir, las acta et passa Christi in carne. El proble- 
ma está en saber por qué lazo estamos atados a la causa de salvación : 
¿es acaso por uno completamente espiritual, personal y «vertical» de un 
acto de Cristo glorioso y celeste; o es por uno sensible, eclesial, histó- 
rico u «horizontal» que nos religa al Cristo de la Encarnación, del bau- 
tismo en el Jordán y de la Pascua? 177 Teológicamente, el significado 
del hecho jerárquico; históricamente, el sentido de la sucesión apostó- 
lica, que es su consecuencia y traducción, consiste en realizar y ma- 
nifestar que todo viene de Cristo encarnado y sacrificado por nosotros 
en la carne. Decimos históricamente porque la idea de la sucesión apos- 
tólica se fue formulando sensiblemente al irse desarrollando en la Igle- 
sia el vocabulario sacrificial y sacerdotal, con más precisión contra el 
gnosticismo, es decir, contra una herejía que buscaba una «mística» 
fuera de la Economía, una comunión o una 2 fuera de la única A 
que es Jesús, Verbo encarnado. Contra ella formuló San Treneo su teo- 
ría de la sucesión como pieza fundamental de la dependencia y conti- 
nuidad de toda enseñanza y de toda santificación en orden al único 
hecho histórico de la Encarnación 118 Teológicamente, la mediación 
institucional apostólica o jerárquica, manifiesta y realiza que la gracia 
y la verdad vienen a los hombres de fuera y desde arriba, de Jesús que 
nació, vivió y sufrió. No repetimos lo que ya hemos explicado en el 
cap. 3 (sección : Jerarquía y pueblo fiel) y después completado en las 
páginas precedentes. 

Sin embargo, vamos a sacar una conclusión esencial para nuestro 
objeto, que por lo demás hemos también esbozado en el cap. 3: el 
sacerdocio ministerial o jerárquico no procede de abajo, de la comuni- 
dad, sino de lo alto, de Cristo en cuanto Señor de la Iglesia, en cuanto 
tiene poder sobre ella. Cristo no es nunca nuestro delegado, aunque sea 
nuestro sacerdote y, en cierto sentido, nuestro representante. El sacer- 


docio ministerial o jerárquico tiene precisamente como finalidad traer 


177. Ya he demostrado que la cuestión eclesiológica esencial entre los protestantes 
y nosotros es esta misma: cfr. la tercera parte de Vraie et fausse Réforme, o Marie, 
VÉglise et le Christ... (Vie Intel. octub. y nov. 1951; en vol. Desclée, 1952) y sobre 
todo Dogme christologique et Ecclésiologique: redactado en abril 1950 para publicarse 
en el t. 111 de Chalkedon, Geschichte und Gegenwart, 451-1951, publ. por la Facultad 
teológica de San Jorge de Francfort del Main. 

178. Este punto ha sido aclarado por H. SCHMIDT': Die Kirche... in ihrer 
Unterschiede von Sekte und Hárese, Leipzig, 1884, p. 1183 s., 146-147. 


EL SACERDOCIO CRISTIANO Y ÉL DE JESUCRISTO 105 


de una manera visible — sacramental — hasta nosotros la acción de Je- 
sucristo. Ejerce también, en ciertos casos, actos de delegación de la 
comunidad, que precisaremos cuando, al final de este largo capítulo, 
propongamos una visión sintética acerca de la vida litúrgica de la 
Iglesia. Además, en cualquier hipótesis, los sacerdotes jerárquicos son 
siempre sacerdotes en comunidad y para una comunidad. Así, el minis- 
tro es sacerdote de una comunidad, pero su sacerdocio no emana de 
ella. En la celebración de los sacramentos, el sacerdote puede obrar 
presidiendo la asamblea, pero el poder no le viene de ella, sino de 
Cristo, y es a Éste a quien representa ***. Para la organización deta- 
llada de sus formas canónicas, la Iglesia se asemeja a todo cuerpo po- 
lítico: ella misma se estructura y se da los órganos de vida. Pero la 
jerarquía, en el sentido en que depende de su estructura esencial, está 
ligada a su ser sacramental; representa propiamente un misterio, le ha 
sido dada desde arriba y precede ontológicamente a la existencia de la 
comunidad: los apóstoles fueron instituidos para la misión de predicar el 
Evangelio y celebrar los sacramentos antes de que existiera la colecti- 
vidad de fieles. La idea protestante de una clerecía delegada por la co- 
munidad no puede sostenerse si no es a base de interpretaciones exe- 
géticas a las que se resisten los textos sagrados. 

Estudiaremos más adelante la participación de los fieles en la cele- 
bración litúrgica y especialmente en la celebración eucarística. Nos será 
fácil, después de cuanto llevamos dicho, determinar los principios bá- 
sicos. Desde ahora se ve que la participación y, en el sentido que expon- 
dremos, el consentimiento de los fieles en las operaciones del sacerdocio 
ministerial, no pueden justificar a éste. 

Porque el poder de realizarlas no proviene del pueblo, sino de Cristo, 
Jefe de la Iglesia. Es éste un punto sobre el que conviene tener ideas 
claras, sobre todo si se quiere — como es de desear que se haga — 
insistir acerca de la unión del sacerdocio jerárquico y del sacerdocio de 
los fieles en un sacerdocio de la Iglesia. El peligro está entonces, y no 
es nada quimérico **, en no ver más que un sacerdocio indistinto y, en el 
fondo, único de la Iglesia; sacerdocio que solamente sería ejercido de 
una manera orgánica por la comunidad, por una parte, y por los minis- 


179. Cfr. enc. Mediator Dei. 


180. Ciertas exposiciones parecen no haberlo evitado del todo. No solamente en 
la corriente reformista que se expresa en el sínodo jansenista de Pistoya, y con un 
sentido mucho más católico en Móhler, 1825 (cfr., por ejemplo, L'unité dans VÉglise... 
5 64. Trad. A, DE LILIENFELD, p. 206), sino también en la época contemporánea. Ver, 
por ejemplo, el texto de G. LONG-HASSELMANN citado supra, n. 40 o el de E. WALTER : 
Weihe und Lalenpriestertum, das eine Priestertum der Kirche, en Wolksliturgie und 
Seelsorge... hrsg. von K. BORGMANN, Colmar, s. f. (1942), p. 31-47; cfr. p. 41. Ya en su 
libro de 1940, Diener des neuen Bundes. Das Priestertum der katholischen Kirche, 
Walter comenzaba por el sacerdocio de la Iglesia. 
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tros, Órganos de esta comunidad, por otra. Al final, un final que vis- 
lumbra Long-Hasselmans, no se vería claro cómo el sacerdocio de los 
ministros representa un título especial de participación del sacerdocio 
de Cristo **!, ui cómo la doctrina católica tradicional se encuentra trai- 
cionada, por ejemplo, en la posición anglicana ?**?. 

El abate Long planteaba así el problema del sacerdocio en la econo- 
mía cristiana : de qué manera articular orgánicamente estas tres afirma- 
ciones de la Sagrada Escritura : 

Uno solo es sacerdote, tepeóg. 

Todos son sacerdote (en singular), tepede. 

Algunos son «sacerdotes», TpesPórepor, 

Veía en la «ordenación» de los presbíteros la simple determinación 
de un órgano calificado, realizada en un cuerpo enteramente sacerdo- 
tal, para el recto ejercicio del sacerdocio de dicho cuerpo. Bajo esta 
fórmula, que en algún sentido suscribiríamos, se esconde cierta ambi- 
giiedad. Ésta consiste en que, bajo el nombre de cuerpo sacerdotal o cuer- 
po de Cristo-sacerdote, la Iglesia es considerada de una manera indistin- 
ta. No se distingue bien en el cuerpo el aspecto o el momento en el que es 
realidad de comunión y el aspecto o momento en que es sacramento ; 
por eso no se ve con claridad cómo a los dos aspectos corresponden dos 
participaciones propias del sacerdocio de Cristo; no se ve suficiente- 
mente cómo la Iglesia-sacramento precede lógicamente a la Iglesia- 
comunión habiéndola también precedido genéticamente, puesto que la 
Iglesia ha sido una Iglesia de sacerdotes antes de ser una iglesia de 
fieles. Finalmente, no se discierne el lado por el que el sacerdocio de 
los ministros es para el cuerpo causa y generador, por el que tiene valor 
de mediación propiamente jerárquica entre el A y la Q, y el lado por el 
que es solamente promoción, expresión del sacerdocio inmanente y común 
del cuerpo, órgano de una vida enteramente sacerdotal. No repetimos 
aquí lo que hemos dicho en otra parte acerca de las exigencias de la 
posición católica ante una posición de procedencia protestante **%; resu- 
mamos, sin embargo, precisando la sugestiva fórmula en tres miembros 
que se nos propuso, diciendo : 

Solamente uno es sacerdote, Cristo, que es el A, la Q y el Camino. 

Entre el A y la OQ, su sacerdocio es participado sacramentalmente, en 
orden a la celebración sacramerital de su sacrificio: por todos, en el bau- 


tismo (confirmación), a fin de tomar parte en ella; por algunos, de forma 
jerárquica mediante la ordenación, a fin de realizarla. 


181. Cfr. esta fórmula de San Próspero de Aquitania, un laico sin embargo : «Totus 
populus christianus sacerdotalis est. Verum plenius hoc ipsi rectores plebis aceipiunt 
qui specialius summi pontificis et mediatori personam gerunt.» Psalmorum, expos. 131 
(P. L. 51, 381). . 

182. Cfr. Doctrine in the Church of England. Report of the Commission Christian. 
Doctrine app. in 1922, londres, 1938, p. 156-159. 

183, Ver Note sur l'évolution et l'interbrétation de la pensée de Móhler, en 
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“Fodos son sacerdotes por su vida espiritual en Cristo y, en el cielo, ejer- 
cerán solamente este sacerdocio, que es el del término y de la realidad. 


Evidentemente, esta fórmula es algo más compleja que aquélla, tan 
simplificada, del reverendo Long. Los textos del siglo 111, que pertene- 
cen a una Iglesia en la que ya se ha desarrollado la teoría de los medios de 
gracia, precisan el sentido de los textos apostólicos, donde el interés se 
centra principalmente en la realidad nueva de la vocación celeste y de 
la gracia comunicada a todos '**. Además, como sabemos, los textos 
no lo dicen todo: cualquier dato cristiano es más un dato de vida que 
de texto; la tradición es más una transmisión de realidades que de enun- 
ciados. Es, pues, normal que el contenido sacerdotal del cristianismo 
exija, si se quiere expresar toda su riqueza, una fórmula, compleja y 
matizada. Enardecidos por estas observaciones, temeremos menos 
complicar las cosas, si, después de la precedente fórmula, proponemos 
un cuadro sinóptico más completo, en el que quisiéramos reconocer dere- 
cho a todos los aspectos del sacerdocio cristiano : porque, a pesar de los 
adelantos logrados, todavía no lo hemos examinado todo. 

Dentro de la perspectiva agustiniana en la que nos hemos situado y 
en la que creemos que se armonizan felizmente los datos de la Escri- 
tura, no podemos pararnos en una definición del sacerdocio únicamente 
en relación al ofrecimiento del sacrificio eucarístico. Si, una vez más, 
volvemos a los Evangelios, no podemos englobar en la obra propia del 
sacerdocio cristiano algo que brota de la caridad o de la misericordia. 
En efecto, por una parte, vemos que Jesús hace suyas las palabras profé- 
ticas: «Yo quiero misericordia y no sacrificio» '**. Lo hace como lo ha- 
bían hecho los profetas, no para excluir sistemáticamente todo culto 
exterior, sino para combatir el espíritu de observancia farisaica. Pero da 
la impresión de que hay algo más y que Jesús sustituye el culto antiguo 
y sus sacrificios por el ejercicio de la misericordia. El traspaso que anun- 
cia del templo y del sistema cultual judaico tiene lugar, no sólo por la 
aparición de un sacrificio, de un culto y de un templo, sino también 
por la promulgación de una nueva ley, la del ágape. Episodios como el 
de las espigas recogidas en sábado *** son muy significativos a este res- 
pecto, y la teología que contienen es verdaderamente profunda. Esta im- 


Rev. Sc. ph. théol, 27 (1938), p. 205-212; Vraie el fausse Réforme, tercera parte ; 
supra, c. 2, p. 64 y infra, p. 296 s. 

184, V. supra, p. 192 s.; cfr. W. MANSON: Grace in the New Testament (en 
The Doctrine of Grace, ed. por W. T. WHrrLiw, Londres, 1932, p. 60); el Nuevo 
Testamento se interesa por la gracia, no por los medios de la gracia; por el acto 
de Dios, no por las realidades que son los medios de la vida espiritual. 

185. Oseas, 6, 6, cfr. Mt. 9; 12, 7. 

186. Sobre todo en la narración de Mi. 12, 1-8; cfr. Mc. 2, 23-28; Lc. 6, 1-5. 
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presión queda corroborada al llegar el momento decisivo de establecer 
el sacerdocio apostólico, a saber, en la Cena. 


Los tres sinópticos y San Pablo narran la institución de la eucaris- 
tía; en cambio, San Juan la omite. No es que desconociese la eucaristía, 
puesto que él mismo nos cuenta — y esta vez precisamente él solo — 
el discurso de Cafarnaúm acerca del pan de vida (cfr. Jn. 6, 48-58) : 
Sabemos, además, que Juan intentó de ordinario dar el sentido pro- 
fundo de las narraciones que les suministraban los demás evangelistas. 
Ahora bien, en el pasaje de la Cena en el que los Sinópticos colocan el 
texto de la institución, la cuarta columna de nuestros evangelios, la de 
San Juan, no se halla completamente en blanco: presenta otro texto, 
que solamente ella narra, el lavatorio de los pies. ¿No es, acaso, que 
quiere San Juan darnos el sentido profundo de la eucaristía y añadir 
nueva luz acerca de la institución del sacerdocio apostólico? Al «haced 
esto en memoria mía» de la institución, responde el «como yo lo he 
hecho, hacedlo también vosotros» del lavado de los pies (Jn. 13, 15). 
¿Acaso la sublime liturgia del Cenáculo no sigue la lev ordinaria de 
tantos actos litúrgicos (cfr. supra, p. 160) según la cual la significación 
de lo que se realiza en un acto sencillo cs explicada, en cuanto a su sen- 
tido y su contenido, en muchas expresiones? ¿No será que el contenido 
del sacerdocio se halla explicado por dos actos complementarios, el de 
una celebración sacramental de la alianza en la sangre de Cristo y el 
de un ministerio o servicio de amor: una inmolación del cuerpo car- 
nal de Cristo y una inmolación de su cuerpo místico ? 

Se plantea de nuevo la cuestión cuaudo vemos que San Pablo, que 
no había sido enviado a bautizar, sino a predicar el Evangelio (1 Cor. 
1, 17), emplea el vocabulario sacerdotal y sacrificial hablando, bien 
de su ministerio, bien de la colecta de caridad para todos los santos de 
Jerusalén. 


Que yo sea el liturgo de Jesucristo para los gentiles, ministro (sacer- 
dotal) del Evangelio de Dios, a fin de que la ofrenda (sacrificial) de los 
gentiles llegue a ser agradable, santificada en el Espíritu Santo (Rom. 15, 16). 

Si yo debo ser derramado en libación para (y con) el sacrificio y la litur- 
gia de vuestra fe... (Flp. 2, 17). 

En cuanto a la apariencia de valor «litúrgico» de la colecta, cfr. Rom. 
15, 27; 11 Cor. 8, 4; 9, 12**, 


187, STRATHMAANN, en el artículo Aercovpyéw del Wóterb, de KrTrEL (IV, 232), cree 
que la palabra no tiene apenas otro significado que el de servicio público, en estos 
textos, salvo en Flp. 2, 17, a causa de la proximidad de fvola, L. CERFAUX (La Théol. 
de VÉglise suivant S. Paul, París, 1942, p. 107 s.) indica las razones de acentuar más 
el carácter religioso, léase cultual, de la expresión. Sin embargo, la palabra hertoupyla 
que en el N. T. significa servicio de Dios, no encontrará su pleno significado euca- 
rístico si no es en los Padres apostólicos; cfr. A. ROMEO: Il termine Aetrrovpryia 
nella grecitá biblica, en Miscellanea liturg. in hon. L. €. Mohlberg, Rom, t. II, 1949 
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No sería muy difícil descubrir el uso de un vocabulario análogo en 
la tradición patrística, a propósito de actos de ministerio distintos de los 
propiamente sacramentales ***, Después de todo, la liturgia eucarística 
implica a la vez el ministerio sacerdotal del Evangelio entre el pueblo 
fiel y la celebración sacramental de sacrificio de Jesús: doble aspecto 
del ministerio jerárquico para el que se es consagrado por el sacerdocio 
(«fides et fidei sacramenta...»). 

No es éste el lugar de esbozar la teología del ministerio. En cambio, 
entra en nuestro propósito observar cómo el límite señalado aquí, con- 
sistente en incluir dentro de la noción de sacerdocio el ministerio de 
la misericordia espiritual, en cuanto es una inmolación de los hombres 
unida a la (sacramental) de Jesucristo, responde a las dos grandes fuen- 
tes, a los dos grandes objetos del sacrificio en la economía cristiana : 
Cristo y los fieles, el Hijo del Hombre y los hombres. 

Sabemos que el término de la voluntad de Dios y de toda la econo- 
mía de la salvación consiste en atraer a Sí a los hombres hechos a su 


p. 467-519. La tepoupyobvra de Rom. 15, 16, que es un hapax, comparado con la 
TPoopopa e. ed po0BExcOs soporta más indiscutiblemente el sentido fuerte de servicio 
sacerdotal, que le reconoce el protestante H. ASTING: Dis Verkundigung des Wortes... 
Stuttgart, 1989, 354. Cfr. San Juan Crisóstomo, citado eu la nota siguiente, y 
A. ROMEO: art, cit. p. 507 nm. 169. 

188. No he hecho una búsqueda sistemática, como merecía hacerse. He aquí sola- 
mente algunas referencias : 

Clemente y Orígenes «espiritualizan» el pan de vida de Juan, VI, interpretándolo 
únicamente como el pan de la palabra (cfr Pedag. 1, 6, 46-47; ORÍGENES: Comun. in 
Joan, 6, 43; 10, 17; 20, 41-43); con frecuencia interpretan también la eucaristía en 
este sentido: el cuerpo del Señor es su doctrina (cfr. CLEMENTE ¿bid y ORÍGENES : 
In Num. hom. 17, 9; P. G. 12, 701, y cfr. Dick Théol. Cath. t. 11, col. 1559). Antes 
de Clemente, Ignacio de Antioquía había escrito: «La fe que es la carne del Señor ; 
y la caridad que es la sangre de Jesucristo» (Trall., 8, 1). Hay, pues, una línea de 
pensamiento que relaciona la fe, la esperanza y la caridad con la eucaristía. 

Hemos citado ya a San Juan CrISÓSTOMO llamando al ministerio de la palabra 
«el más grande, el más augusto. el más excelente de los sacrificios»: Sermo cum 
presbyter factus fuerit (P. G. 48, 694). El mismo Crisóstomo observa, a propósito de 
kom. 15, 16: «Pablo cambía de expresiones; no habla solamente de culto, como 
hacía al principio (latpeón 1, 9) sino de liturgia y de hierurgia. Porque en esto 
consiste mi sacerdocio, en anunciar y predicar: éste es el sacrificio que yo ofrezco.» 
Cfr. también SAN CIRILO DE ALEJANDRÍA explicando Heb. 2, 1-2, De recta fide ad 
reginas, 165 (P. G. 76, 1396 C-1397 A). San GREGORIO dice que ningún sacrificio es tan 
agradable a Dios como el celo de Jas almas (In Ezech. lib. 1, hom. 12: P. L. 76, 932), 
dato que hace suyo SaNTo Tomás: Suma Teol. 1-11, q. 182, a. 2, ad 3. Por otra parte, 
son numerosos los textos que hacen de la doctrina un acto sacerdotal. 

Merece la pena todavía otra serie de consideración y búsqueda: la de los textos 
medievales que dan a la palabra una especie de primacía práctica sobre el sacramento ; 
por ejemplo HUMBERTO DE ROMANS, citado infra, cap. 6, n. 156; Juan ECcx (y ya San 
Bernardino de Siena) dicen que si en un país se dice la Misa durante treinta años sín 
predicar y, en otro, se predica durante treinta años sin decir la Misa, el pueblo sería 
más cristiano en el país donde se habría predicado (cfr. E. IsSERLOH: Die Eucharistie 
in der Darstellunmg des J. Eck..., Munster, p. 286. s.). 
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imagen, y esto «recapitulándolos» en su Hijo encarnado para lograr 
hacer con Él un solo cuerpo, un solo retorno, un solo ser de vida filial, 
de comunión, de gloria y de herencia. Sabemos que todo esto ha sido 
realizado de verdad, aunque sólo virtualmente y de forma que los hom- 
bres deben también efectuarlo en ellos mismos, a través del espacio 
y el tiempo, aportando mediante su libre colaboración lo que en ellos 
hay del Primer Adán. De este modo, la plenitud de la Q en la obra 
de la gracia ha de provenir de Cristo y de los hombres, conforme a 
lo explicado antes y en otras partes ***, Se comprende así que el sacer- 
docio apostólico, instituido el Jueves Santo, sea al mismo tiempo una 
inmolación única y doble. Única por su fin, tiene por objeto dos sacri- 
ficios que no se distinguen adecuadamente, puesto que no pueden 
concebirse en su verdadera naturaleza el uno sin el otro; el de Cristo 
abarca en cierta manera el de los hombres **, y el de los hombres no 
tiene sentido más que como miembro del cuerpo de Cristo: miembros 
que se unen y se integran a su cabeza, en un cuerpo en el que la 
cabeza alcanza la plenitud (adimpleo ea quae desunt: Col. 1, 24 y cfr. 
infra n. 189). Destinado a celebrar el sacramento de la Pascua del 
Señor, todo cristiano-sacerdo“e, cada uno según su condición sacerdotal 
en el cuerpo, está destinado igualmente a procurar la verdad de este 
sacramento, la plenitud de la pascua. No se puede definir el sacerdocio 
cristiano — nos referimos aquí al sacerdocio sacramental, al que celebra 
el culto de Cristo — sin una referencia al sacrificio de los fieles, es decir, 
a todo lo que ellos hacen por unirse conjuntamente en Dios en santa 
comunión. Los textos antiguos unen, de una manera que nosotros teme- 
mos hacer hoy, y sobre todo poner en claro, el hecho de la unidad de 
los fieles en un solo cuerpo y la celebración eucarística **. San Agustín 
es clarísimo sobre el particular : para él, como para la Sagrada Escri- 
tura, el sacrificio tiene como contenido el ejercicio de la misericordia 


189. Cfr. supra, fin del cap. 3, incluso en este cap. 4, p. 185; Chrétiens désunis, 
cap. 3; art. Catholicité en Catholicisme (París, Letouzey). 

190. ¿Cómo precisar más esta cierta manera? Sería mecesario poder sobreponer 
y fundir en uno de los diferentes aspectos de la cuestión, ninguno de los cuales es com- 
pbletamente adecuado. Se hablará de presencia virtual, de causalidad ejemplar, final 
y eficiente. Cristo es todo lo que tienen sus miembros, en el orden de una causa 
trascendente. Santo Tomás recurre gustoso a la comparación, que es propia, de las 
relaciones que una causa universal tiene con las catisas particulares en un orden 
determinado : el caso de un maestro que suscita un conocimiento en el espíritu de 
sus discípulos, pero de tal manera que éstos no conocerían nunca, por más que se 
esforzaran, si no fuera conociendo y participando su saber... 

191. Son conocidos los textos famosos de las plegarias eucarísticas de la Didaché IX, 
sobre el cáliz («le damos gracias, Padre nuestro, por la santa viña de David, tu siervo») 
y sobre el pan («Que así como este pan partido, antes diseminado sobre las montañas, 
ha sido recogido para llegar a ser uno solo, tu Iglesia sea reunida de las extremidades 
de la tierra en tu reino»). 
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fraterna por la que queremos y logramos que toda miseria quede evitada 
por el retorno y la comunión de todo y de todos en Dios; también 
para él, la eucaristía es el sacramento y el sacrificio de Cristo y de su 
cuerpo a un mismo tiempo; la Iglesia ofrece su propio sacrificio ofre- 
ciendo el de Cristo, llegando a ser ambos uno solo, bajo un único sím- 
bolo sacramental **?. El sacerdocio ministerial no celebra litúrgicamente 
el sacrificio de Cristo sino realizando el de la iglesia. Esto no implica 
necesariamente ni el ejercicio efectivo de una cura pastoral, ni siquiera 
la participación efectiva por parte de la comunidad en la celebración 
eucarística (validez y legitimidad de las misas que llamamos «privadas») : 
basta — y de ordinario es necesario en la disciplina actualmente en 
vigor, cfr. infra n. 356 — que la Iglesia se halle representada por otro 
además del celebrante jerárquico, es decir, por su ayudante. Cuando 
menos, el acto propio del sacerdocio ministerial aparece implicando una 
referencia al sacrificio de los fieles, al servicio litúrgico de la comuni- 
dad eclesial. 

Esto aparece todavía con más claridad si se estudian las instituciones 
de la Iglesia antigua en la edad clásica de la época patrística. No había 
normalmente ordenaciones sin título de servicio o de ministerio: las 
excepciones, que bastan para refutar la aserción de Sohm, según el 
cual la ordenación se identificaba con la designación de un cargo *”, 
son raras. La ordenación transmitía los poderes de doctor y de pas:or, 
además del sacerdocio; el celebrante era el presidente de la asamblea 
eclesiástica, y en numerosos documentos antiguos no se le nombra de 
otra manera... '”, Luego, a menudo bastante tardíamente (fin siglos 
XII-XIT), se introdujeron ciertas distinciones con las ventajas e incon- 
venientes de toda distinción. En todo caso el Derecho actual conserva. 
aún, más de un testimonio del significado antiguo del sacerdocio **”, 
y la teología de los poderes jerárquicos ve siempre en éste el funda- 


192. Cfr. De LUBAC: 0. C., p. 79; KRIEGER: O. c. La idea, en el fondo tan bíblica, 
se encuentra indicada ya en San lreneo y San Cipriano (cfr. MERSCH : Le Corps myst. 
du Christ. Et. de Théolg. histor. 2 ed., t. II, 1936, p. 25-26). La encíclica Mediator Dei 
ha hecho suya esta doctrina (ed. ROGUET, n. 98) en una redacción que se honra de 
citar a San Belarmino al lado de San Agustín. El P. MeErscH la ha recogido también 
por su cuenta: Morale et Corps mystique, París-Bruselas, 1937, p. 150 s.; Theologie 
du Corps mystique, 1944, t. II, p. 315 s. 

193. Cfr. V. Fucums: Der Ordinationstitel von seines Entstehung bis auf Inmo- 
zenz 111. Bonn, 1930. 

194. Por ejemplo, JUSTINO : Apol. 1, 65; 'TERTULIANO : De corona, 3; cfr. Apol. 39. 


195. Cfr., entre otros, el canon 948: «Ordo Christi institutione clericos a laicis 
distinguit ad fidelium regimen et cultus divini ministerium.» Es verdad que el 
sentido canónico de la palabra Ordc no se refiere necesariamente al sacramento 
del orden. 
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mento de los otros poderes, lo que en verdad constituye la jerarquía 
y le da unidad **. 

A pesar de algunos cambios de perspectiva que no pueden negarse, 
en particular una preponderancia de la dignidad o cualificación perso- 
nal del sacerdote jerárquico sobre su función a realizar en una comuni- 
dad eclesial, la escolástica evolucionada del siglo XII conserva, en su 
construcción teológica del sacerdocio, elementos importantes en el sen- 
tido que nosotros subrayamos. Atribuye a cada orden un acto sobre el 
«cuerpo místico», y un acto sobre el «cuerpo verdadero» (sacramental) 
de Cristo: el primero siempre en dependencia del segundo '”. Algu- 
nos, compartiendo la idea de la sacramentalidad de las «órdenes meno- 
res», pensaron justificarla suficientemente atribuyendo a dichas órdenes 
una actividad en orden al cuerpo místico sin acción respecto a la euca- 
ristía **. Pero al definir el sacerdocio de los presbíteros como una cierta 
potestas, la teología clásica incluía el poder de las llaves, que es evi- 
dentemente relativo a los fieles **. 

Por estas razones, a las que podríamos añadir otras de menor impor- 
tancia, creemos que se debe superar, en una definición adecuada del 
sacerdocio cristiano, la referencia exclusiva al poder de consagrar la 
eucaristía, Algunos han propuesto resueltamente su opinión teológica 
en este sentido: veremos cómo, confrontando su ensayo con el nuestro. 
Pero no sería inútil, antes de hacerlo, resumir en un cuadro sinóptico las 
afirmaciones esbozadas en las páginas que preceden. 


En cuanto a lo dicho anteriormente sobre la extensión del sacerdocio 
apostólico al ofrecimiento de los hombres con Cristo (y, antes, a conducirlos 
y prepararlos para esta ofrenda), recordaremos aquí el modo como el canó- 
nigo E. Masute y algunos otros teólogos han abordado recientemente el 
problema del sacerdocio jerárquico) 2%. 


196. Ver, por ejemplo, J. FucHs: Weihesakramentale Grundlegung kirchlicher 
Rechtsgewalt, en Scholastik, 16 (1941), p. 496-520; Ch. JOURNET: L'Église du Verbe 
incarné, t. 1: La Hierarchie apostolique, París, 1942. La construcción de Brinktrime 
que lo hace derivar todo de la jurisdicción me parece muy discutible. 

197. Cfr., por ejemplo, Santo Tomás: III Sent. d. 25, q. 1, a. 2, ad 10; IV sent. 
d. 18, q. l, a. 1, q. 2 ad 1; C. Gent. IV, 74; De perf. vitae spir. c. 21 y 24. 
Cfr. GRABMANN : Die Lahre des hl. Thomas v. A. von der Kirche als Gotterswerk... 
Ratisbona, 1903, p. 292. 

198. ALBERTO MAGNO: IV sent. d. 2, a 5 (BORGNET, XXX, 36); San BUENAVEN- 
TURA: TV Sent. dá. 24, p. 2 a. 2, q. 4; ANIBALDO DE ANIBALDIS: IV Sent. d. 2%, a. 2 
(entre las opera S. Thomaz 4q.; ed. VIVES, XXX, 710); etc. Igual observación que 
supra, n. acerca del sentido de la palabra ordo: lo cual no quita nada a nuestro 
razonamiento, ya que para estos autores es este ordo el orden sacramental. 

199. Cfr. Santo Tomás: IV Sentid. 18, q. 1, q.* 2, ad 1. Puede consultarse tam- 
bién a M. D. KostErR: Ekklesiologie im Werden. Paderborn, 1940, p. 78-79. 

200. E. MASURE: .Prélres diccésains, Lille, 1947 (anticipado en De Vémincnte 
dignité du sacerdoce diocésain, París, 1938 y en diversos artículos); P. GLORIEUX : 
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Desde el punto de vista real, estos autores parten de un problema con- 
creto que es esencialmente de carácter espiritual y pastoral, a saber, el del 
contenido espiritual de la vida de los sacerdotes cuando cooperan dírecta- 
mente con los obispos en el ministerio de las parroquias ; desde el punto 
de vista técnico y teológico, juegan con las ideas siguientes : el sacerdocio, 
que es una ciudad permanente, sobrepuja la ofrenda del sacrificio euca- 
rístico, que es un acto (Masure, p. 27); en realidad, el sacerdocio ministe- 
ríal es una participación en el sacerdocio de los Apóstoles, prolongación a Su 
vez del de Cristo. Ahora bien, Cristo fue sacerdote anteriormente a su sacri- 
ficio anticipado sacramentalmente la tarde del jueves: en este momento 
no hizo más que actuarse y manifestarse. Cristo, que era sacerdote en 
cuanto mediador de salvación, había iniciado a lo largo de su ministerio 
a los Doce en su sacerdocio, es decir, en su función mediadora que es, res- 
pecto de Dios, una religión de amor y de adoración y, respecto de los hom- 
bres, un apostolado y un ministerio de salvación. En el Cenáculo instituye 
solamente el signo sacramental y eficaz, de orden ritual, de un sacerdocio, 
para cuya realidad (=el valor significado por el signo) habían sido ya ini- 
ciados los Apóstoles. El sacerdocio de Cristo fue comunicado de verdad a los 
Apóstoles por el derecho que Jesús les otorga en el Cenáculo de consagrar 
la Eucaristía. Pero, tanto en ellos como en Cristo, el sacerdocio se extiende 
más allá de este poder, ya que éste es sólo el signo de las realidades que con- 
tiene y que, sin embargo, le desbordan *%, Implica la celebración litúrgica 
del sacrificio de la cruz, mas esto es sólo el signo ritual de todo lo que 
ejerce en la función sacerdotal de mediación : amor y adoración hacia Dios, 
amor apostólico y ministerio de salvación hacia los hombres. Este sacer- 
docio participado de Cristo en la Iglesia es propiamente el de los apóstoles 
como tales, perpetuado en los obispos. El sacerdote, o sea el obispo, es el coni- 
tinuador de la función apostólica hallando en el desempeño de su cargo ali- 
mento para la santidad ; en esta unión con Él y colaborando a Su aposto- 
lado, es donde los simples sacerdotes deben buscar la santificación y la idea 
de su sacerdocio. 

Esta posición ha despertado críticas, tanto desde el punto de vista de 
la teología escolástica (tomista), que define el sacerdocio únicamente por la 
competencia de la ofrenda eucarística sacramental, como desde el punto de 
vista de una concepción demasiado negativa del religioso frente al sacer- 
dote 29. No insistiremos más sobre esto, pero quisiéramos señalar en qué 
estamos o no de acuerdo con el canónigo Masure. 

Nuestro acuerdo estribaría en buscar una definición del sacerdocio Sacra- 
mental que no quede limitada a la consideración del poder de consagrar los 


Dans le prétre unique, París, s. d. (1938) p. %. Aunque el opúsculo de N. ROCHOLL 
(Vom Laienpriestertum, Paderborn, 1940) esté orientado hacia el problema del sacet- 
docio de los fieles (cfr. infra, n. 282), se lo puede acercar a estas obras len atención 
a su preocupación por fundar el sacerdocio de Cristo en su amor redentor. 

201. Fórmulas de las p. 52-53. En la pág. 56, este gesto eucarístico' es presen- 
tado «como la conclusión y el signo eficaz de una realidad prefigurada durante 
largo tiempo en el alma de los apóstoles, algo así como el bautismo de los cate- 
cámenos adultos no hacía más que fijar y regularizar una vida de gracia y de fe 
que había sido ya otorgada invisiblemente a los neófitos en el curso de su larga 
preparación. 

202. Estudios críticos de Éminente dignité...: Bulletin thomiste, 1939, p. 641-645 
(J. A. ROBILLIARD); Revue thomiste, 1946, p. 169-182 M. J. NIcoLASs; — de Pré- 
tres diocésains: A. M. HENRY, en Vie Spirit. Suppl., 15 agosto, 1948, p. 154-182; 
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dones litúrgicos, de «conficere sacramentum». Y esto, atendiendo a los da- 
tos del Nuevo Testamento (cfr. supra) y a la realidad perseguida por la 
función sacerdotal. El sacerdocio de Cristo, en el que participan los sacer- 
dotes, se refiere a la cruz como a su acto terreno decisivo, pero engloba 
también, como acto definitivo, la realidad, contenida en esta oblación, de la 
entrada de los hombres en el Sancta sanctorum. No se puede definir un 
poder por la obtención efectiva de su fruto, y menos un derecho por su 
eficacia, o una legitimidad por el éxito: el sacramento es válido inde- 
pendientemeritte de los resultados; no hay por qué incluir en la defini- 
ción del sacerdocio la realidad espiritual que persigue. Pero sí debe in- 
cluir los poderes o las competencias, la función o la misión, que le hacen 
perseguir dicha realidad. La vita in Christo real de los hombres no está 
incluida en la definición del sacerdocio como no lo está su conversión en 
la de la apologética ; sin embargo, el sacerdocio no puede ser ajeno a la rea- 
lidad pretendida por el sacramento, como la apologética no puede desenten- 
derse de construir un cuerpo de argumentos aptos de suyo para convertir. 
El sacramento no es una «cosa» que existe en sí y para sí; es distinto de 
las «cosas del mundo físico natural, no sólo porque responde a una categoría 
particular de entidad (simbólico-real), sino también porque compromete una 
realidad superior a sí mismo. El poder de consagrar los dones eucarísticos 
sería una participación de la potestad regia de Cristo, más que de su sacer- 
docio, si sólo fuera un poder de transubstanciar el pan y el vino; únicamente 
será participación del sacerdocio si es el memorial activo de la ofrenda por 
la que Jesús nos ha englobado en su obediencia y hecho con Bl ofrenda 
al Padre. Por eso, sin duda, Santo Tomás y la tradición teológica no separan 
nunca de lo que ellos llaman acto sacramental sobre «el cuerpo verdadero» 
de Cristo el acto sobre el «cuerpo místico» : acto de preparación de los fie- 
les para ser ofrecidos con Cristo, para participar de su «tránsito» (cfr. supra 
n. 197-199). Tanto teológica como históricamente, las diferentes competen- 
cias jerárquicas parecen como derivando del poder sacerdotal de celebrar 
los sacramentos y, de modo concreto, la Eucaristía; la comunión eclesiás- 
tica es una extensión y como una realización o aplicación concreta de la 
comunión sacramental 2%, No se puede definir el sacerdocio en orden a éste 


B. PIAULT: Le sacrament de 1'Ordre, en Nouv. Rev. Theól. 11 (dic. 1949) p. 1030-1044 
Cfr. también F. CAvaLLERa: Florilége sur le clergue régulier et la vie religiense, 
en Rev. Asc. et Myst. 23 (1947) p. 307-319. 

203. Históricamente, esto es lo que hay de verdadero en la tesis de Sohm y de 
su escuela, según la cual el derecho de magisterio y de jurisdicción deriva de la 
competencia sacerdotal de Jos sacramentos. Cfr. R. Som: Kirchenrecht, Leipzig, 
2 vol. 1892 y 19283; Das altkirlichen und das Kirchen Dekret Gratians, en Festschrift 
f. A. Wach, Leipzig, 1918, V. MAURER: Bekenntnis und Sakrament... Berlín, 1936. 
Un estudio como el del P. H. KELLER : Liturgie und Kirchenrecht, Zur Klarung una 
Vertiefung des Begriffes Liturgic (Scholastik, 17, 1942, p. 342-384) muestra bien lo 
que desde el punto de vista del derecho canónico actual hay de válido en esta tesis. 
Teológicamente se demuestra que sólo hay una jerarquía, y que su fundamento es 
el poder sacerdotal: cfr. Ch. JOURNET: L'Église du Verbe incarné, t. I, p. 34, 601 s. 
y Tablas; J. FucuHs: Weihsakramentale Grundlegung kirchlicher Rechtsgewalt 
(Scholastik, 16, 1941, p. 496-526). 

Para la naturaleza de la “omunión eclesial y su aproximación a la «comunión» 
sacramental, a falta de un estudio satisfactorio sabre el particular, al menos según 
mi conocimiento (cfr. no obstante W. Maurer), permítaseme remitir al Cuaderno II de 
Essais sur la Communion catholique («Elementos y condiciones de la Comunión 
católica») en preparación (fejana)... 
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separando y excluyendo de su competencia los actos por los que puede 
constituirse una comunidad de comulgantes, en la que únicamente encuen- 
tra el sacramento, hablando sacramentalmente, su «realidad». 

Límites de este acuerdo. Una cosa es, habiendo definido el sacerdocio 
sacramental como ofrenda del sacrificio de Cristo, incluir en la definición 
todo lo que comprende, y otra cosa es dar una descripción de los actos del 
ministerio apostólico como si fuera la definición del sacerdocio. Nosotros 
definimos éste por su objeto, el sacrificio, y damos a este objeto toda su 
extensión. M. Masure, procediendo de una manera más descriptiva y que- 
riendo responder a un problema particular que quizá no sitúa en su ver- 
dadero terreno, parece presentar, como definición del sacerdocio, lo que 
constituye concretamente la actividad de los sacerdotes y, con más preci- 
sión, de los sacerdotes comprometidos en el cuidado de las almas bajo la 
autoridad de los obispos y como asociados y «colaboradores» directos de 
éstos en su carga pastoral. Así, habla de una clase de sacerdocio particular 
y privilegiado de «los sacerdotes diocesanos», desconocido en la tradición. 
Él mismo, por lo demás, tiene conciencia de pasar de la función o de la 
actividad concreta de los pastores de almas a una definición del sacerdocio 
como tal ?%, definición que empequeñece un poco el sacerdocio de los reli- 
giosos no encargados de las almas. Nos parece poder mantener todo lo vá- 
lido — y, sín duda, esencial — de sus apreciaciones, sin entrar en la proble- 
mática particular en cuyos límites las ha elaborado. 


Todo lo que precede, sintetizado y resumido en el cuadro que se ha 
visto, nos permite hacernos una idea de la diferencia entre el sacerdote 
(el obispo) y el laico, bajo el punto de vista del sacerdocio. 

Y, desde el primer momento, afirmamos una verdad muy importante 
y que convendría no perder nunca de vista: el sacerdote (el obispo, el 
papa) es ante todo un laico. Debe ser bautizado, llegar a ser cristiano, 
ofrecer la vida como hostia espiritual, comulgar, hacer penitencia, ser 
bendecido, trabajar por la salvación... Sin embargo, es imposible sepa- 
rar en él la vida religiosa personal, que sería la de un laico, y la vida 
religiosa de función, que sería la de un sacerdote o la de un obispo. 
Las dos se unen en un único destino, en una idéntica persona. La vida 
religiosa, la santidad personal del sacerdote, son las de un sacerdo:e (de 
un obispo) lo mismo en cuanto a los deberes, como a la materia, a los 
auxilios y a las gracias. Algo así como la vida sensible de un hombre 
no es la de un animal, aunque sea sensible a título de la animalidad 


(de un hombre). 
Si se considera el orden del «dato», es decir, de la «repetición» sa- 


204. Se ve, por una parte, en el hecho de cambiar el título entre el libro de 1958 
(«Sacerdoce diocésain») y el de 1947 («Prétres diocésains»); por otra, en numerosos 
lugares de esta segunda obra: bien que el pasaje que denunciamos esté flagrante 
(por ej., p. 59, 68), bien porque el mismo autor distingue el sacerdocio en sentido 
«pleno» — su sentido — equivalente a pastoral, y sacerdocio en sentido «restringido» 
(que es también sentido Propio y formal) de competencia sacrificial (cfr. p. 288-240). 

¿No hay aquí un cierto paralelismo con la postura adoptada inteligentemente 
por el canónigo Masure acerca del objeto de la apologética que también define por 
3u finalidad apostólica ? 
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cramental (tal como hemas explicado antes) del culto de Cristo, in 
persona Christi, los sacerdotes jerárquicos son los únicos capacitados 
para celebrarlo. Esto es sumamente importante, porque: 1.%, precisa- 
mente la aplicación de la pasión de Cristo y la unión a su sacrificio en 
el sacramento (al menos voto) es lo que da valor a todo lo demás *%; 
2.”, aunque el templo, el sacrificio, el sacerdocio de la Nueva y definiti- 
va Alianza sean espirituales, Dios ha proveído de modo positivo y cui- 
dadoso un sacramentum para que lleguen a su plena realización : no 
ha dejado que la «realidad» espiritual, que consiste en el retorno hacia 
Él de todos los hombres, se produzca mal que bien, sino que ha ins- 
tituido un medio de realización visible, al que necesariamente hay que 
orientarse *%%, Existe una economía de salvación visible e instituida ; 
la cual comprende no solamente a Cristo, único mediador, sino también 
a la Iglesia en cuanto grandioso sacramento de la obra realizada por Él 
para nosotros. Palabras como las de Nuestro Señor en San Marcos 16, 
16, en San Lucas, 10, 16, en San Juan, 6, 53 y algunas otras, re- 
presentan el equivalente real de la tan célebre fórmula «fuera de la 
Iglesia no hay salvación». La verdad de las cosas está en que existe 
una economía divinamente querida e instituida, que una la Q a Cristo 
en cuanto Á y a Cristo en cuanto medio; y que para que el sacrificio 
interior y espiritual de los hombres sea aceptado debe pasar (al menos 
voto) por el sacramentum cuya competencia y ministerio pertenece al 
sacerdocio jerárquico. 

Si consideramos ahora el campo del «actuar», es decir, del apostolado, 
veremos en seguida que éste no es propio del sacerdote: todo cristiano 
puede realizarlo; incluso un laico y no sólo ex spiritu, por inspiración 
personal, sino también en cierto modo ex officio, por una misión de 
la Iglesia. ¿Qué tiene de más el sacerdote en este terreno, fuera de una 
especialización, de una preparación especial, de experiencias adquiri- 
das, además de las «gracias de estado»? Tiene ante todo un officium, 
una carga y una misión apostólicas más ciertas, más precisas, más 
urgentes y más estrechamente ligadas a la obra de Cristo y de los 
Doce. Y tiene además lo que su cualidad de sacerdote jerárquico apor- 
ta en el orden mismo de la competencia apostólica. ¿Qué significa esto ? 


205. Verdad de enseñanza común. Cfr., por ejemplo, San CIRILO DE ALEJANDRÍA : 
Nosotros mo seremos consumados de otra manera más que siendo gratos a Dios 
Padre en las iglesias, ofreciéndonos Cristo en cuanto sacerdote...» (De adoratione et 
cultu in Spiritu et veritate, XVI; P. G. 68, 1016 A; cfr. L. BOUYER: Le mystére 
pascal», p. 461); para San Agustín, lo recibido de Dios es «caro sacrificii nostri corpus 
effectum sacerdotis nostri» (Frinit. IV, c. 14. n. 19; P. L. 42, 901). cfr. MERSCH, citado 
supra, n. 192, á 

206. Esta idea, latente en el discurso de San Pablo en Atenas (Act. 17, 22-31), 
parece haber sido familiar al cristianismo antiguo; cfr. CLEMENTE: Cor. 40; Hr 
PÓLITO : Trad. apost. 3; Sacramentarium Serapionis, n. 14. 
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Ante todo, una competencia o unos poderes propiamente jerárquicos 
con los carismas consiguientes: cierta participación en la jurisdicción 
espiritual y en la autoridad doctrinal de los obispos. Luego, incluso en 
los dominios que le son relativamente comunes con los laicos, como el 
de la oración litúrgica o del apostolado propiamente dicho, una plus- 
valía de eficiencia eclesial (quiero decir de competencia y de dones para 
construir la Iglesia.) : cosas que veremos más adelante al hablar, bien 
de la liturgia y del sacerdote que preside la plegaria, bien de la función 
apostólica de la Iglesia. Finalmente, el sacerdote puede consumar, en 
la celebración de los sacramentos y particularmente en la eucaristía, 
todos los sacrificios de los hombres que ha suscitado por medio del 
apostolado unido al de los laicos y para los que, como sacerdote, ha sido 
constituido ministro sacramental : constituitur pro hominibus in is quae 
sunt ad Deum (Heb. 5, 1). 

La historia y la experiencia nos ofrecen casos de cristiandades que 
han comenzado a existir sin sacerdotes —diríamos que la cosa es normal— 
o que han subsistido sin sacerdotes. Parece indudable que muchas Igle- 
sias locales nacieron en la época apostólica gracias al apostolado de sim- 
ples fieles; durante la época de las persecuciones, y durante toda la 
historia misionera de la Iglesia se debe con frecuencia a simples fieles el 
que la semilla del Evangelio haya sido sembrada : a esos cristianos de 
Antioquía hechos prisioneros por los godos hacia el 250; a un Fru- 
mencio de Edesa desterrado a Etiopía; a esos cristianos de Antioquía 
hechos prisioneros por los sasánidas y deportados a Persia; a una San- 
ta Nina, apóstol de Georgia en el siglo 1V... 207 ¿No fueron unos sen- 
cillos libros, traídos de China, los que, sin misioneros, introdujeron la 
fe en Corea? En cuanto a los casos de comunidades que han subsis- 
tido sin sacerdotes, son relativamente numerosos: campos de concen- 
tración o de kommandos ; la historia sobre todo de los acadianos de Amé- 


207. Para Frumencio-de Edesa, cfr. SÓCraTES: Hist. Eccl. 1, 19; RUFINO: Hist. 
Eccl. 1. 9. En cuanto a la entrada del Evangelio en Persia, cfr. los estudios de 
E. SAcHaAu- (1916) y H. DIEKMANN (1920, sobre Antioquía) citados por J. WILL: Die 
Katholische Aktion, Munich, 1932, p. 78, que cita además otros testimonios. En 
cuanto a Santa Nina, cfr. SÓCRATES, 1, 20; RUFINO, 1, 10; TEODORETO : Hist. Eccl. 1, 
23, 3. En cuanto a Corea, cfr. J. FRANGOIS : T'Église de Corée, en Eglise vivante, 2 
(1950) p. 313, 318. Cfr. también G. BARDY: La conversion au christianisme durant 
les premiers siécles (Théologie, 15), París, 1949, p. 265 y la encíclica Evangel., 
praecones, del 21 junio 1951 (Acta Ap. Sedis, 1951, p. 510 s.). 

Obsérvese en estos diferentes hechos un rasgo que parece ser, providencialmente, 
una especie de ley del apostolado cristiano: cuando son dispersados por la -perse- 
cución es cuando los fieles introducen el Evangelio en regiones en las que no había 
penetrado. La primera misión cristiana fuera de Jerusalén fue provocada por la 
primera persecución y la primera dispersión : Act. 8, 4; cfr. en cuanto a Israel, 
Tobías, 13, 4. 
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rica del Norte ?%*, o de las trescientas familias guaraníes que, después 
de la expulsión de los Jesuítas y la instauración de la dominación es- 
pañola o portuguesa, habían emigrado más allá de Iguazu y que unos 
buscadores de yerbales descubrieron en 1851, ochenta y tres años des- 
pués de los acontecimientos, «continuando con toda exactitud las prác- 
ticas religiosas que habían aprendido en las Misiones, como el bautismo, 
el matrimonio, las oraciones de la mañana y de la noche, la celebración 
del domingo» ?%. La historia de los staroveres o viejos creyentes de Ru- 
sia que subsistieron varios siglos sin obispos ni sacerdotes observando 
una vida personal-y comunitaria de una pureza excepcional. Historia, en 
fin, y sobre todo, de los cristianos japoneses que subsistieron y mantu- 
vieron ciertas comunidades de fieles desde 1660 aproximadamente, en 
que el sacerdocio cristiano fue totalmente destruido en el Japón, hasta 
el viernes 17 de marzo de 1865, día en que el P. Petitjean, con el corazón 
trastornado, descubrió a sus descendientes en Nagasaki ?*”. Pero ¿es que 
acaso no se repite esta historia en nuestros días, en muchas cristian- 
dades más allá del «telón de acero» y particularmente en China, desde 
donde nos llegan, para gloria del laicado cristiano, tantos testimonios 
sorprendentes? ?**, 

Estos casos no son sólo emocionantes; tienen máximo interés para 
la teología, y sitúan en su verdadera luz la cuestión de la diferencia 
entre el apostolado de cristianos laicos y el apostolado sacerdotal o, 
mejor todavía, episcopal. Los laicos pueden ser misioneros: es impor- 
tante afirmar esto y deducir consecuencias del hecho de que, donde 
ellos aportan la fe y la atestiguan, la Iglesia está ya en cierta manera 
constituida y actúa: existe de este modo un testimonio, un signo de la 
Iglesia frente al mundo, un germen de la palabra de Dios y, por tanto, 
de fe. ¿No podríamos comparar esta formación de una comunidad, que 
la palabra y los sacramentos sacerdotales deberán completar y confir- 
mar, con la primera fundación por parte de Juan Bautista o sus discípu- 
los (cfr. Act. 19, 1-7; cfr. 8, 15-17) de una comunidad mesiánica que 
poseía la fe, el bautismo de agua y de penitencia, pero que necesitaba 
todavía los dones del ministerio jerárquico? ¿No fue también papel de 
precursor el de las santas mujeres ante los Apóstoles en la mañana de Pas- 
cua? Volviendo a nuestras categorías del capítulo segundo diríamos 


908. Cfr. Th. MAYNARD: Histoire du catholicisme américain. Trad. fr., París, 
1948, p. 74. 

209. M. DE MOoussy: Description géogr. et statis. de la Confédér. argentine, 
t. II, p. 691; citado por € LUGON: La République communiste chrétienne des 
Guaranis, París, 1949, p. 263. 

910. Cfr. MARNAS: La religion*de Jésus ressuscitée au Japon, Paris, 1897, t. 1, 
p. 487. En cuanto a Francia, cfr. infra, n. 286. 

211. Cfr. entre otros, En Chine communiste. Promotion du laicat chrétien, en Vie 
Intell., oct. 1951, p. 131-148. y nov. 144-168, 


FORMAS DE CALIFICAR LOS DIVERSOS SACERDOCIOS 209 


que, supuesta la anterioridad absoluta del apostolado de los Doce y 
una dependencia del mismo, los laicos pueden mantener e. incluso 
comenzar a formar comunidades de fieles; pueden convertir o con- 
servar fieles a individuos que formarán una congregación de fieles y 
que, por tanto, serán de alguna manera lglesia; realizarán, en cierto 
sentido, la parte protestante de la Iglesia ”*”... Pero la Iglesia es otra 
cosa y mucho más que la simple congregación de hombres que se adhie- 
ren al Evangelio. Es el sacramentum, querido e instituido por Dios, de 
una realidad plenaria de comunión en Cristo. Este sacramentum im- 
plica los sacramentos, sobre todo el del sacrificio de Cristo, el sacer- 
docio y el poder de perpetuarlo, una participación del carisma apostó- 
lico de magisterio, etc. El fin del apostolado no es la simple adhesión 
de individuos al mensaje del Evangelio; es poner al creyente en 
contacto con la presencia y la acción de Dios tal como la realiza por 
medio de la Encarnación : más allá del bautismo de penitencia, un 
bautismo de agua y de Espíritu, una eucaristía, una imposición de 
manos... Un laico no puede acabar la obra que, por encima del apos- 
tolado estrictamente dicho, consiste en implantar la institución eclesial, 
el sacramentum completo de la Iglesia ***. 

En las páginas precedentes hemos hablado, ora del sacerdocio jerár- 
quico, ora del sacerdocio sacramental o ministerial (o de los ministros), 
ora del sacerdocio de los fieles o bautismal. Hemos empleado todavía 
otras expresiones, según el contexto inmediato. Al hacerlo, hemos se- 
guido la tradición teológica que usa estas diferentes expresiones e incluso 
otras. Como epílogo de esta larga sección acerca de la función sacerdotal 
en la economía cristiana, y antes de abordar un análisis más concreto 
y más descriptivo de la participación de los laicos en la función sacer- 
dotal de la Iglesia, quisiéramos precisar el vocabulario, no precisamente 


212. Cfr. supra, fp. 58 y sobre todo la 3,2 parte de Vraie et fausse Réforme 
En perfecta cohereucia y correspondencia con lo que se expone ahí, los misionólogos 
demuestran que los protestantes conciben la misión en orden a convertir individuos 
que, agrupándose, harán la Iglesia; los católicos, en cambio, la conciben como 
agregándolos a la Iglesia que está ya presente desde el momento en que el ministerio 
sacerdotal la hace por la predicación y los sacramentos. Cfr. PERBAL: Premiéres 
legons de théologie missionmaire. París, 1937, p. 113 s. Añadimos que los protestantes, 
como consecuencia de su nuevo descubrimiento del fuisterio de la Iglesia, se aproxi- 
man a veces hoy a la concepción católica, como puede verse, por ejemplo, en las 
crónicas de la Conferencia de Amsterdam (1948) : O. WYON: Témoignages du renouveau 
dans la vie de l'Église, en Désordre de l' homme cl dessein de Dieu. 1. L'Église uni- 
verselle dans le dessein de Dieu. Neuchátel-París, 1949, p. 160; P. D. DEVANANDAN : 
Le Mouvement oecuménique el les jeunes Églises, íd., op. p. 217 s. 

213. Acerca de la definición de misión (en el sentido misionológico de la palabra) 
a estos términos, cfr. referencias en mi contribución a la Hist. illustrée de l'Eglise, 

'11, p. 360-361 (Ginebra, 1948). Añádase 1. PAULON: Plamtatio Ecclesiae, IL fine 
er delle missioni. Roma, 1948, y, muy reciente todavía, Pío XII, encíclica 
Evangenlii Praecones del 21 junio 1951. 


e do 
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eliminando todas las expresiones menos una, puesto que ninguna reúne 
las ventajas de las otras y cada cual parece preferible según un aspecto 
u otro, sino para apreciar los méritos respectivos de cada una y las razo- 
nes eventuales que se puede tener para preferir una u otra. 


Hagamos en primer lugar la historia de la cuestión, trabajo que nos faci- 
litará la antología del P. Dabin (cfr. supra, n. 45), dispuesta según el orden 
cronológico. Nos limitaremos con indicar la referencia a su obra, en la que 
se podrá encontrar la cita de los autores. Una primera constatación : los 
Padres, también los escolásticos, incluso en Oriente ?*!*, distinguen clara- 
mente las dos formas de sacerdocio, el de los «sacerdotes» y el de los fieles ; 
pero, incluso cuando afirman expresamente la diferencia y se esfuerzan 
por hacer ver la dependencia del segundo respecto al primero, lo cual es 
relativamente raro ?'5, apenas manifiestan interés en precisar y explicitar 
la distinción mediante un vocabulario definido. Es algo que apenas se intenta 
si no es a partir de la Reforma (DABIN, 206) o, todo lo más, desde Wyclif. 
Además, el tratado teológico de sacerdotio se desenvolvió muy tardíamente 
en la Iglesia (los primeros escarceos, en la segunda mitad del siglo XII) 
precediendo un poco al tratado de Ecclesia. 

San Agustín dice una vez, a propósito de Af. 20, 6 «non utique de solis 
episcopis et presbyteris dictum est, qui proprie jam vocantur in Ecclesia 
sacerdotes... ?1%, pero no se explica más y la expresión no fue usada más 
después. Correlativamente a este proprie sacerdotes se encuentra, en la 
alta Edad Media y en Santo Tomás, la designación del sacerdocio de los 
cristianos con un sacerdocio «místico» ?*, pero la palabra es muy vaga, 
en el mismo Santo Tomás tiene diversos significados que no precisa. Indu- 
dablemente, las categorías que responderían mejor a una distinción precisa 
y de valor universal en teología serían las de sacerdocio de ministerio y 
Sacerdocio de vida espiritual personal ?1%; volveremos por nuestra cuenta. 

214. Los autores orientales que menciona el P. DABIN distinguen bien el sacer- 
docio de los presbíteros y el de todos los fieles, pero no tienen para ello ningún 
vocabulario preciso (ver, por ejemplo, las Const. Apost.), salvo Pedro MOGHILA 
(p. 598). influenciado por la escolástica occidental, que habla de sacerdocio espiri- 
tual y sacramental. 

215. Observan a la vez la distinción y semejanza: SAN AGUSTÍN : (DABIN, 198 s.), 
San PRÓSPERO DE AQUITANTA (120), FLORO DE LYON (189), RUPERTO DE DEUIZ (231), 
ESTEBAN DI BauGÉ y HONORIO DE AUTUN (283-234), HUGO Dx SaN VÍCTOR (235-236) ; 
algo más tarde, JACQUES DE VITERBO (309), ÁLVARO PELAYO (313), Tomás NETTER (317), 
DIONISIO CARTUJANO (325 s.). 

216. Civ. Dei, 20, 10 (P. L. 41, 676). 

217. «Mystico nomine» : San BEDA (DaBIN, 152), RÁBANO MAURO (1843). Para Santo 
Tomás, cfr. IV Sent. d. 13, q. 1, a. 1. q% 1, ad 1. 

218. Por ejemplo, HUGO DE San VÍCTOR : «non: ministerio sed dignitate sanctitatis» 
(DaBIN, 236); Saro Tomás habla por una parte, de «ministerialiter» (11I, q. 2, a. 1, 
c. y ad 1); y por otra, de «espirituale sacerdotium» del «laicus justus» unido a 
Cristo «unione spirituali» “TIT, q. 82, a. 1, ad 2). En las Sentencias (IV, d. 24, q. 1, 
a. 1, q2 3, ad 1), tomando. una expresión de AIBERTO MAGNO (IV, d. 24, a. 32; 
BORGNET, 30, 74). Tomás había éistinguido el sacerdote «secundum nominis signi- 
ficationem» y el laico que puede llamarse sacerdote por una aplicación o trasposi- 
ción del nombre, «secundum nominis interpretationem». Es necesario observar que 
se trata aquí de verificar la exactitud del título de sacerdos en función de las eti- 
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En los teólogos curiales de principios del siglo XIv encontramos la distin- 
ción de sacerdocio propio (no en el sentido del propio de Sar Agustín, sino 
en el sentido de «privado») y sacerdocio común (=público) ?**. Sin embargo, 
fue al tener que responder a las negaciones de Wyclif y después a los refor- 
madores protestantes, cuando los teólogos católicos trataron de elaborar una 
fórmula satisfactoria de la distinción. 

Tomás Netter, cuyo esfuerzo de precisión es tan a menudo interesante, 
no hizo más que prolongar la idea de los curiales, la división entre el sacer- 
docio puramente personal y privado, que ofrece a Dios el sacrificio de toda 
la vida, y el sacerdocio como oficio público que comunica las cosas santas a 
los demás (DanIN, 317). Dentro de esta misma línea, un adversario francis- 
cano de Lutero, Gaspar Schatzgeyer, logró formular, tal vez el primero (1522), 
una distinción que será la más corriente en la época del concilio de Trento 
retenida por el Catechismus ad Parochos de 1566, una distinción entre el 
culto interior y que cada cual ofrece en el templo de su alma y al cual 
responde un sacerdocio interior o interno, y el culto exterior que se ejerce 
en los templos materiales y al cual corresponde un sacerdocio exterior o 
«eclesiástico» (es decir, de la Iglesia) ??%. Un buen número de apologistas 
católicos hicieron suya esta distirición en contra de Lutero 221, 

Sin embargo, la inquietud de oponerse radicalmente a la negación pro- 
testante del sacerdocio jerárquico condujo a los teólogos católicos a preferir 
otras categorías, Hay, decía Cayetano, una dignidad sacerdotal de la colec- 
tividad cristiana, nacida del hecho de que algunos son escogidos de eritre 
ella para ser propia y personalmente sacerdotes ; los fieles no lo son perso- 
nalmente más que de una forma similitudinaria, en un sentido moral, por 
el ejercicio de la virtud de la religión ???. Otros, desde eritonces, hablarán, 


mologías sacerdos dux o sacra dans; no se puede, pues, exigir a estos textos como 
si formulasen la teología científica de la cuestión. 

219. Así en JACQUES DE VITERBO (DABIN, 309), ÁLVARO PELAYO (313). 

220. Referente a Schatzgeyer, cfr DABIN, 328 s. En cuanto a la toma de esta 
distinción por parte del Concilio de Trento, además del mismo concilio (ses. 23: 
DENZINGER, n. 957, q. 961), cfr. por ejemplo De Ecclesia ejusque ministris emendandis 
del cardenal GUIDICCIONI (15388), Conc. Trident..., t. XII (=Tractus, 1), ed. de la 
Goerresges., Pp. 238, 1, 30 s. El Catecismo llamado del Concilio de Trento (parte III, 
Cc. 10, $ 7, n. 44 c. Sigo las divisiones de la ed. GacEy, París, 1905) habla de sacer- 
dotium interius y sacerdotium externmm. NIEBECKER (Das allgemeine Priestertum... 
p. 71, n.) insiste mucho sobre el detalle repetido, por tanto querido, de interius en 
lugar de internum al referirse al sacerdocio según la gracia. Sin discutir acerca del 
valor de este comparativo, creo puede verse en él un matiz no desprovisto de interés. 
En francés se diría «sacerdocio desde dentro»: este sacerdocio puede tener también 
actos externos, pero no dejará de ser por ello un sacerdocio a título de la gracia 
o de la vida interior. Cfr. Sanro Tomás a propósito del templo : la-Ilae, q. 102, a. 4, 
ad 6: Sancta sanctorum = tabernaculum interius. j 

221. NICOLÁS DÉ HERBORN, en 1529 (DABIN, 337), JuaN Ecx (342). Más tarde GorrI 
(448); más tarde aún, ATZRERGER, siguiendo a Scheeben (472). 

222. Cfr. Jentaculum 111 (trad. fr. por J. COQUELLE y P. DE MENAascE, en Nova et 
Vetera, 14, 1939, p. 274-288). 

La idea de CAYETANO se encuentra poco más o menos en Ambrosio Catarino (DABIN, 
344) y algo en CORNELIO 4 LAPIDE (DABIN, 402) y el P. de CLORVIERE (DABIN, 455). 
Ha sido recogida, en suma, por GRÓBER : cfr. supra, n. 49. 

Sobre la aplicación del texto de Y Pe. al sacerdocio jerárquico, gracias al cual la 
Iglesia entera podría llamarse sacerdotal, cfr. DABIN, p. 35-36, que hace ver claramen- 
te cómo únicamente los latinos podrían estar tentados de ir en este sentido. 
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tratándose de los fieles, de un sacerdocio metafórico, opuesto a propio (San 
Juan Fisher: DABIN, 336); Hosius (363-364), Lessius (394); o alegórico y 
espiritual (Juan Faber: 840), o incluso, lo que es muy parecido, sacerdocio 
impropiamente dicho o místico opuesto a propiamente dicho (Cornelio a Lá- 
pide, 402; cfr. Boverius, 408; Pedro de Marca, 416); o bien impropio y 
general o amplio, opuesto a particular o especial y propio (Estius, 382%; 
Juan Prévot, 400; Nic. Ysambert, 411; Gonet, 421; Juan Poinsot, llamado 
Juan de Santo Tomás, 412; Salmanticenses, 424; Natal Alexander, 445; 
Billuart, 452). Todo esto sin decir nada de los contemporáneos, de los que 
hablaremos más adelante al tratar de la cuestión por nuestra cuenta. 

Añadamos que, muy cerca de nosotros, algunos autores han hablado de 
un sacerdocio inicial o incoativo de los laicos, que tiene la ventaja de mar- 
car, a veces quizás demasiado, incluso cuando se apcla a la visión tomista 
de los tres caracteres (bautismo-confirmación-orden), la coherencia y la 
relativa continuidad de la cualidad sacerdotal en la Iglesia 2%, 


No se trata, repetimos, de atenerse a una única distinción, puesto 
que cada una tiene su mérito. Sacerdocio bautismal, sería correcto para 
designar el de los fieles sólo hasta cierto punto a causa de la misma con- 
cretización, puesto que no dice nada del sacerdocio de la vida santa 
en cuanto a tal. Sacerdocio de los fieles, aun siendo menos preciso, evitaría 
este inconveniente. Sacerdocio general y común, por oposición a especial, 
tan usado en alemán e inglés, apenas se emplea entre nosotros *?* ; 
sacerdocio universal sugiere en algo la posición protestante que niega 
el sacerdocio jerárquico. Sacerdocio interior y exterior, o sacerdocio 
personal y público no estaría mal si no hubiera peligro de restringirlo 
a uno de estos aspectos. Total, nosotros preferimos francamente hablar 
de sacerdocio espiritual y de sacerdocio ministerial o también sacra- 
mental. Llamaríamos espiritual al sacerdocio de los fieles, como vamos 
a explicar, no en un sentido de metáfora, tampoco para dar a entender 
que el sacerdocio de los ministros no sea espiritual, sino para sugerir 
la idea de un sacerdocio en el orden de la vita in Christo, que no incluye 
ningún «poder» por el que un miembro del cuerpo se distinga de otro 
y sea superior a los demás. Hablariíamos, para el sacerdocio de los minis- 
tros, de sacerdocio jerárquico, para expresar precisamente este aspecto 
que no tiene el sacerdocio de todos; o también de sacerdocio ministerial, 
para expresar su aspecto de función ?% y de servicio (pero descartando 
el sentido que Febronio y algunos anglicanos dan a esta palabra «minis- * 
terial», a saber, el de una delegación recibida de los mismos fieles) 


3 


223. Cfr. GAY; cinicial interior y privado», «stiperior, reservado y oficial» (Da- 
BIN, 478); P. DE 1A TALLE: «incoativo», evidentemente no sin ligazón con su síntesis 
eucarística (490); cfr. K. ADAM (490 s.), J. ANGER (499), G. GEL (504). 

224. Podría, aunque de lejos, acudirse a San LEÓN: «generalis dignitas,.. specialís 
ministerii servitus» (Sermo, 4, c. 1; P. L. 54, 148). 

225. P. Boufssk dice «funcional» (Théologie et sacerdoce. Chambéry, 1938, p. 106 s.) ; 
P.. MERSCH dice «sacerdocio eclesiástico» (Morale et Corps mystique, París-Bru- 
selas, 1937, p. 153 s.). 
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finalmente, de sacerdocio sacramental, para indicar que es conferido 
para el sacramento del orden, aunque dejando bien aclarado que también 
el sacerdocio bautismal es sacramento dentro de su orden. 

Se dice bastante comúnmente, al querer precisar la diferencia y las 
relaciones mutuas de estas dos formas de sacerdocio sacramental, que 
el sacerdocio de los ministros es un poder activo, y el de los fieles un 
poder pasivo. Santo Tomás mismo se expresa así 2”, No sería traicionar 
su pensamiento, sino traducirlo más adecuadamente, si habláramos del 
sacerdocio de los fieles como de un sacerdocio activo para participar y 
recibir, para perfeccionarse recibiendo, y del de los sacerdotes como 
de un sacerdocio activo para celebrar y dar, para perfeccionar a los 
demás *” : al menos si se trata del sacerdocio bautismal por una parte 
y del orden por otra. Hemos visto ya cómo para Santo Tomás, y en 
el fondo también para San León, los fieles y los ministros, los bautiza- 
dos y los ordenados, participan conjuntamente del sacerdocio de Cristo 
para hacer todos juntos, unos celebrando, otros participando, una única 
celebración de la Iglesia, o más bien de Cristo en la Iglesia, y de la 
Iglesia con Cristo. Esta línea de pensamiento es lo que han seguido en 
estos últimos años muchos teólogos, guiados y estimulados por las encí- 
clicas Mystici corporis y Mediator Dei, a fin de elaborar la teología de 
las relaciones entre el sacerdocio sacramental de los ministros ordenados 
y el de los bautizados *?*. En esta visión de las dos formas del sacerdocio 
cristiano, como orgánicamente relativas una de otra, parecen estar supe- 
radas las expresiones de técnica escolástica «poder activo, poder pasivo», 
acerca de las cuales, por otra parte, está lejos de estar de acuerdo la 
tradición. 

De todas maneras, conciernen únicamente al sacerdocio litúrgico. 
Hemos visto más arriba (p. 192) con Dom Bernardt Durst, cómo es 
“necesario admitir no tres sacerdocios, pero sí tres títulos de sacerdocio, 
es decir, tres maneras de poder realizar en la Iglesia la cualidad que 
permite presentarse ante Dios para obtener su gracia y, por tanto, su 
comunión, en orden a ofrecer un sacrificio que le sea agradable (esta 
era, recuérdese, nuestra definición de sacerdocio): al sacrificio de 
nosotros mismos por una vida completamente ordenada a Dios corres- 
ponde un sacerdocio de santidad que, por referencia al sentido de la 


226. 1, q. 63,2. 2; q. 72 a. 5, obj. 2, Cfr. J. E. Rras: The Common Priesthood..., 
1947, p. 191, s.; después, para los comentadores, p. 19 s. 

227. Cfr. MI, q. 63, a.2; a. 3; a. 6, ad 1; q. 65, a. 2, ad 2. Para Santo Tomás, los 
laicos son recipientes tantum de los «actos jerárquicos»; pero este recipere no es equi- 
valente de pura pasividad, es algo vital. Cfr. R. SprrazzI: La missione dei Laici, Roma, 
1951, p. 63, n. 1; cfr. REA: o. c., 200. 

228. Así REA: 0. c. p. 222 5.; KRUEGER: 4 Synthesis on Sacrifice..., 1950, p. 123 s. 
y 148; cfr. igualmente NIEBECKER : 0. C., p. 129 s. 
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Revelación bíblica y a la síntesis agustiniana expuesta más arriba, 
nosotros llamaremos espiritual. Al sacrificio de Jesucristo, que comprende 
el nuestro y al cual debe unirse el nuestro en cuanto existe bajo forma 
sacramental y litúrgica en el memorial de los sacramentos y especial- 
mente de la eucaristía, corresponde un sacerdocio sacramental o litúr- 
gico, el de los caracteres sacramentales. Verdaderamente «litúrgico» 
(liturgia = servicio público), siempre básicamente eclesial y comuni- 
tario, este sacrificio es realizado por un sacerdocio ministerial de cele- 
bración y por un sacerdocio, no cualificado jerárquicamente, de parti- 
cipación. Hablaremos, pues, de un sacerdocio litúrgico o: sacramental de 
los fieles que se puede llamar común o general y bautismal, y de un 
sacerdocio litúrgico o sacramental de los ministros, que puede llamarse 
jerárquico o mintsterial. 

¿Es necesario, después de esto, discutir si el sacerdocio de los fieles 
es propio o impropio ; metafórico o real? Existe sobre todo esto bastante 
literatura, ya se haya abordado el problema de paso, ya se le haya estu- 
diado, como en los últimos años, con detención ??**. Sacerdocio impropio, 
que ofrece los sacrificios imprepiamente dichos de la oración y de las 
buenas obras : así hablaban Cornelio a Lápide y otros que hemos citado 
anteriormente (p. 212), y así todavía muchos autores contemporáneos ”, 
Pero, ¿por qué no se sienten incómodos ante la Sagrada Escritura que 
no habla ni de otro sacrificio ni de otro sacerdocio excepto de esos 
sacrificios y de ese sacerdocio «impropios»; o con los textos antiguos 
que dicen a este respecto «veri sacerdotes» *** ; o con los de San Agustín, 
intérpretes fieles de la Sagrada Escritura acerca del verdadero sacrifi- 
cio? 2%. Casi todos los autores modernos se han ofuscado por el sacri- 
ficio de forma social; y, dentro del sacerdocio litúrgico, el de la cele- 
bración eucarística, por la función jerárquica. Es curioso observar autores 
que reprochan a otros concebir el sacedocio de los fieles excesivamente 
en una línea de sacedocio jerárquica y caen en el mismo defecto por 
concluir en un sentido inverso, menos favorable a los laicos. Unos y 
otros hacen lo que no hicieron los Padres, concebir el sacerdocio de los 


229. F. PALMER: The Lay Priesthood: Real of Melaphorical? en Theological Stu. 
dies, 8 (1947) 579 s.; Lay Priesthood: Towards a Terminology, id., 10 (1949) q. 235-250, 

230. Así POHLE-GIERENS: Dogmalik, t. 1IL, p. 101; J. BRAUN: Handlexicon der 
kathol. Dogmatik, Friburgo-en-B., 1926, p 235; Fr. DIEKAMP: Kathol. Dogm., t. VI, 
p. 3389 s.; N. GIHR: Das hl, Messopfer. Friburgo-en-Br., 1907, p. 18 (cfr. NIEBEC- 
KER, p. 87). 

281. MINUCIO FÉLIX (DARBIN, 69); TERTULIANO (70-71). 

232, JUAN DE SANTO 'TTOMÁS PGOINSOT siente la dificultad y propone una explicación 
(DaBIN, 412). En realidad, se encuentra aquí este desplazamiento, esta inversión en 
el uso de la palabra «verdadero» que*el P. DE LuBac no hace mucho ha analizado 
magistralmente a propósito de las expresiones Corpus verum -— corpus misticum: 
(Corpus mysticum, París, 1944, c. 9, p. 246; compárese el texto de Pedro Lombardo 
citado p. 254 con los textos de los Padres citados p. 236...). 
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fieles por comparación y en referencia al sacerdocio de los ministros 
jerárquicos. La Escritura y los Padres lo entienden en relación al sacer- 
docio levítico, ordenado a cosas exteriores que eran tan sólo figuras : 
frente al cual el sacerdocio «espiritual» de los cristianos es un sacer- 
docio «real». 

Para nosotros, los tres títulos de sacerdocio que hemos distinguido 
cualifican como sacerdote de una manera real y verdadera, si bien es 
necesario todavía precisar más, puesto que estos dos adjetivos son vagos 
y pueden ser ambiguos. Real y verdadero pueden significar, en efecto, 
conforme al sentido bíblico y a la síntesis agustiniana, aquello en que 
acaba, se «realiza» y encuentra su verdad, la economía de los dones de 
Dios, a saber, en el interior mismo del hombre. En este sentido decimos 
que el sacerdocio de la vida santa es espiritual-real %*, Pero real y ver- 
dadero pueden tomarse desde el punto de vista de la atribución de un 
nombre que tiene en el lenguaje un sentido muy determinado (en defi- 
nitiva, es aquí donde se situaba San Agustín al decir «qui proprie 
vocantur in Ecclesia sacerdotes» : supra, p. 210). Remitimos a Littré, 
buen testimonio del uso corriente, en el artículo «Prétre» (sacerdote) : 
«1. Aquel que preside las ceremonias de un culto religioso... 3. En la 
Iglesia católica, aquel que, en virtud del orden del sacerdocio, tiene el 
poder de decir misa y de administrar sacramentos.» Es cierto que si por 
la palabra sacerdote se entiende la función sacrificial del culto exterior 
y público, no se puede calificar de sacerdotes a los laicos en la econo- 
mía del culto público, que es sacramental, si no es en un sentido 
amplio e incluso — si se entiende el poder de consagrar — en un sentido 
impropio y metafórico, y todavía más impropio, incluso hasta equívoco, 
más que metafórico. Según la doctrina de Santo Tomás, que ha llegado 
a ser prácticamente común entre los teólogos contemporáneos, se debe 
reconocer en los bautizados una participación real del sacerdocio de 
Cristo, que hace de ellos sacerdotes en un sentido impropio (puesto que 
no tienen el poder de celebrar sacramentalmente el culto de Cristo) pero 
no puramente metafórico ***. 

Creemos, pues, justificada por todo lo que precede y lo que sigue 
la siguiente manera de hablar ”” ; 


283. Cfr. Pour une predication et une liturgie «réclles», en La Maison-Dieu, mn. 16 
(1948) p. 75-87. 

234. Cfr. AUDET: Notre participation au sacerdoce du Christ. Québec. 19388, p. 50, 
56; KRUEGER: 4 Synthesis, p. 125-126. 

235. Cada cual tiene su modo de hablar, ligado al punto de vista y a las categorías 
de su trabajo. Resulta muy difícil establecer equivalencias precisas y llegar aun 
modo de hablar uniforme, perfectamente definido en relación a un eje único. A pesar 
de ello, y gracias al beneficio de estas observaciones, nos sentimos ten pleno acuerdo 
con autores como R. GROSCHE («ein wirkliches Priestertum» : Pilgernde Kirche, 6, 173),. 
B. Durst, P. DasIN (p. 38 s.), A. F. KRUEGER, etc., citados en el curso del presente 
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por un poder activo para celebrar o con- 
sagrar: sacerdocio sacramental jerár- 


quico. 


Ofrenda sacramental del sa- | por un poder activo para participar : 
erificio de Cristo, que com- sacerdocio sacramental de los fieles, 
prende el nuestro: sacerdocio verdadero, no metafórico, 

pero solamente en el orden de la vida, 
sin calificación jerárquica y que se 
puede llamar, por esto, espiritual o 


Aoi 
| mistico. 


Ofrenda real del sacrificio | sacerdocio espiritual-real o sacerdocio de 
de sí mismo: santidad personal. 


B) LA PARTICIPACIÓN DE LOS LAICOS EN LA FUNCIÓN 
SACERDOTAL DE LA IGLESIA 


La Sagrada Escritura apenas relaciona la cualidad sacerdotal de los 
fieles con la Eucaristía, refiriéndola más bien a la vida santa, a las 
buenas obras y a la acción apostólica, La tradición patrística, aun 
estando en la misma línea, es más explícita sobre la relación a la 
Eucaristíaí y los teólogos modernos no tienen reparo de hablar en este 
sentido. Sin embargo, cuando se busca en los textos a qué sacrificio, 
a qué culto se refiere expresamente el sacerdocio de los fieles, vemos 
que se nombra principialmente el sacrificio y el culto de la vida justa, 
a menudo en los mismos términos de la Biblia %*. Sabemos también 
que muchos textos relacionan el sacerdocio del simple cristiano con el 
martirio (cfr, supra, 1. 57 y 58). Muchos, sin embargo, mezclan el culto 


capítulo. En algunos matices también, debidos quizás al modo de expresarse, con 
Dom B. CAPELLE, Dom B. BOTTE, etc. 

236. Ver particularmente en DaBIN los textos de San Ireneo (511), Minucio Fé. 
lix (69), Victorino de Pettau (73), Lactancio (74), San Juan Crisóstomo q s. : textos 
importantes), San Jeón (123), Casiodoro (141), San Gregorio (143 s.: moción muy 
espiritualizada y muy monástica); en la alta Edad Media, Ambrosio Autpert as7 s.), 
Berangaud (157), San Bruno (211), Raoul Ardent (213), etc. 

Pueden añadirse textos de los Padres acerca del altar del corazón : San Agustín : 
Civit, Dei, X, 3, 2 (P. L. 41, 280); Sau león Sermc 4, 1 (54, 149); Missale mat. 
sec, reg. B. Isidori, P. 1. 85, 197. Cf. L. EIZENHÓFPER, 1 c., p. 100. 

En las páginas precedentes hemos citado ya numerosos pasajes de San Agustín, 
Santo Tomás de Aquino, etc. Ver también los estudios de B. BOTTE y de P. L. CHarR- 
LIER, en La participation active des fidéles au culte, Sem. lit., t. XI, Lovaina, 1933. 
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de la vida justa con el eucarístico, incluso si nos atenemos a los pasajes 
que hablan expresamente del sacerdocio de los ficles (pues los textos que, 
sin mencionar explicísitamente éste, dan a entender una participa- 
ción de los fieles en el ofrecimiento eucarístico, son mucho más nume- 
rosos : ver más adelante). Tales textos, relativamente raros en los Padres, 
incluso en la Edad Media %”, más escasos todavía, quizás, en los gran- 
des escolásticos **, son frecuentes en los teólogos modernos ?**, e incluso 
han tenido en nuestros días algunas cosas abusivas **”, hasta el punto 
de haber reaccionado los vestales de la liturgia, preocupados justamente 
por mantener el sentido jerárquico de la acción sacramental 4, 

Es evidente que el sacerdocio de los fieles tiene aplicaciones diferen- 
tes: una en el orden de la vida santa o del ofrecimiento de sí mismo ; 
otra en el orden del culto sacramental y particularmente del culto euca- 
rístico. Lo que anteriormente hemos dicho, basándonos en Santo Tomás 
de Aquino, nos permite asumir y construir teológicamente este dato. 
En el momento de desarrollar una explicación más concreta y más 
descriptiva, acudiremos de nuevo a Santo Tomás para pedirle, como 
a un maestro soberano del orden, la sistematización objetiva y coherente 
de los diversos aspectos y de los distintos actos del sacerdocio de los 
fieles (del que sabemos implica un título de sacerdocio sacramental no 
cualificado jerárquicamente, el del bautismo). 

Distinguiremos, primero, con Santo Tomás *Y el culto interior y 


237. Ver, en DAEIN, los de San Agustín (102 y 110). Fulgencia de Ruspe (132-133), 
Teodoreto (563), San Isidoro (147-148), San Beda (151), Claudio de Turín (171). 

238. Hemos visto cómo San Agustín no relaciona nunca el sacerdotium regale 
de la Biblia con la Eucaristía. Cfr. también el trabajo citado antes del P. L. CHARLIER, 
para el período que va desde Berenguer de Tours a Inocencio IIT. F. HOILBOCK, que 
ha hecho una encuesta prácticamente completa (Der eucharistische u. der mystische 
Leib Christi in ihrer Beziehungen zucinander nach der Lehre der Friihscholastik, 
Roma, 1941), concluye, p. 227-239, que la antigua escolástica no ha puesto nunca en 
relación el sacerdocio real con la participación activa de los fieles en la ofrenda de 
la Eucaristía. sta está ligada al hecho de hallarse incorporado a Cristo, y, por Kl, 
de constituir una unión con todos los fieles. No invoca, pues, el carácter bautismal, 
sino la unión a Cristo, la unión con toda la Iglesia, y la fe y la caridad — Cfr. B. BOTTE, 
en La participation... Sem. liturg., Lovaina, 1933, p. 28, 

239. Véanse en DaBIN los textos de Salmerón (363 s.: una de las exposiciones de 
conjunto más destacadas), Estius (382), Juan lorin (398), Pedro de Marca (416) y, 
entre los contemporáneos, Gihr, Tixeront, etc. (483 s.). Cfr. también infra, p. 248 s. 

240. "Tal me parece ser el caso de Niedecker: Das allgemeine Priesterium, que 
pasa de un modo muy sencillo de los textos bíblicos relativos al sacerdotium regale 
(Pe. 2, ctc.), a la ofrenda del sacrificio eucarístico. 

241. La preocupación de poner harrera a una valoración del papel de los laicos 
desarrollada hasta el plano propiamente litúrgico, tal como se ha apreciado a veces 
en ambientes de Acción Católica durante los años 1925-1935, se ve muy clara en 
muchas publicaciones benedictinas de Mont-César : conferencias, artículos o actas. 

242. Sum. Theol. 1-11, q. 101, a. 2 y q. 103, a. 3, 
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el culto exterior. El interior consiste en los actos de las virtudes teolo- 
gales de fe, esperanza y caridad *%*, en los actos interiores de la virtud 
de la religión (devoción y plegaria) ** y en toda la vida moral como 
vida santa, ofrecida a Dios ***, El culto exterior consiste en las diversas 
«protestationes fidei», tanto si emanan sólo de hombres o de una comu- 
nidad religiosa de hombres, como si son propiamente sacramentales. 
En la primera categoría quedan incluidos los actos exteriores de las 
virtudes en cuanto son referidos a Dios, en particular los actos exte- 
riores de la virtud de la religión (plegaria, sacrificio, etc.) ***, la con- 
fesión de la fe y especialmente el martirio ** y, en fin, el culto público 
no propiamente sacramental con sus ceremonias ***, En cuanto a los 
sacramentos propiamente dichos, celebran, hacen presentes y activos, 
aplican al hombre y realizan, como medio de culto hacia el Padre, la 
misma religión y el sacrificio de Cristo. 

Se recordará después lo que ya hemos dicho del triple título de 
sacerdocio según Santo Tomás : sacerdocio espiritual de los justos, par- 
ticipación al sacerdocio de Cristo por los caracteres sacramentales del 
bautismo y de la confirmación, sacerdocio de los presbíteros. 

Podemos ya presentar el cuadro sinóptico siguiente, en el que los 
diversos aspectos y los diferentes actos del sacerdocio de los fieles se 
muestran distintos y ordenados. Haremos luego un comentario, refi- 
riéndonos a los puntos que merecen explicación, en una serie de diez 
párrafos, que responden respectivamente a las cifras puestas entre pa- 
réntesis o impresas en negrilla en nuestro cuadro. 


1. El sacerdocio real dei que habla la Escritura es el de la ofrenda 
de sacrificios «espirituales» que no son más que la vida del hombre 
mismo, especialmente en sus actos de alabanza, confesión de la fe, mise- 
ricordia hacia el prójimo, reparto de lo que se tiene, limosna, miseri- 


2483. Cfr. la-Ilae, q. 101, a. 2; q. 103, a. 3; la-Ilae, q. 93, a. 2, obj. Cfr. encíclica 
Mediator Dei, ed. Roguet, n. 44, citando. a San Agustín, Enchir, c. 3, que es a su vez 
la fuente de Santo “Tomás. 

244, Devoción: I-II, q. 102, a. 5, ad. 4; I-II, q. 84, a. 2. — Oración : I-II, 
q. 122, a. 4. 

245. la-Ilae, q. 81, a 8, c. al final; q. 124, a. 5, c. al final (el cual puede aplicarse 
al acto interior de las virtudes : cfr. supra, n. 131); q. 182, a. 2, ad 3; III Sent., d. 83, 
a. 3, a. 4, q.2 6, sol. y ad 3. 

246. III Sent. 1. c.; la-Hlae, q. 101, a. 3, ad 1; q. 124, a. 5. Los textos sobre el 
culto exterior como «profesión del culto interior» (y sobre todo como «protesta de fe») 
son legión (efr., por ejemplo, 1V Sent. d. 13, q. 2 a. 1, ad 4). Esta última expresión 
es decisiva en la teología clásica del* culto y de los sacramentos. 

247. I-II, q. 124, a. 5: im Hebr, c. 3, lect. 1 («sacrificium spirituale quod est in 
fidei confessione»). 


248. lIa-Ilae, q. 103, a. 4. 
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cordia espiritual de la comunicación de la verdad (cfr. supra, p. 108 s.). 
Los Padres *”, la liturgia ””, la tradición teológica ?*, los autores espi- 
rituales *”, han repetido todo esto. No es de admirar que los reforma- 
dores protestantes estén de acuerdo con nosotros en algo tan claro que 
representa un punto de convergencia entre los cristianos desunidos **?, 

Santo Tomás ha hablado clara, aunque sobriamente, del sacrificio 
espiritual que consiste en ofrecer a Dios nada menos que el propio 
ser, y hacer suya la definición agustiniana del sacrificio como «omne 
opus quod agitur ut sancta societate inhaereamus Deo»; de esta mane- 
ra, la vida cristiana aparece teniendo, o al menos pudiendo tener, valor 
de culto e incluso de sacrificio siempre que se desarrolla bajo el ampa- 
ro de la virtud de la religión, y, en definitiva, de la fe, de la que sus actos 
son una protestatio. Así, el P. Gardeil ha podido demostrar ** la vida 
cristiana como vida consagrada, como vida propiamente religiosa, bajo 
la influencia de la virtud de la religión que constituye el punto de unión 
— por tener como materia acciones humanas, pero como fin el mismo 
Dios — entre la vida moral y la vida teologal. Esta vida consagrada o 
religiosa es también, en el sentido técnico de la palabra, una vida santa. 
Interpretando fielmente la tradición, aunque las etimologías que aduce 
son inexactas, Santo Tomás concibe la santidad como vida consagrada 
o religiosa en cuanto realiza, de una manera especial, las notas de 
pureza y de estabilidad o duración *”. 

Esta concepción concuerda perfectamente con la idea bíblica de pue- 
blo consagrado a Dios; de pueblo, por lo mismo, puro y santo; de 
pueblo que es, por tanto, un templo santo, morada de Dios, pueblo sacer- 
dotal. Israel tenía que ser puro porque había sido escogido para ser el 
pueblo de Dios, para realizar su obra y para ser, finalmente, la raza de 
donde saldría el Mesías. Indudablemente, hay algo más que coinciden- 
cia o acomodación verbal en el hecho de que cuando los místicos atri- 
buyen a un pueblo, a una raza, a una clase, una determinada misión 
mesiánica y un valor de grupo escogido, le atribuyen también un ca- 
rácter de santidad y, más precisamente, de pureza. En la nueva econo- 


249. Cfr. supra, n. 52, 53 y 236. 

250. Numerosas alusiones en las colectas y secretas del sautorai, cfr. también en 
la ordenación de los acólitos: «...si vos ipsi Deo sacrificium per castam vitam 
et bona opera oblati fueritis». 

2%1, Cfr. supra, n. 54. 

252, Ver, por ejemplo, P. MICHALON : La cominunion aux mystéres de Jésus-Christ 
selcn J. J. Olier, Lyon, 1943, p. 55-56. 

253. Es la parte de verdad indeleble que encontramos en los textos de Lutero 
citados infra, n. 858. En cuanto a Calvino, cfr. Inst. crét., ed. Budé, e. 12 (IV, 62 s.) 
y 133 (IV, 97 y 103). 

254. La vuraie vie chrétienne, París, 1934. 

255. Sum. Teol. Ila-Ilae, q. 81, a. 8; in Hebr. c. 7, lect. 4; cfr. ALBERTO MAGNO ; 
In Mat. VI, 9 (Bourgnet, XX, 262). 
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mía, donde los dones de Dios, alcanzando la verdad espiritual de aque- 
llos a quienes anunciaba la ley mosaica, son mucho más interiores, el 
aspecto colectivo de la santidad, de la morada divina, de la cualidad 
sacerdotal, aun permaneciendo real, se armoniza con la interioridad y 
la apropiación personal. Es en realidad «toda la ciudad redimida» la 
que se ofrece a Dios en un «universale sacrificium per sacerdotem 
magnum» *. Toda ella es templo y es pura. Pero también toda alma 
es Iglesia, toda alma es esposa y templo. San Pablo argumenta par- 
tiendo de nuestra cualidad de miembros de Cristo y templos del Espí- 
ritu Santo para fundamentar la exigencia cristiana de la pureza: 
«¿No sabéis que vuestros cuerpos son miembros de Cristo...? ¿No sa- 
béis que vuestro cuerpo es templo del Espíritu Santo?» (1 Cor. 6, 15 
y 19; cfr. c. 3, 16-17). Estos motivos son, en efecto, los últimos y los 
más fuertes que tiene para imponerse y sostener el propósito de pureza, 
no sólo en el terreno particular de los impulsos sensuales y sexuales, 
sino incluso en el amplio y complejo de la vida (en el catolicismo con- 
temporáneo se aplica con frecuencia refiriéndose a la comunión eucarís- 
tica). Nuestro sacerdocio espiritual, por el que somos sacerdotes en razón 
de la santidad, se realiza, se ejerce por el ofrecimiento de cuanto 
podemos hacer para colocarnos en un plano frente a Dios. 

Porque los Padres y la teología se han mantenido en todo esto 
muy cercanos a la letra de la Revelación bíblica y porque ésta es 
coherente consigo misma, dicha noción de sacerdocio de la vida santa 
está de acuerdo y estrechamente ligada al corazón mismo del cristia- 
nismo o del Evangelio. Una de las mayores alegrías del espíritu reli- 
gioso y del trabajo teológico consiste en descubrir tales acuerdos. 
El Evangelio es la religión del ágape de Dios manifestada en Jesucristo, 
muerto para nosotros y para todos. Nosotros nos apropiamos el don de 
este ágape, de esta gracia de Jesucristo, por medio de la fe. Y en El 
encontramos o recibimos los dos grandes imperativos que determinan 
la materia de nuestras ofrendas espirituales: por una parte, el mandato 
del amor y de la misericordia para con el prójimo, del humilde servicio 
de amor, porque el misterio de Jesucristo está presente en nuestro pró- 
jimo; por otra, el de la acción de gracias a Dios, el retorno afectuoso 
hacia Él, de la confesión de fe en su doble sentido de alabanza y de testi- 
monio. Que se relean los textos del Nuevo Testamento donde aparece en 
forma escueta, aunque coherente y precisa, el contenido del culto espiri- 
tual; que se los relacione con el tema del ágape, con el sermón de la 
montaña, con los pasajes acerca del mandamiento nuevo y los discursos 
contra los fariseos : se tendrá una idea de lo que es esta vida santa ofre- 
cida en sacrificios espirituales, Son muchas las cosas que conviene no 
olvidar cuando hablamos de una «espiritualidad de los laicos». 


256. SAN AGUSTÍN : Civ. Dei, X, c. 6. 


OFRENDA DE NUESTROS CUERPOS 221 


2. No puede uno dejar de sorprenderse, ante los textos de San 
Pablo referentes a nuestra cuestión, por la importancia que el Apóstol 
concede al ofrecimiento o al sacrificio del cuerpo.  * 


Que no reite, pues, el pecado en vuestro cuerpo mortal, obedeciendo a 
sus concupiscencias ; ni deis vuestros miembros como armas de iniquidad 
al pecado, sino ofreceos más bien a Dios.. y dad vuestros miembros a Dios 
como instrumentos de justicia (Rom. 6, 12- -13, y cfr. 19). 

Os exhorto a... que ofrezcáis vuestros cuerpos como hostia viva, santa, 
grata a Dios : éste es el culto racional que le debéis (Rom. 12, 1). 

Cfr. también: 1 Cor. 3, 16-7 y 6, 15 y 19, citados supra, y el v. 20: 
Habéis sido comprados a precio. Glorificad, pues, a Dios en vuestro cuerpo. 


El cuerpo era, ante todo, para un semita, no tanto la parte sensible 
y opuesta del alma, sino aquello por lo que el hombre vive en el presente 
y es capaz de acción : el conjunto de cendiciones y de posibilidades en 
las que vive. San Pablo dice, pues, esencialmente: ofreced a Dios todo 
lo que sois y hacéis *”. 

Parece, sin embargo, que ha de haber algo más y más preciso. En 
primer lugar, una insistencia sobre el aspecto de sacrificio, de lucha 
contra lo que, en el «cuerpo», se realiza de la «carne». «En el bau- 
tismo, dice San Juan Crisóstomo, has sido hecho rey y sacerdote y 
profeta... Sacerdote cuando te has ofrecido a Dios inmolando tu 
cuerpo e inmolándote a ti mismo: si hemos muerto con Él, viviremos 
también con Él (11 Tim. 2, 11)» ”*. Podrían añadirse otros textos de San 
Pablo: Rom. S, 13; 1 Cor. 9, 27; 15, 31; 11 Cor. 4, 16; Gal. 5, 24; 
Col. 3, 5, y todos los textos sobre la carne: Gal. 5, 17; Rom. 8, 4-7, 
12 ; etc. La lucha contra el yo carnal, de quien el cuerpo es de manera 
especial cómplice, ofrece ocasiones numerosas al sacerdocio de hostias 
vivas de que habla San Pablo. Muchos Padres y muchos teólogos an- 
tiguos lo notaron expresamente **, En la teología, la espiritualidad y 
la enseñanza reciente, el aspecto de ofrenda de sí mismo, matizada 
de costosos esfuerzos, de mortificación, de «sacrificios», se ha desarro- 
llado en relación a nuestra pertenencia al cuerpo de Cristo, según 
la idea de cooperación a la satisfacción de Cristo: «Completo en mi cuerpo 
lo que falta a la pasión de Cristo para su cuerpo que es la Iglesia» ?%. 
En un texto muy denso que sería preciso comentar, más bien que 
resumir, Pío XI ha unido las ideas de muestras satisfacciones, sacri- 
ficios y luchas contra la carne, con la del sacrificio eucarístico y de 


257. Cfr. R. GROSCHE: Das allgemeine Priestertum, en Pilgernde Kirche. Friburgo 
de-Br., 1938, p. 196-197. 

258. In II Cor. hom. 3, 7 (P. G. 61, 417-418). 

259. Así Basilio, Juan Crisóstomo, Agustín, etc.; cfr. DABIN, p. 41. 


260. Col. 1, 24, Hemos hecho notar más arriba, con C. F. D, Moule, la relación 
entre la palabra cuerpo y la idea de sacrificio : cfr. supra, n. 29, 
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nuestro sacerdocio real, bajo el signo del cuerpo místico, de la comu- 
nión de los santos, de nuestra unión y cooperación con Jesucristo, 
Pontífice supremo ***. 

Es preciso ir más lejos todavía. En el fondo de toda ofrenda de 
sí mismo, como de todo «quotidie morior», de todo «ulicet is qui foris 
est noster homo corrumpatur», está nuestra muerte. Cuando San Pablo 
habla de estar derramando en libación (Flp. 2, 17; cfr. 11 Tim. 4, 6) 
piensa indudablemente en el sacrificio espiritual de la hostia viva 
donde todos los otros sacrificios quedan absorbidos. Y éste se realiza 
de una manera cumbre en el martirio; por eso, los Padres y los 
teólogos lo han colocado entre los actos sacerdotales del cristiano ?* 
Si todo lo que se hace para unirse a Dios en santa comunión tiene 
valor de sacrificio, y si el punto decisivo del sacrificio espiritual es 
que sea voluntario, resulta que toda vida consagrada a Dios, toda 
muerte aceptada, representa para cada uno de nosotros la plenitud del 
sacrificio. No podemos desear morir, ni alegrarnos de ello, pero sí pode- 
mos anhelar intensamente ofrecer un día a Dios este culto definitivo 
y total, esta «Pascua». Únicamente el hombre puede ofrecer a Dios, 
porque solamente él es persona espiritual libre que goza de vida mortal. 
Los ángeles no pueden hacerlo. Al tomar nuestra carne, Jesús quiso 
asumir la posibilidad de una muerte ofrecida voluntariamente (cfr. 
Heb. 14-18). 

Hay, finalmente, otro aspecto del ofrecimiento de nuestro cuerpo 
como hostia viva: una faceta que, aungue se refiera a toda la persona, 
pertenece propiamente al cuerpo. No sin razón, repetimos, insiste 
San Pablo sobre ello; él mismo precisa, aquí o allá, el sentido de la 
pureza. Cabe preguntarse a qué viene la importancia excepcional que 
atribuye a esto la enseñanza ascética y pastoral. Que haya a veces exage- 
raciones hasta el punto de preguntarse si se reduce a esto el pecado, como 
la virtud a la obediencia; que ciertos autores den la impresión de estar 
obsesionados, de tener acerca del cuerpo humano y de las cosas del 
amor una concepción más maniquea que cristiana: esto no impide 
que, conforme a la verdad de la tradición cristiana y de la experiencia 
que cada cual pueda tener personalmente y por observación o como 
pastor de almas, la actitud que se toma frente al propio cuerpo y al 
cuerpo de los demás, y ante las cosas de la función sexual, sea de una 
importancia suprema, podríamos decir decisiva, en orden a nuestras 
relaciones con Dios. 

Aquí es donde se comienza a ser esclavo o libre. La novedad pro- 
funda, casi total, de las perspectivas de la moral que ofrece la pubertad, 

=>* 


261. Encicl. Miserentissimus Redemptor, 8 mayo 1930; A. A. S. 20 (1928) p. 170-172; 
resúmenes en DABIN, 492, 
262. Cfr. supra, 1. 57. Añadir ORÍGENES : In Lev. hom. 1X, n. 9 (P. G. 12, 521-522). 
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suministra los datos para una acción verdaderamente personal más 
allá de lo socializado y conformista que hasta entonces había en la con- 
ducta. Ofrece también los elementos ambiguos de una posibilidad simul- 
tánea de entrega o de egoísmo. El subtítulo de los tomos de la novela de 
Maxence van der Mersch, Cuerpos y almas, es a este respecto muy su- 
gestivo: 1) atado a tu cuerpo... 2) que el amor te arrastre. Por el cuerpo 
estamos demasiado atados a nosotros mismos y a los demás; nuestra acti- 
tud frente a él condiciona de manera decisiva nuestras opciones, tanto en 
el sentido de la entrega, de una comunión de personas que se aman 
como personas, es decir, sin tratarse una a otra como medio, como en 
la línea de un amor egoísta y, por tanto, sin amistad. No es que se 
trate de excluir el cuerpo del amor verdadero y de la amistad; preci- 
samente por su mediación nace, se mantiene (y, por una parte, final- 
mente queda consumado). Pero sólo nos pondremos respecto de otras 
personas, en el orden auténtico del que hemos hablado al definir el 
sacrificio si, atados a nuestro cuerpo (y, para comunicar con los demás, 
en el suyo) dominamos nuestro instinto egoísta y, realmente libres gracias 
a la pureza, podemos de verdad amar, darnos y relacionarnos como 
personas. Léanse en esta perspectiva los textos de San Pablo y se 
encontrará en ellos un sentido y una verdad de gran plenitud. 
Atenerse a esto sería, sin embargo, humanizar y restringir este sentido 
y esta verdad. Porque, para San Pablo, se trata principalmente de un 
culto que hay que rendir a Dios en la línea, indudablemente, de los 
pasajes donde el Apóstol habla en términos sacrificiales y sacerdotales 
(cfr. supra pág. 198) de su actividad de apóstol. A pesar de la calidad de 
los textos y de los contextos, no siempre se ve el alcance y el sentido tan 
precisamente apostólico de San Pablo sobre el sacrificio, el sufrimiento 
y la muerte (7 Cor. 9, 27; 15, 31; Flp. 2, 17; Col. 1, 24, etc.) : el 
sacerdocio espiritual de ofrecimiento de sí mismo y del propio cuerpo en 
sacrificio está ligado al misterio del apostolado. Pero hay algo más, tal 
vez más radical. En la tradición de la Iglesia, más amplia y más profunda 
que los textos, y en el mismo San Pablo **%, encontramos una gran estima 
por la virginidad: una estima que supera el plano simplemente moral 
y tiene cierto aire ontológico. La ofrenda del propio cuerpo como 
hostia viva, parece realizarse de una manera privilegiada y perfecta 
en la virginidad (no puramente física y material, sino conservada para 


263. 1 Cor.7,2s.; IT Cor. XI, 2. Los exegetas protestentes reconocen hoy día que 
I Cor. representa una apología áel celibato; cfr. por ejemplo, E. ALZAS: L*apótre Paul 
ei le célibat, en Rev. de Théol. et de Philos., 1950, p. 226-232. — De sobra se sabe que 
los textos de los Padres ac=rca de la virginidad son muy uumerosos (cfr. P. CAMELOT : 
Virgines Christi, París, 1945; Y. Dr B. VIZMANOS: Las vírgenes cristianas en la Iglesia 
primitiva. Estudio histórico y Antología patristica, Madrid, 1949). Para las relaciones 
de la virginidad con el sacerdocio espiritual, además de Orígenes citado en la nota 262, 
cft, SAN ISIDORO DE PELUSA: Efist. lib. 111, 75 (P. G. 78, 782-784). 
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Dios). Toda consagración se realiza por una separación, una sustracción 
a todo uso profano: la consagración «de nuestro propio cuerpo, de 
nuestra persona ligada a un Cuerpo, tiene lugar plenamente por la 
entrega de la virginidad a Dios, para su culto como templo del Espíritu 
Santo, para su servicio como apóstol. Ezequiel, al describir profética- 
mente el nuevo templo, dice del pórtico oriental : «Este pórtico quedará 
cerrado, no se abrirá nunca y nadie entrará por él porque Vavé, el 
Dios de Israel, ha entrado por él; por eso quedará cerrado» 261. Lo que 
acabamos de decir no agota, ni mucho menos, la enseñanza de la tra- 
dición acerca de la virginidad ; tiene, de manera particular, una refe- 
rencia escatológica en el orden de la nueva creación, «pneumática», Cuyo 
origen es más celestial que terreno sin duda; no sería caer en suti- 
lezas, ni saldríamos de nuestro objetivo, si la relacionáramos con los 
sacrificios «espirituales» de que habla San Pablo. Pero no nos podemos 
entretener aquí con un tratado sobre la virginidad ; sea suficiente haber 
indicado los principales aspectos de la cuestión. 

3. Monseñor Grosche es uno de los pocos teólogos modernos que, 
al tratar seriamente el tema del sacerdocio espiritual-real que se realiza 
en el sacrificio de sí mismo ?*, se preocupa de estudiar los actos en las 
diferentes situaciones del cristiano : martirio, virginidad, matrimonio, 
enfermedad ?*., Ya hemos hablado del martirio y de la virginidad ; ha- 
blaremos también más adelante del matrimonio. Cabría desarrollar las 
consideraciones propuestas en los párrafos 1 y 2 aplicándolas a la enfer- 
medad. Esta aplicación es tan fácil de hacer, se la puede nutrir de tan 
profundas consideraciones cristianas ?%, que no insistiremos en ello. 
Aquí, como en otras partes, incluso más que en otras, la cuestión no 
estriba en tener hermosas ideas, sino en vivirlas; el discurso es fácil, 
pero «el ejemplo vale más que el sermón». «La sangre de los mártires 
vale más que la tinta de los sabios.» 


964. Ez. 44, 2. La liturgia de la fiesta de la Jnmacuiada Concepción aplica este 
texto a María. 

265. Muchos se fijan sólo en el aspecto litúrgico, definen la cualidad sacerdotal 
de los fieles sólo por referencia a la Encaristiía, tratan <oino pura metáfora del 
sacerdocio de la santidad y, €n resumidas cuentas, hacen de él un objeto de «espi- 
ritualidad» pero no de teología. 

286. O. c. (n. 257) p. 19% s. 

267. La Sagrada Escritura y los Padres apenas han hablado de esto. La Liturgia 
sería aquí quizás el testimonio de una cierta evolución : parece que las secretas anti- 
guas piden a Dios el darnos a Él por la comunión ; las más recientes, el asociarnos 
al sacrificio de Cristo. Da la impresión de un desarrollo reciente de la espiritualidad 
(influencia de la espiritualidad de los «estados» de Jesús; más tarde, la de las ideas 
de compasión, de unión a los sufrimientos y al amor de Cristo; después, desenvolvi- 
miento de las congregaciones y obres de misericordia corporal... >). 

Sería útil acudir a los folletos de Dom. E. VANDEUR : Méditaticn et Oraison par la 
sainte Messe; La Sainte Messe de nos chers malades. Abadía de Maredsous, 1934 
y 191, Ver también (aunque se ocupe principalmente de lo que la Iglesia ha hecho 
por los enfermos) el Cahier de la Vie spirit. sobre Christ et les malades, París, 1946. 
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Las cuatro condiciones estudiadas por Grosche son, tal vez, las 
más características. Es preciso, sin embargo, examinar en todo su 
alcance la aplicación del sacerdocio espiritual-real a las circunstan- 
cias, a la existencia, al haber, a los dones, a las responsabilidades 
de cada uno. Porque, en definitiva, se trata de saber que cada uno 
ofrece lo que es y lo que tiene, tanto lo cotidiano como lo ocasional o 
extraordinario de su vida. Pero, en el fondo de este programa univer- 
sal, quisiéramos situar y subrayar dos aspectos de un dato concreto 
interesante. Por una parte, la ofrenda y, en este sentido, el sacrificio 
«de nuestros dones... ¡Oue Hércules o Cristóbal ofrezcan a Dios su 
fuerza, Tomás su inteligencia, Dante la armonía de su palabra y el 
pobre juglar su destreza! Los dones recibidos tienen un aspecto real, 
porque nos hacen participar en la dominación de las riquezas del mun- 
do; un aspecto carismático o profético y sacerdotal porque pueden 
estar al servicio de Dios. Esta faceta de servicio divino se actualiza al 
máximo en el uso, más o menos directamente sagrado, que de ello pode- 
mos hacer. Esto vale en particular para los dones de la sensibilidad o 
de la inteligencia; teología y diversas ciencias sagradas o conocimien- 
tos auxiliares, actividades artísticas ?*. Todo esto puede suministrar 
materia al culto espiritual, un culto que contará también con sus pri- 
micias y sus holocaustos. 

Segundo aspecto particularmente notable : la ofrenda sacerdotal den- 
tro de la solidaridad (y, por tanto, la responsabilidad) en que ha sido uno 
constituido. Encontramos aquí una idea que se ha desarrollado mucho 
desde hace cincuenta años, quizás en relación con una comprensión 
más viva de la responsabilidad colectiva ?*. Apenas convertido, Psichari 
rogaba por el Ejército... En la Acción Católica, el sentimiento de res- 
ponsabilidad que cada uno tiene de su ambiente, se traduce de una 
manera profunda en la idea de representar ante Dios a todos aquellos 
de quienes se siente uno solidario, recordarlos y encomendarlos en la 
oración y elevarlos hacia Dios como una ofrenda. "Todos hemos parti- 
cipado en sus vigilias, en sus misas u ofertorios donde, desempeñando 
el papel asignado a Israel de pars pro toto, o el de la levadura de que 
habla San Pablo ?”” haciendo fermentar la masa, los jóvenes obreros cris- 
tianos o los estudiantes unían al ofrecimiento de sí mismos «el de sus 
hermanos». Es un gesto muy conocido ya, ver a padres cristianos ofre- 
ciendo y confiando a sus hijos... 

Israel tenía cierto pape] de mediación, papel que, como hemos visto, 
no es extraño a la idea de sacerdocio colectivo (cfr. supra nm. 9). Tes- 


268. J. CASPER: Berufung. Fine Laienpastoral... (Paderborn, 1940), ha expuesto con 
profusión esta idea 

269. Cfr. Vraie cl fausse Réforme, p. 572 s. 

270. 1 Cor. 5, 6; Gal. 5, 9, 
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timoniaba a Dios ante las naciones y les debía llevar la salvación. 
Desde que el universalismo de la salvación fue confiado a la Iglesia 
como una misión a la que el Espíritu Santo aporta continuamente la 
gracia, el nuevo pueblo del Señor, no solamente debe representar a Dios 
ante el mundo, «anunciar las perfecciones del que nos ha llamado de las 
tinieblas a su luz admirable» (1 Pe. 2, 9), «ser ministro de Jesucristo 
entre los gentiles» (Rom. 15, 16), sino también presentarse a Dios en 
su nombre como las primicias del mundo reconciliado ?”?, 

Sería necesario desarrollar aquí ahora la idea agustiniana de que 
toda la Iglesia es medio de gracia, de que es la Ecclesia como tal, es 
decir, «ipsa societas congregatorum fidelium», quien purifica, perdona 
los pecados, santifica, hace vivir la verdad ?"* Podrá decirse también 
que pertenece a la Iglesia entera la función de mediación y de repre- 
sentar a Dios ante el mundo y al mundo ante Dios. Hay en esto, ¡kual 
por parte del cuerpo total como por parte de sus miembros individuales, 
un ejercicio del sacerdocio espiritual de gran importancia concreta. 
Como fieles, no olvidemos el papel de intercesión que nos incumbe y nos 
asocia a Cristo, sumo sacerdote, y a todos los santos. Catalina de Siena 
resumía su ardiente Diálogo con Dios en estas tres súplicas: «¡ Miseri- 
cordia para Catalina, misericordia para la Iglesia, misericordia para el 
mundo !» 

Volvemos a encontrar, de esta manera, un dato teológico evocado 
ya anteriormente (cap. 3): las tres funciones en que la Iglesia participa 
de Cristo tienen una aplicación más extensa en cuanto forma de vida 
que en su condición de «poderes» jerárquicos. La realeza espiritual del 
cristiano — realidad interior, no cualificación jerárquica — «abarca todo 
lo creado; el poder de gobierno se ejerce únicamente sobre los bauti- 
zados. El profetismo espiritual está orientado hacia todo el mundo; 
el magisterio jerárquico tiene autoridad sobre los fieles. De igual for- 
ma, el sacerdocio jerárquico celebra los sacramentos para los fieles, 
incluso la misa sólo se aplica dentro de la Iglesia, mientras que el 
sacrificio de la cruz pertenece a todo el universo. Indudablemente por 
eso, las liturgias eucarísticas, que ruegan por todos los miembros de la 


971. Los fieles como primicias: 1 Cor. 16, 15; Ap. 14, 4. — Encontramos en la 
Sagrada Escritura la idea de rogar por todos los hombres (1 Tim 2, 1-4) e incluso 
la de la plegaria apostólica por aquellos ante quienes se es apóstol (Rom. 1, 10; 
Ef. 1,16; 3, 14; Flp. 1,4; 1 Tes. 1, 2; 11 Tim. 1, 3; Fil. 3, etc.), pera no se en- 
cuentra, a mi parecer, la idea de representar santamente a los hombres ante Dios. 

972. Tal es, indudablemente, la idea de San Agustín. Véase en concreto Quaest. im 
Evang. lib. 2, q. 40 (P. EL. 85, 1355); in Ev. Joann. tract. 124, n. 7 (85, 1976); 
Sermo 295, n. 2 (38, 1349-1350) y lps textos que hablan de Pedro como tipo de la 
Iglesia, etc. Cfr. K. ADAM: Die kirchliche Súindenvergebung nach dem hl. Augusti- 
nus, Paderborn, 1917, p. 101-116; J. VEMTER: Der hl. Augustinus und das Geheimnis 
des Leibes Christi, Maguncia, 1929, p. 90-95 y sobre todo F. HOFMANN: Der Kir- 
chenbegriff des hl. Augustinus, Munich, 1983, p. 263-275, 
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Iglesia o del cuerpo místico, piden tan poco por la conversión de los 
paganos *””. La intercesión sacerdotal cristiana, al referirse directamen- 
te al valor universal de la mediación y de la redención de Cristo, 
sobrepasa la celebración propiamente sacramental y abarca al mundo 
entero. : 

Sobrepasa incluso el mundo de los hombres, ofreciendo a Dios todas 
las cosas, que son para Él ”*: el espacio, el tiempo y hasta el mundo 
inanimado. Podríamos citar aquí L'offrande du temps, de Paul Claudel, 
donde se halla expresada, con una inspiración que no es tan sólo lírica, 
una auténtica teología de la liturgia como obra cósmica y de santifica- 
ción del tiempo; o también tal o cual pasaje de San Máximo el Con- 
fesor ”*; o, en fin, este precioso fragmento de Bossuet, fiel reflejo de 
los salmos y cuya idea, aunque sublime, la viven con sencillez nume- 
rosas almas religiosas : 


Las criaturas insensibles no pueden ver, pero se dejan admirar; no 
pueden amar, pero nos impulsan a ello y no nos permiten ignorar a Dios 
a quien ellas no oyen. Así, aunque imperfectamente y a su manera, tam- 
biéri glorifican al Padre celestial. Pero, para que su adoración sea erfecta, 
es necesario que el hombre haga de mediador. Debe prestar voz, inteligencia, 
corazón inflamado de amor a toda la naturaleza visible, a fin de que ésta, en 
él y por él, pueda amar la belleza invisible de su creador. Para esto está 
situado en el mundo, ingenioso resumen del mundo... gran mundo en un 
pequeño mundo, puesto que si por el cuerpo está encerrado en el mundo, 
tiene un espíritu y un corazón más grandes que el mundo entero; contem- 
plando el universo y resumiéndolo en sí mismo, debe ofrecerlo, santificarlo, 
consagrarlo al Dios vivo; si es el contemplador y el resumen misterioso de 
la naturaleza visible lo es para ser para ella, mediante un amor santo, el 
sacerdote y el adorador de la naturaleza invisible e intelectual ?7*, 


4. La estima que la Iglesia siente por la virginidad no le hace 
despreciar el matrimonio. Si la ofrenda de la integridad del cuerpo y 
del alma es como una especie de holocausto y uno de los actos más 
excelentes del sacerdocio espiritual, también existe como una de las cosas 


2973. C. VAN MELKENBERG y P. VAN KEERBERGHEN: La priére de l'Église primitive 
pou? la propagation de la foi, en Bull. de Union du Clergé en faveur des Missions, 
oct. 1923, p. 121-133 y enero 1924, p. 3-19 con cita de textos. Cfr. S, Tomás: III, 
q. 79 a. 7, ad 2; M. DE LA TaILLE: Nos freres séparés et leur capacité á4 Végard 
du fruit de la messe, en Revue cath. des Idées et des Faits, 5 (1925) 9-13, del que 
no estoy seguro que todas las consideraciones sean absolutamente exactas. 

274. Tema muy abundante en la tradición Cfr. I Cor. 3, 2223; 8, 6; Ef. 4, 15 
(«hagamos crecer todas las cosas»); compárese con la liturgia (invitatorio del oficio 
de difuntos): «Deus cui omnia vivunt». 

275. Cfr. H. URS von BALTHASAR : Liturgie cosmique. Maxime le Confesseur (Théo. 
lcgie, 11) París, 1947; sobre todo la p. 242 s. 

276. BOSSUET: Sermón para la fiesta de la Anunciación, 1662, 3.er punto (Oeuwvres 
orat., LEBARCQ, t. TV, p. 1941-95; compararlo con el Sermón sobre el culto debido 
a Dios, del 2 abril 166€: t V, p. 103 s., citado por Dom MARMION: Le Christ idéal 
du moine, p. 436-437). 
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más puras e importantes de la vida cristiana, un sacerdocio de los 
padres y de las madres de familia. 

Aunque no exactamente en estos términos, se ha escrito bastante 
en los últimos años sobre el tema *””. Por eso, remitiendo a tantos 
estupendos trabajos para el desarrollo de una espiritualidad o para sus 
aplicaciones concretas, nos limitaremos aquí a situar el problema indi- 
cando al mismo tiempo algunos puntos de contacto con nuestro tema. 

Hemos visto al principio del capítulo cómo existía un sacerdocio 
natural, en virtud del cual el jefe de una comunidad era también su 
sacerdote. De ahí, en la Sagrada Escritura, el caso de Job (Job, 1, 5) 
y expresiones como «Me servirás de padre y sacerdote» (Jueces 17, 10; 
18, 19), o el carácter familiar de la celebración de la pascua 278. Ahora 
bien, el matrimonio sacraliza o sacramentaliza la misma realidad natu- 
ral, sublimada por un acto sagrado del Señor : de tal manera que 
cuando los paganos son bautizados, su matrimonio natural se confirma «en 
Cristo», transformándose ipso facto en sacramento. Por eso prevalece 
hoy la tesis, en la teología latina ?”?, de que, siendo los esposos los 


277. He aquí una breve bibliografía que deja totalmente de lado la mayoría de 
las publicaciones referentes al matrimonio, sobre la preparación al mismo, proble- 
mas conyugales, educación de los hijos, «espiritualidad» matrimonial o incluso expe- 
riencia de hogares. 

Además de la encíclica Casti Connubii de 31 diciembre de 1930 (AAS 22 [1930] 
539 s.) puede leerse sobre el matrimonio como vida de consagración : al clásico 
CHRISTIAN ; Ce sacrement est grand, Asociación Matrimonios cristianos, 1939; P. EvDo- 
KIMOFF : Le mariage, sacrement de l'amour, París, 1945 (el autor ¡es ortodoxo); 
N. RocHoLt: Die Ehe als geweihles Leben. Diilmen, 1936 (traducción francesa : 
Le mariage, vie consacrée, Thuillies, s d., 1938); J. GERARD: Das Priestertum der Ehe, 
Diilmen, s. d.; H. CAFFAREL y A. JOEL: Sacrement de mariage, en L'anncau d'or, 
cuadernos 27-28, 1949, p. 219-227 : y muchos otros artículos de esta importante revista. 

Sobre la consagración y la «liturgia familiar»: E. DRINKWELDER: Liturgische 
Lebensweihe der katholischen Familie, Muvich, 1927; A. M. CARRÉ: Les jeunes 
foyers á la recherche d'un culte familial, en Études de Pastorale liturgigue (Lex 
orandi, 1), París, 1944, p. 257-266; P. LORSON : Le livre de la famille, Strasbourg, 1948 ; 
y numerosas páginas de los Cahiers du Cercle Sainte Jehanne, bajo la dirección del 
P. DONCOEUR. — En cuanto a la oración y la casi-liturgia de los hogares, puede 
usarse LANQUETIN: Bible familiale et liturgigue (fragmentos escogidos de la Biblia 
dispuestos en forma de año litúrgico) o, mejor aún, el hermoso Bréviaire des Fideles, 
del P. A. M. HENRY. 

En cuanto a la inserción de la familia en la parroquia, como comunidad de culto 
y de caridad: La Paroisse et la Famille, Asociación matrimonios cristianos, 1928; 
P. Scamiiz: Die Familie in der Pfarrseelsorge, en Die lebendige Pfarrgemeinde, 
Viena, 1934, p. 70 s.; P. GLORIEUX : Paroisse et Liturgie, 30 (1948) 35-44, 117-130; 
W. D. NUTTING :Religious education at home, en Orate Fatres, 22 (1947-48) 157-168 ; 
Pastorale familiale (Congres Nat. des Oeuvres, Rennes, 1949). 

978. Sfr. Ex. 12,8; Dt. 12 12 y 18 14,26; 16, 11. 

279. La tesis según la cual el mitrimonio es un sacramento cuyo ministro es el 
sacerdote como representante de la Iglesia fue defendida en el siglo xVY1I por MELCHOR 
Cano (Loci theol, lib. 8, c. 5; ed. Roma, 1890, t. 11, p. 102 s., 109 s.; BENEDICIO XIV 
la consideraba, todavía en el siglo XVIM, como muy probable (De synodo diocesana, 
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autores del contrato, se confieren el sacramento, mientras que el sacer- 
dote tiene sólo papel de testigo en nombre de la comunidad cristiana, 
papel que a veces puede ser suplido por laicos. En la economía cris- 
tiana, el matrimonio es el único caso en que una institución natural 
es asumida y sacralizada, en sí y por sí misma, dentro del orden de la 
gracia. Esto entraña importantes consecuencias. 

Ante todo, desde el punto de vista de la comunicación de la fe, de 
este encargo que la lglesia ha recibido y que constituye su misión, 
de hacer discípulos y bautizar a todos los hombres. En lo que atañe a 
la participación de los laicos en esta función, los padres cristianos tie- 
nen la suerte excepcional de que su autoridad natural y su responsa- 
bilidad apostólica coincidan. Su función natural y su misión cristiana 
se abrazan hasta formar una sola. Su responsabilidad cristiana se halla 
emplazada en la misma raíz de la vida inundana y del crecimiento 
del mundo. Haciendo hombres pueden crear discípulos. Gracias a los 
padres cristianos, el mundo se convierte en cuerpo de Cristo e Iglesia 
en su mismo acto de crecimiento. Las familias son de verdad y literal- 
mente células de la Iglesia. 

Y no sólo en cuanto gérmenes de su reproducción, sino también 
como células vivientes en las que la vida y el misterio corporal se reali- 
zan de una manera elemental. La familia es una iglesia en pequeño, 
como se la suele llamar hoy día imitando a los santos Padres **”. 
¿Cómo podría ser de otra manera cuando vemos que San Pablo rela- 
ciona la paternidad humana con la de Dios (Ef. TIL, 15) y compara 
la unión de esposo y esposa con la existente entre Cristo y el fiel o la 
Iglesia? (Y Cor. 11, 2 s.; Ef. 5, 22 s.). Los Padres y los teólogos 
hablaron con frecuencia del sacerdocio del padre de familia y de su 
autoridad como de un verdadero ministerio, de una especie de «episco- 
pado» ?%. No se trata de convertir el sacerdocio de los esposos en algo 


lib. 8, c. 13, n. 4). Cfr. Th. M. FILSER: Ueber den Ausspender des Ehesakramentes, 
Ratisbona, 1844, 2 ed., p. 109 s., 130 s. Esta tesis se refleja y todavía se deja entrever 
en el rito de la boda,, al decir el sacerdote: «Ego conjungo vos...» En cambio, la 
idea que hoy tiende a prevalecer, según la cual los esposos son los verdaderos minis- 
tros del sacramento, se ve reflejada en el nuevo rito de bodas permitido en Alema- 
nía en 1950, en el que dice el sacerdote : «Yo, por la autoridad de la Iglesia, confirmo 
y bendigo este matrimonio que habéis contraído en el nombre del Padre y del Hijo 
y del Espíritu Santo. Amén. A todos los que estáis aquí presentes os hago testigos 
de esta alianza santa.» Véase el texto de este nuevo ritual alemán, comentado por 
el P. ROGUET en L'anncau d'or, noviembre-diciembre 1950, p. 397-401; cfr. también 
La MaisonrDieu, 25 (1951) p. 87. 

280. Cfr. S. JUAN CRISÓSTOMO : [n Genes. sermo 7. 1 (P. G. 54, 608); in Genes. 
hom. 2, 4 (P. G. 53, 81); Cfr. X: La famille, Église en réduction, en Vie intell. 
10 julio 1989, y. 9-29; P. EVDOKIMOFE : 0. c., sobre todo los capítulos 8, 18 y 19, donde 
la familia es considerada especialmente como imagen de la Trinidad. 

281. Así SAN AGUSTÍN: Tract. 51 in Joan. Evang., e. XII, m. 18: «in domo sua 
ecclesiasticum et quadammodo episcopale implebit officium ministrans Christo...» 
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análogo al sacramento del orden ?*?. Sin embargo, este sacerdocio no 
deja de tener su situación particular, por hallarse en la confluencia de 
tres realidades que se mezclan : el sacerdocio natural del que hemos ha- 
blado que se identifica en la autoridad paterna (¡cuántos padres abdi- 
can esta autoridad y sobre todo este sacerdocio que cae como en manos 
de hembras, y es suplido por la madre !); el sacerdocio de justicia o de 
santidad que halla aquí una amplia aplicación, en el sentido expuesto en 
el apartado precedente de su ejercicio según las circunstancias y res- 
ponsabilidades de cada uno; y el sacerdocio bautismal, verdadera con- 
sagración que confiere al cristiano un poder cultual. Sobre la base del 
bautismo, el contrato matrimonial llega a ser sacramento. Así, en el 
sacerdocio de los esposos cristianos hay algo más que una simple apli- 
cación del sacerdocio espiritual de santidad a un caso concreto de res- 
ponsabilidad, como sería, por ejemplo, la que haría un educador en 
todo lo relativo a su cargo; se trata de una institución, fundada no sólo 
en un oficio o cargo público, sino en una institución sacramental, la del 
bautismo. que repercute en el matrimonio. El matrimonio es un «Ca- 
risma», dice San Pablo; es una función dentro del Cuerpo místico y un 
Ordo, dice la tradición **: afirmaciones fundamentalmente idénticas, 


(P. L. 35, 1768, citado por $. $. Pío XII: encíclica Summi Pontificalus del 20-X-1939 
(AAS, 1939, p. 444); Sermo 94 (36, 580) ; San BEDA : Homil. libr. 1, hom. 6 (P. L. 94, 57: 
DABiN, 157) plagiado por JONÁS DE ORLFANS (DABIX, 173). 

282. Nos parece algo exagerado este punto de vista de N. RocHoLL: Vom Laien- 
priestertum, Paderborn, 1939; cfr. p. 122 s. y sobre todo 156 s., 160. El autor, a guien 
no me atrevería a seguir en su teología del sacerdocio ni en la del matrimonio, con- 
sidera el sacerdocio de los bautizados y confirmados en urdeu al sacerdocio sacra- 
mental de la ordenación o en orden al sacerdocio de los casados. Este último lo 
completa de verdad. atinque sea en la línea del sacerdocio general. Lo cual explica 
Rocholl, sin duda influido por Scheeben, por el simbolismo de la unión mística entre 
Cristo y la Iglesia. Ofreciéndose por amor por su cuerpo místico (en esto consiste 
su sacerdocio, según Rochol), Cristc establece con su Iglesia una alianza de amor. 
Y esta alianza es lo que simboliza el matrimonio cristiano, por lo que representa y 
participa del Sacerdocio de Cristo. 

283. Tomo de la magnífica erudición del P. Tromp estas dos series de referen- 
cias (dadas respectivamente en la edición comentada de la encíclica Corporis mys- 
tíci, Roma, 1943, p. 76, y en Corpus Christi quod est Ecclesia, 2 ed., Roma, 1946, 
p. 144). 

El matrimonio como carisma y don espiritual dado para utilidad de la Iglesia: 
SAN PABLO: 1 Cor. 7, 7; SAN JERÓNIMO : Ebist. 48, n. 4-5 (P. L,. 22, 496); San AGUS- 
TÍN: Tract. 13 in foan., c. 8, m. 12 (85, 1499); Sermo 267, n. 4 (28, 1231); De dono 
persev., c. 14, n. 37 (45, 1015-1016); TEODORETO : Haer. fab. V, 25 (P. G. 83, 540); 
BELARMINO : De monach., c. Y (ed. Nápoles, 11, 234); SUÁREZ: De religione, p. 2, 
lib. 1, e. 2, n. 5 (ed. Vives, XV, 10); Pío XI: Casti Connubii (AAS 22 [1930] 583-584), 
el cual compara el matrimonio con el carisma dado en la ordenación sacerdotal. 

E El matrimonio como officium en. la Iglesia: San AGUSTÍN: Sermo 95, n. 9; 196, 

n. 2; 267, n. 4 (P. L., 28, 588, 1020, 1231); o como gradus: 1D.: Sermo 192, n. 2 (38, 
1012); professio: Sán CESÁREO DE ARLÉS: Sermo $03, n. 7 (P. L. 39, 2327); ordo et 
gradus: SAN FULGENCIO: De Trinit., 12 (P. L. 65, 507-508); SAN GREGORIO: Moralia, 
30, 6, 23-24 (P. L. 76, 536), etc. SAN BEDA: In Num. 2 (P. L. 91, 360), etc. ; BERANGAUD : 
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pero que se refieren a una concepción de la Iglesia como cuerpo orgáni- 
camente diversificado y articulado que no podemos desarrollar aquí. 
Detengámonos en el punto de vista del sacerdocio. Interesa subrayar 
de modo particular dos aspectos. 

Ante todo, el culto o, como se dice a veces usando la palabra en un 
sentido amplio, la liturgia del hogar. Es un culto estrictamente fami- 
liar, interior. Se trata de la oración en común, la de la comida y la de la 
tarde (a veces las completas), o de otras circunstancias menos ordina- 
rias; la intercesión de los padres por los hijos, unas veces en la ale- 
gría, otras en las lágrimas, siempre en la fe, la esperanza y el amor ?**, 
Se trata de la iniciación y la educación de los niños en el rezo y en el 
ofrecimiento de sus propias vidas. Se trata eventualmente de la lectura 
de la Biblia, lo que permitiría hablar de un «retorno a la cristiandad» 
en el sentido que el P. Doncoeur se refería a los bautizos o a los fune- 
rales, etc. ?*%, Y, en fin, mil posibilidades distintas de un culto fami- 
liar, «protestationes fidei» que cada cual puede inventar según las cir- 
cunstancias y según el corazón, y de las que puede hallar abundantes 
ejemplos concretos en las publicaciones citadas en la nota 277 ?*, 
Una de las funciones de tales «protestationes fidei» (testimonios fami- 
liares de fe) es procurar que repercutan en la vida del hogar de una ma- 
nera concreta y sensible los grandes acontecimientos que se desarrollan 
en el marco de la parroquia o de la Iglesia: actos de liturgia personal 
(bautizos, primera comunión, funerales) o de liturgia común (Navidad, 
año litúrgico). Los actos de culto familiar, necesarios en su orden, se 
ordenan en una perfección que no pueden procurarse a sí mismos, antes 
es necesario que reciban, y esto, ordinariamente, de la parroquia, am- 


In Apoc. X, 6, 3-4 (P. L. 17, 814, ete.) ; ecclesiasticus ordo: 'Teodoreto: In I Tim. 2, 
15 (P. G. 82, 804). 

Cfr. también en el volumen Études conjointes nuestro Ercursus sobre la condición 
laica y la del matrimonio como «órdenes» dentro del Cuerpo místico. 

284. «Hace ya tiempe, presentando mis hijos a nuestro Señor rogándole acrecentara 
su fe, me dijo debía acordarme de que Dios es su Padre mucho más que yo su madre; 
y explicándome esta verdad, con gran ternura añadió que desde entonces debía 
rezar por ellos de esta manera : Señor, Señor, os encomiendo nuestros hijos.» Journal 
spirituel de -Lucie-Christine (1870-1908), publicado por A. PYULAIN (en fecha 18 noviem- 
bre 1892). 

285. RESTIF DE LA BRETONNE cuenta como, a mediados del siglo XVII, su padre, 
después de cenar, leía tres o cuatro capítulos de la Sagrada Escritura a sus fami- 
líares y domésticos reunidos. Comenzaba así: «Recojámonos, hijos míos, porque es 
el Espíritu Santo quien nos va a hablar» (La vie de mon póre, 2.2 parte, libro 4.0) 
Cír. Fr. MISTRAL; Mémoires et récits, cap. 2. 

286, Cuando no hay ningún clérigo compete a los padres de familia, o, en su ca- 
tencia, a las madres, el deber de realizar el culto que no implica una cualificación 
jerárquica, lo mismo que el asegurar la instrucción religiosa. Es lo que se hizo en 
Francia, por ejemplo, durante la época del Terror (A. IATREILE: L'Eglise catho- 
ligue et la Révolution frangaise, t. 1, Paris, 1947, p. 179). Cfr. supra, n. 208-211. 
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biente eclesial de la vida cotidiana. El problema pastoral que esto 
plantea es el mismo que tiene toda comunidad secundaria: el ser 
de amplias miras al mismo tiempo que íntima. 

Segundo aspecto: la imsma condición de esposo y esposa supone 
una relación de dependencia mutua, la cual, inspirada por un amor 
verdadero y un consentimiento profundo y libre, es con toda verdad 
una condición del «sacrificio» y, por tanto, del sacerdocio, conforme 
a lo que dijimos al explicar estas nociones. Hay, ciertamente, en el 
matrimonio, múltiples ocasiones de sacrificio, de renuncia; y no sólo 
por los choques y las pruebas de la vida, sino por su misma estructura ; 
los esposos sacrifican, se sacrifican mutuamente muchas cosas ?*”; 
los padres se sacrifican también mucho por sus hijos, lo cual, según 
San Agustín, es una especie de episcopado, en cuanto que el obis- 
po se desposa con su Iglesia consagrándose totalmente a ella por amor ?*8, 
Pero la estructura del matrimonio implica sacrificio en un sentido todavía 
más profundo, el que hemos explicado anteriormente recogiendo la 
fórmula de San Agustín : sacrificio es cuanto se hace para establecer, en 
un equilibrio verdadero con respecto a otro o de alguien superior a sí, «toda 
obra realizada para unirse con Dios en una santa comunión». ¡Ah! 
no en balde San Pablo considera el matrimonio como un misterio cuya 
grandeza procede de ser símbolo de la unión existente entre Cristo y la 
lelesia. Lo que es preciso recordar es nada menos que el amor y el 
consentimiento de Cristo por la Iglesia y de ésta por el Maestro. Amor 
y consentimiento que, en una y otra parte, conducen a una muerte y a 
una resurrección ; que sólo pueden tener lugar por el nacimiento nuevo 
de ambos en uno solo, después de morir en una vida egoísta : «Como 
Cristo amó a su Iglesia y se entregó por ella... Por eso dejará el hombre 
a su padre y a su madre y se unirá a su mujer y serán dos en una sola 
carne (Ef. 5, 25 y 31) *. 

5. Por todo lo dicho en este capítulo y especialmente en los cuatro 
párrafos precedentes, es fácil comprender en qué sentido el sacerdocio de 
santidad es real, como también el profundo parentesco que existe entre el 
sacerdocio espiritual, de justicia, y la realeza espiritual. Muchos de los 
que reducen el sacerdocio espiritual-real de la santidad a una pura metáfo- 
ra, arguyen por esa semejanza, diciendo : así como los fieles son llamados 
reyes sin tener ningún poder y como pura metáfora respecto de los ver- 
daderos reyes, de la misma manera... Una manera de razonar totalmente 


287. Cfr., por ejemplo, OZANAM: Oeuvres, t. VII, Mélanges: Du divorce, p. 178. 

288. El matrimonio, dice Santo Tomás, imita la pasión de Cristo «Quantum ad 
caritatem, per auam pro Ecclesia sibi sponsam ccnjugenda passus est.» Suma Teo- 
lógica, Supl. q. 42, a. 1, ad 3. Permítagenos aducir este texto de PROUDHON : «El es- 
poso es el padre supremo porque se ha entregado como Cristo, Deus quia passus.» 
(Carta del 23 enero 1860 a Michelet : en Textes choisis por I. MAUurY, t. II, p. 186). 

289. Podrá consultarse ROCHOILL: Vom Laienpriestertum, p. 116, s. 122 s., 163; 
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extraña al sentido y al contexto de la Sagrada Escritura, que habla de 
la realeza y del sacerdocio de los fieles no en relación a la entidad 
sociológica apuntada por el vocabulario humano, sino en orden a la 
verdadera realidad que nos ha sido otorgada en Cristo. 

Hemos definido el sacerdocio en razón del sacrificio y éste por el orden 
de Dios. Ahora bien, la realeza espiritual del cristiano se define también 
por esta relación o, al menos, se deriva de este orden; es el caso de 
quien domina (espiritualmente) todo lo interior, por el hecho de estar 
sometido a lo superior, participando de esta manera de su dominio y 
de su libertad. Por eso decía San Juan Crisóstomo: «En el bautismo 
has sido hecho rey, sacerdote y profeta. Rey cuando has derribado 
todas las malas acciones y dado muerte al pecado ; sacerdote, cuando te 
has ofrecido a Dios, inmolando tu cuerpo e inmolándote a ti mismo...» *%, 

No hemos podido evocar la realeza espiritual del cristiano sin pro- 
nunciar la palabra libertad. Las dos cosas, en efecto, se aproximan tanto, 
que casi se las puede considerar como idénticas. La libertad cristiana se 
plantea con respecto al «mundo» — el cual no existe solamente fuera de 
nosotros, bajo la forma de presiones y restricciones que pretendieran 
limitar el Espíritu, sino también en nosotros — como la libertad de ser 
totalmente de Dios, estándole consagrado y sumiso. Es, por tanto, un 
reflejo o una consecuencia del sacerdocio real, de nuestra relación con 
Dios, en su doble aspecto de sacrificio de nosotros mismos (sacerdocio) 
y de dominio sobre todo lo inferior (realeza). 

Todo cristiano está llamado a esto; y lo realiza en la misma medida 
que es de verdad cristiano. Sin embargo, la vida religiosa es en la Iglesia 
un estado de vida donde se halla organizada, y normalmente realizada 
lo mejor posible, la condición cristiana del sacerdocio espiritual por su 
sacrificio a Dios juntamente con la realeza y la libertad espiritual. Pre- 
cisamente por eso, muchos Padres, teólogos y autores devotos, han 
relacionado expresamente la vida monástica o, más ampliamente, la vida 
religiosa, con el sacerdocio real ?*%, recalcando a veces su relación con el 
martirio ?%?, No insistimos ni sobre este aspecto ni sobre los precedentes : 


y sobre todo M. SCHLUTER-HERMES: Wiege und Welt Aufsátze u. Reden tiber frau, 
Ehe und Familie, Munster, 1950. 

290. In IT Cor. hom. 3, 7 (P.G. 61, 317). 

291. Así Eustacio (vida monástica); San Bernardino de Siena, Bourdaloue (votos 
religiosos), San Basilio, San Juan Crisóstomo, San Agustín, Bruno de Asti, Ruperto, 
Godofredo de Admont, etc. (vida penitente en su realización más general). Cfr. DABIN, 
p. 41. También EUSEBIO DE CESAREA : Demonstr. Evang. 1, 8 (P. G. 22, 76 s.). 

292. Cfr. LECLERCO: La vie parfaite. Points de vue sur Vessence de létat reli- 
gieux. 'Turnbout, 1948, p. 148 s.; F. VANDEBROUCKE: Le moine dans l'Eglise du 
Christ, Lovaina, 1947, p. 60 s.; Ed. E. MALONE: The Monk and the Martyr. The 
Monk as the Successor of the Martyr, Washington 1950. No se sabe bastante que 
precisamente según esta perspectiva es como la tradición ha hablado de la vida mo- 


234 JALONES PARA UNA TEOLOGÍA DEL LAICADO 


volveremos a encontrarlos a propósito de la realeza espiritual. Notamos, 
sin embargo, lo deplorable que es el que se proponga tan poco esta doc- 
trina a los fieles, como también a los religiosos o religiosas. La vida reli- 
giosa es, de suyo, la realización ideal del sacerdocio espiritual-real, que 
todo fiel goza de una manera personal e interior a fin de ofrecer por sí 
mismo a Dios el culto espiritual debido (Rom. 12, 21) y en el que se com- 
place (Heb. 13, 16). En la vida religiosa y en general en la Iglesia, la 
consideración del sacerdocio jerárquico ha comprrimido y como desvalori- 
zado el sacerdocio espiritual-real de justicia. Las religiosas y los reli- 
giosos no «sacerdotes» podrían confortarse y ser exaltados en su vocación 
si se les presentara su vida como la más pura realización del sacerdocio 
real del bautismo y de la gracia. 

6. 'Todo cuanto hemos presentado hasta aquí podía manifestarse 
eventualmente en actos exteriores : la vida santa, sobre todo el martirio, 
el sacerdocio de los padres (y madres) de familia, la vida religiosa como 
realización del sacerdocio real, tienen en efecto sus actos exteriores. 
Sin embargo, entramos ahora en este apartado en la consideración ex- 
presa del culto exterior: convendría, para entenderlo bien, recordar 
el cuadro sinóptico de la página 218. 

La te es, para la teología clásica, especialmente la de Santo Tomás, 
y el Nuevo Testamento, el principio de todo culto, tanto interior como 
exterior. El último se caracteriza siempre como una «professio o protes- 
tatio fidein, lo cual implica una profunda teología del culto, que guarda 
estrechas relaciones con la eclesiología. 

La tradición concede lugar de preferencia al martirio como acto del 
sacerdocio espiritual por su total sacrificio de sí mismo y su perfecta 
conformidad con Cristo. El martirio es también un acto de la realeza 
espiritual y, en cuanto testimonio supremo, una manifestación del pro- 
fetismo cristiano. (El Nuevo Testamento presenta a veces la muerte de 
Jesús como un testimonio : cfr. I Tim. 6, 13; cfr. 2, 6). El martirio es 
en verdad el acto cumbre de la vida cristiana ?*%; y un auténtico dis 
cípulo, consciente con Ignacio el teóforo de llegar a ser plenamente tal 
(Ef. 1, 2), no puede más que desear la gracia de esa suprema confor- 
midad con el Señor. Hav, en este aspecto del martirio, un «sacrificium 
confessionis» ?%*: bien sea un sacrificio de alabanza, como el que ofrece 
San Agustín en sus inmortales Confesiones; bien sea un sacrificio. o 
un acto exterior de culto en razón de la «protestatio fidei», del testi- 


nástica como de un segundo bautismo, es decir, por su equivalencia con el bautismo 
de sangre, ¡no con el sacramental ! 

293. Además de la monografía de V. VON CAMPENHAUSEN : Die Idee des Martyrums 
in der alten Kirche (Gotinga, 1936), «fr. M. VILLER: Martyre et perfection, en Rev. 
dW'Asc. et Myst., 6 (1925), 325 y E. PETERSON: Zeuge der Wahrheit, Leipzig, 1937. 
Sobre el martirio, cfr. supra, notas 57, 58, 217 y 292, 

294, SAN AGUSTÍN; Enar. in Ps, 117, n. 1 (P. L. 37, 1495). 
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monio: dos sentidos que incluye el término «confesión». En este se- 
gundo sentido habla Santo Tomás del martirio como acto de culto que 
relaciona con el carácter de la confirmación como poder cultual y par- 
ticipación en el sacerdocio de Cristo que es el carácter de la confirmación. 
El fiel confirmado ejerce en la Iglesia el officium o el ministerium, dice 
el santo — usando una palabra que en su vocabulario implica por encima 
del fiel un acto de Cristo en el mismo —, de profesar o confesar públi- 
camente la fe *%, 

No es, pues, extraño que algunos teólogos, e incluso algunos docu- 
mentos pontificios, hayan hablado de la acción católica en dependencia 
de la confirmación, fundamentándola de esta manera en la consagración 
sacerdotal de los fieles ?**, De hecho, ya lo hemos visto, desde el punto 
de vista bíblico, el sacerdocio real está orientado hacia una misión de 
testimonio de Dios, que el pueblo consagrado debe realizar en medio del 
mundo (1 Pe. 1, 9 y supra, n. 9). Sin embargo, la acción católica tiene 
otros fundamentos, aparte del sacerdocio real: la fe personal viva, el 
mandato de la jerarquía. Además, en cuanto acción — Pío XT insistió 


295 Compárense estos Jos textos, ambos en plena madurez, del Doctor común : 
«Omnia sacramenta sunt quaedam fidei protestationes. Sicut igitur baptizatus accipit 
potestatem spiritualem ad protestandam fidem per suscriptionem aliorum sacramen- 
torum, ita confirmatus accipit potestatem publice fidem Christi verbis protitendi, 
quasi ex officio» (Sum. Teológica, IM, 72, a. 5, ad 2). «Per ordinem et confirmatio- 
rem deputantur fideles Christi ad aliqua specialia officia... Ordo et confirmatio ha- 
bent quandam excellentiam ratione ministerii» (q. 65, a. 3, ad 2 y ad 4). 

Otros textos de Santo Tomás sobre la confessio fidei: [V Sent. d. 49, q. 5, a. 3, 
q. 2; Ouodl, IX, a. 14; Com. in Rom, c. 10, loct. 2; Tla-Mae, q. 3; q.177, a. 1; ITI, 
q. 72 a. 5, y 9. 

296. Pío XI ha presentado muchas veces la acción católica como una actividad 
del sacerdocio real de los fieles; cfr., por ejemplo, la encíclica Ubi arcano de 23 
diciembre 1922 (AAS 14 [1922] p. 695); encíclica 4d catholici sacerdotii, de 20 di- 
ciembre 1935 (AAS 1936, p. 46-47); cfr. carta Cum cx epistula, de 15 mayo 1928 
al cardenal Van Roey (AAS. 1928, p. 296). Por otra parte, relaciona a veces de 
manera expresa la acción católica con el sacramento (del bautismo y) de la confir- 
mación siguiendo la línea de Santo Tomás: por ejemplo, la carta Ex officiosis lt- 
teris al Patriarca de Lisboa, de 10 noviembre 1933 (AAS 1934, p. 622). 

Entre los teólogos citamos especialmente B. UMBERG, S. J.: Die Rittersehlog zur 
katholischen Aktion, Insbriick, 1931; R. GRABER : Die dogmatischen Grundlagen der ka- 
tholischen Aktion, Augsburg, 1932; J. HoHN]ec: De sacerdotio Actionis catholicac, 
en Bogolosuni Vestnik 13 (1933), p. 30-60, (en servicio), resumen latino (une e incluso 
confunde el sacerdocio de la vida santa con el sacerdocio original por las consagra- 
ciones sacramentales del bautismo y de la confirmación). Cfr. también infra, cap. 8, 
n. 67. 

En lo que concierne a Santo Tomás, además de los textos mencionados hemos 
hallado uno generalmente desconocido en la Ila-Hae, q. 182, a. 2, ad 3: «Sacrificium 
spiritualiter Deo offertur cum aliquid ei exhibetur... Offerre autem debet aliquis 
Deo, primo quidem animam suam ..., secundo animas aliorum, secundum illud 
Ap. (22, 17): Qui audit. dicat: Veni...« Es digno de destacarse este pasaje por la 
que dice de la conquista de otros mediante el testimonio de quien por la fe ha re- 
cibido la palabra de Cristo y por relacionar esto con el tema del sacrificio espiritual. 
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mucho sobre este punto —-, nace más bien del profetismo que del sacer- 
docio real. Por eso, aun indicando aquí el punto de referencia que tiene 
con el sacerdocio, nos reservamos estudiarlo en otro capítulo aparte. 

>». Continuando los comentarios al cuadro sinóptico, entramos ahora 
en el campo de la liturgia propiamente dicha, es decir, del culto público 
de la Iglesia. Por el cuadro al que hacemos alusión se ve en seguida 
que distinguimos dos partes : el culto, en cuanto emana de los hombres 
hacia Dios, y el culto de Cristo celebrado por la Iglesia bajo forma sacra- 
mental. Antes de considerar los principales puntos que en esta parte 
sacramental se ocupan de los laicos, será provechoso dar una visión sinté- 
tica de toda la liturgia como culto público. Lo hacemos sólo a grandes 
rasgos, si bien cada cosa aparecerá en su propio lugar. 

Lo dicho hasta aquí permite comprender que la vida de la Iglesia, 
en cuanto camino hacia la ( escatológica, se alimenta de dos fuentes : 
el Primero y el Segundo Adán. En efecto, lo que en definitiva ha de 
constituir el templo comunial de Dios es la humanidad creada a imagen 
de Dios, la substancia crecida y multiplicada desde Adán ; pero sólo en 
cuanto que por Cristo ha llegado a ser cuerpo filial, un cuerpo re-capi- 
tado y re-animado espiritualmente gracias al Hijo encarnado. Hablemos, 
si se quiere, de una fuente de acrecentamiento por parte de la materia, y 
de una fuente de animación de la que Cristo es el único principio, espe- 
cialmente en el misterio del paso a su Padre. De manera que todo sucede 
a la vez. Ya se trate de las acta et passa Christi in carne y de Adán; en 
el sentido que formando todos por la carne un solo pueblo de pueblos 
humanos, hemos llegado a ser espiritualmente cuerpo de Cristo. 

A esto conducen los dos aspectos del misterio de la Tglesia y, lo que 
más nos interesa aquí, de su culto. Digamos brevemente: existe la ins- 
titución de reconciliación y existe la comunidad o la sociedad de hom- 
bres reconciliados. El papel de la institución es tomar de Cristo, nues- 
tro A, para los hombres; en la comunidad o collectio fidelium, las ri- 
quezas de las naciones suben a Dios por Cristo, a quien fueron entre- 
gadas por herencia (Sal. 2, 8; Heb. 1, 2; cft. AD. 5, 9; 21, 26; y 
el tema del «pueblo adquirido» : T Pe. 2, 9). Desde el ángulo cultual, 
todos estos dones se traducen en un culto que llega a la Ielesia desde 
arriba y en uno que parte desde abajo; ambos unidos constituyen el 
culto y el sacrificio de la Iglesia respecto a Dios. 

Desde arriba llega a la Iglesia el culto y el sacrificio de Cristo, 
los cuales se perpetúan y se celebran en la Iglesia de forma sacramental ; 
es decir, existen como una realidad espiritual de valor eterno que se 
hace presente y se aplica temporalmente. Solamente Cristo es verdadera 
y personalmente sacerdote de ese culto y de su sacrificio. Sin embargo, 
la Iglesia lo celebra in persona Christi, constituyendo un único objeto 
de operación cultual con Cristo: gracias, por una parte, a la realidad 
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sacramental de la institución apostólica, que es como la aplicación mayor 
de la máxima conforme a la cual el enviado, el saliah, es en derecho la 
misma persona que le envía; gracias, por otra parte, a la identidad de 
virtud que opera en uno y otra: virtus Christi, virtus Spiritus Sancti ?%*., 

En esta celebración — entendiéndola «formalmente» — el sacerdote 
no ejerce más que un ministeriúm, en el sentido estricto que esta palabra 
adopta en San Agustín o en la escolástica, frente a Cristo-auctor de los 
sacramentos. Hablando con más propiedad, el sacerdote actúa como mi- 
nistro de Jesucristo. Cierto que también en las demás actividades sacra- 
mentales el sacerdote es ministro de ía Iglesia y presidente de la comu- 
nidad de culto, pero no es precisamente en razón de este título como 
actúa aquí: cfr. supra, p. 194 s. con las notas. Hacer memoria de la 
pasión de Cristo no significa para la Iglesia recordar tan sólo al Señor 
y alabarle por ese recuerdo; significa realizar (sacramentalmente) la 
presencia de Cristo inmolado y actualizar la virtud de su sacrificio 
(cfr. supra, n. 98). Cristo es el verdadero celebrante; el sacerdote obra 
in persona ejus. 

Por el contrario, en cuanto el culto va de abajo a arriba, es decir, parte 
del cuerpo y no de la cabeza, el sacerdote obra como representante de 
la comunidad y presidente de la asamblea cultual. Este culto nace 
de los hombres y sube desde ellos a Dios. Ahora bien, tal como lo con- 
sideramos aquí, no se trata del culto de un cristiano particular y ni 
siquiera de un grupo de fieles reunidos alrededor de su jefe, puesto que 
semejante culto, aun siendo el de una gran muchedumbre, continuaría 
siendo desde el ángulo teológico y canónico, algo privado; se trata de un 
culto público, es decir, instituido v homologado, del que se responsabi.- 
liza esta persona moral que llamamos Iglesia 7%. La Iglesia total, la 
sociedad universal de los fieles, que es una y santa, constituye en sí 
misma una realidad y un sujeto de derecho y de actuación; es como 
una persona e, indudablemente, una persona moral. Bajo este aspecto, 
la Iglesia es a la vez cuerpo y esposa de Cristo; como cuerpo, forma 
con Él una caro, una persona mystica ** ; y si constituye una persona, 
es necesario llamarla también esposa *””. El culto de la Iglesia (como 
tal), en cuanto que no es la simple celebración sacramental del de Cristo, 


297. Cfr. supra, p. 164 s. 

298. Porque Ja Iglesia es una persona moral «ex ipso ordinatione divina»; den- 
tro de ella existen otras personas morales menores por ordenación eclesiástica : 
Codex Juris can., can. 100. Cfr. también P. GILLET: La personnalité juridique et droil 
ecclésiastique, Malinas, 1927. 

299. Ver algunas precisiones en nuestro estudio citado supra, n. 177. 

300. «Nomen Ecclesiae duplicitur accipitur. Quamdoque enim nominat tantum- 
modo corpus quod Christo conjungitur sicut capiti; et sic tantum Ecclesia habet 
rationem sponsat; sic vero Christus non est Ecclesiae membrum, sed est caput in- 
flueus omnibus Ecclesiae membris. Alio modo accipitur Ecclesia secundum quod 
nominat caput el membra coniuncta... Sic autem loquendo de Ecclesia, Ecclesia non 
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sino el suyo propio, es el culto de la esposa; y una teología de la liturgia 
debería a este propósito investigar sobre dicho aspecto. Añadamos que 
así como la personalidad (moral) de la Iglesia admite concretizaciones par- 
ciales e inferiores en otras personas morales de ordenación eclesiástica o en 
diversas personas colegiales, así también su cualidad de esposa puede 
aplicarse, de forma parcial e inferior, a comunidades locales o particu- 
lares, como diócesis, parroquia, convento. A condición de sobrepujar 
la simple reunión de naturaleza privada y de perseguir una «ins:itución» 
eclesiástica, pueden encontrarse escalonadas formas particulares de culto 
público aptas a integrar la liturgia propiamente dicha, 

Muchos lectores, laicos o liturgistas, estarán sin duda sorprendidos, 
o quizás desconcertados, por el trazo jurídico de las categorías y del 
vocabulario que hemos utilizado. Esta impresión molesta cesará en 
cuanto hagan un esfuerzo por percatarse, gracias y más allá del voca- 
bulario, de las realidades que encierran. Verán entonces que, bajo esas 
expresiones, se trata de las realidades más concretas y místicas del mis- 
terio de la Iglesia. Claro que precisar las ideas tiene sus exigencias : el 
camino escogido para ello quizás no sea el mejor, pero al menos es apto. 

Todos los fieles son los celebrantes del culto de la comunidad ecle- 
sial, aunque sólo el sacerdote jerárquico sea el ministro ordinario. Ha- 
blando con propiedad, no ministro de Cristo, sino de la Iglesia. Es ne- 
cesario ver en qué circunstancias y distinguir una vez más si queremos 
no embrollar las cosas. Nos ayudará Santo Tomás, pues tiene una doc- 
trina precisa sobre la cuestión. Distingue en primer lugar, incluso dentro 
de la Misa, como también lo hicimos nosotros, la operación propiamente 
sacramental realizada «in persona Christi» y la parte de plegaria y 
sacrificio de alabanza ejercida «in persona Ecclesiae» **. Distingue luego 
entre la oración personal o privada, por la cual, en el fondo, el sacerdote es 
como cualquier fiel y vale lo que el fervor de su alma, y la oración del pue- 
blo cristiano o de la comunidad en la que interviene el sacerdote como 
ministro de la Iglesia para ofrecer las plegarias de todos juntamente con 
las suyas *%. En la medida en que actúa como ministro instituido por 
la Iglesia, el sacerdote jerárquico obra «in persona Ecclesiae, cujus est 
minister..., in cujus unitate consistit»; su intercesión recae sobre la 
responsabilidad de la Iglesia, adquiriendo de esta manera un valor rela- 


nominat solum sponsam, sed sponsum et sponsam, prout per conjunctionem spiritualem 
est ex els unum effectum.» Santo Tomás : IV Sent. d. 49, q. 4, a. 3, ad. 4. 

301. Sum, Teológica, 11, q. 82, a. 6. 

302. Com. in 1 Cor. c. 11, lect. 2: «Duplex est oratio, una privata, quam scilicet 
quis Deo offert in propria persona, alia publica, quam quis offert Deo in persona 
totius Ecclesiae, ut patet in orationibus quae in Ecclesia per sacerdotes dicuntur», 
Sum. Teológica, Ia-Ilae, q. 83, a. 12: «Communis oratio est quae per ministros Eccle- 
siae in persona totins fidelis populi Deo offertur.» Cfr. q. 9, a. 1, c.; MI, q. 82 a. 6; 
IT Sent. 4. 11, q. 1, ad 3; 1X, d. 2, q. 1, q.2 1, ad 1. 
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tivamente independiente de su santidad personal *%. Esto no es válido 
para el sacerdote separado de la cumunión eclesiástica por la herejía, el 
cisma O la excomunión, aun cuando pueda celebrar válidamente «in 
persona Christi» *%, 

Ahora bien, la oración no es algo propio del sacerdote ; todo cristiano 
puede (y debe) rezar, lo mismo por sí que por los otros ***. Pues bien, 
si parece que ciertos actos de culto público de la Iglesia no sacramental 
pueden provenir, si no del sacerdocio, al menos de los grados inferiores 
de la jerarquía, las oraciones, incluso colectivas y públicas, no parecen 
implicar una cualificación sacral propiamente jerárquica. Los sacramen- 
tos son de competencia de los sacerdotes ; los sacramentales, de los minis- 
tros jerárquicos inferiores, como por ejemplo los exorcistas; los simples 
fieles pueden, sin embargo, realizar ciertas funciones dentro del culto 
público : ser testigos, en ausencia del sacerdote, de la unión sacramental 
del matrimonio, presidir la oración... Miles de religiosas que carecen de 
todo sacerdocio jerárquico celebran el oficio litúrgico. Es frecuente en paí- 
ses de misión, en campos de concentración o kommandos de trabajo, en 
campos y reuniones de la juventud, que un laico desempeñe el papel de 
presidente de la oración de una comunidad y esto bajo formas litúrgicas 
de plegaria, como por ejemplo las vísperas o las completas, incluso una 
misa sin consagración. Hemos visto anteriormente ejemplos históricos 
sobre el particular. 

Por eso comprendemos que, en idénticas condiciones, el sacerdote 
jerárquico, sin dejar de ser lo que es, actúa simplemente como delegado 
y presidente de una comunidad. En realidad, podría no ser más que esto. 
Es, sin embargo, algo más; y preside por otra razón además de la dele- 
gación de la comunidad. Sólo por haber recibido del obispo una misión 
canónica o cura de almas, el sacerdote es el testigo oficial del matri- 
monio o preside la asamblea del culto. Incluso en sus funciones «laicas» 
es ministro instituido y jerárquico; desde un punto de vista teológico 
y canonista no es un delegado de la Iglesia-comunidad de fieles, sino 
de la Iglesia-persona moral de derecho divino. Lo cual no impide de 
ninguna manera que sea también, pastoral y espiritualmente, el hombre 
de los hombres, un hombre de Dios y un hombre de oración en medio 


303. 111, q. 82, a. 6. Esta idea de un valor en sí de la oración hecha «in persona 
Ecclesiae», podría ser desarrollada en un sentido un poco mecánico, jurídico y 
ritualista. Las páginas del P. E. MERSCH a este respecto (Morale et Corps mystique, 
1937, p. 125-126) no escapan completamente a este peligro. 

304. 11, q. 7, a. 7, ad 3 y cfr. a. 5. 


305. También esto es de Santo Tomás: 1II, q. 22, a. 4, ad 1; para el resto no 
tenemos más textos que citar. 
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de una comunidad, abrazado a ella y vivificándola como director espi- 
ritual... 

El movimiento actual de las ideas reclama una valorización de éste 
aspecto de la realidad pastoral por representar un re-descubrimiento del 
hecho de que la Iglesia no se construye sólo desde arriba, sino también 
desde abajo, por el esfuerzo y la cooperación eficiente de los hombres. 
Volveremos a verlo más adelante y en realidad en todo el libro, ya que 
atañe al fondo mismo de la obra. Veremos también que nada sería tan 
inútil como una oposición o simplemente una separación entre lo que a la 
Iglesia-cuerpo de Cristo le viene desde arriba o desde abajo. Podemos, 
pues, unificar en el acto litúrgico esos dos aspectos del culto eclesiástico, 
unidad que se comprenderá con mayor realismo en los dos párrafos si- 
guientes, al considerarla desde el punto de vista eclesiológico y de la 
teología del sacerdocio de los fieles. 

Hay una especie de intercambio entre esas dos partes del culto, como 
si se complementaran mutuamente, formando una sola liturgia. Los sa- 
cramentos, en cuanto a su celebración o administración, implican dos as- 
pectos; son un movimiento del hombre hacia Dios, a lo que responde su 
valor de culto; son un don de Dios al hombre, a lo que responde su 
valor de santificación *. Son, ante todo, un movimiento del hombre 


306. Desarroliemos algo más este aspecto espiritual y pastoral : 

Al definir las cosas teológica y canónicamente hemos hablado de «presidente de 
la oración». Desde el punto de vista espiritual y pastoral es preciso decir, o al 
menos añadir, «jefe de oración». Entre presidente y jefe hay una diferencia muy 
parecida a la que Bergson señala entre cerrado y abierto, y entre presión social y 
reclamo; o lo formulado per G. Marcel entre tener y ser; o por O. Spann entre Ge- 
meinschaft y Gesellschaft; o entre satisfacción y gozo, entre profesión y vocación, etc. 
podríamos añadir: público y pueblo (Khomiakov), masa y pueblo (Pío XIl: su- 
pra, pa 70). 

Un simple presidente de la plegaria puede sentirse separado de la comunidad ; 
puede que ponga orden y aporte dignidad a los oficios, cosa que no es de despreciar, 
aunque sin producir en los hombres un acrecentamiento de la vida espiritual. El jefe, 
en cambio, comunica algo en el plano de la vida. Actúa con los hombres y logra que 
los demás actúen con él, El sacerdote, pues, en esta faceta de creyente que implica 
la plegaria, debe ser ei hombre de su pequeño pueblo, el adiestrador espiritual que 
trabaja con los fieles y procura que los fieles lo hagan con él. 

Como toda realización efectiva, esto tiene sus explicaciones concretas. Para rete- 
rirme a alguien más calificado que yo, me limito a la observancia sobre la que 
tanto insiste el Rdo. MICHONNEAU (cfr. Paroise, Communauté missioaire y su 
conferencia en el Congreso de la Pastoral litúrgica de Iyon, 1947: Le jour du 
Seigneur): que el sacerdote no reduzca su actividad única y exclusivamente al 
altar como ministro jerárquico de los sacramentos; que viva en medio de los fieles, 
haciéndoles rezar y cantar, desempeñando activa y concretamente el papel de fer- 
mento del «sacrificium laudis». 

Esto es un punto particular. En* realidad, el problema planteado afecta a toda 
la pastoral y a toda la actitud sacerdotal. ] 

307. «In usu sacramentorum duo possunt considerari, scilícet cultus divinus et 
sanctificatio hominis; quorum primum pertinet ad hominem per comparationem ad 
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hacia Dios. La absolución sacramental constituye de verdad el sacramento 
de la penitencia por un acto de arrepentimiento según las formas preci- 
sadas por la Iglesia: el don de Dios desciende sobre un hombre que 
le ofrece, conforme a la Iglesia, el culto de su arrepentimiento. Algo 
parecido podría decirse de los demás sacramentos : sería factible demos- 
trar que en el matrimonio, la extremaunción, la confirmación e incluso 
el orden, la consagración y el don (o la promesa) de gracia responden a 
un movimiento de ofrenda personal hecha por el hombre a Dios en 
unión y por mediación de Cristo *%, No hace falta llegar al bautismo 
(de los adultos) para encontrar este acto de culto que asciende del hom- 
bre a Dios y en el que se inserta cel don de la consagración y santifi- 
cación *.En la eucaristía se ve muy patente. E. Masure ha mostrado **' 
cómo en la Misa nuestros pobres dones de criaturas y de pecadores son 
transubstanciados gracias al don perfecto de Cristo; y cómo nuestro 
retorno a Dios mediante el ofrecimiento de nuestras vidas, que no hubié- 
ramos sido capaces de hacer llegar a su feliz término, es recogido, asu- 
mido y llevado por Cristo hasta su fin juntamente con su retorno. Nues- 
tro culto se complementa en esta celebración del sacramento — usus 
sacramenti, dice Santo Tomás — donde, gracias a la comunicación del 
Espíritu Santo, todo cuanto había en nosotros de anhelo de gracia es 
cumplimentado divinamente. El opus operantis y el ex opere operato se 
unifican en una única realidad espiritual de gracia. 

Hablando en líneas generales, es como una ley de la economía divina 
el que el hombre deba — incitado y movido por Dios — esforzarse por 
alcanzar una meta que sólo podrá obtener mediante un don gratuito del 
Señor : lo que se dijo de la «dialéctica de lo dado y lo actuado», del signi- 
ficado de la historia y de su valor en orden al Reino de Dios (cap. 3); 
lo que más adelante diremos acerca de las diversas etapas del pueblo 
de Dios en el Antiguo Testamento y, en fin, la teología católica de la 
gracia, pueden ilustrar lo que aquí queremos expresar. 

Movimiento del hombre, don de Dios, uso por parte del hombre de 
ese don, concatenación orgánica. «Offerimus de tuis donis ac datis», 


Deum, secundum autem e converso pertinet ad Deum per comparationem ad homi- 
nem.» Santo Tomás: Sum. Theologica, II, q. 60, a. 5. 

308. Este aspecto de la celebración de los sacramentos se descuida por lo ge- 
neral en teología a causa de lo que tantas veces hemos repetido en este libro (por 
ejemplo, cap. 2), a saber, un olvido práctico de la aportación del sujeto o de la 
realidad de la Iglesia en el sujeto. 

Véase, sin embargo, G. THILS: Le pouvoir cultuel du baptisé, en Ephem. Theol. 
Lovan. 15 (1938) 683-689); cfr. también la nota siguiente. 

308. Cfr. J. M. HANSsENS: La concélebralion du catéchumene dans PVacte de jon 
baptéme, en Gregorianum 7 (1946) 417-443, 

210. Le sacrifice du chef, sobte todo la 3.4 parte, cap. 7. Sobre el aspecto de la 
Misa como Sacrificium laudis podrán leerse las páginas de Dom DURST en Bened. 
Monatsch., 1949, p. 338-339. 
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decimos en la Misa; con lo cual designamos las oblatas tomadas de los 
mismós bienes recibidos del Señor (cfr. la oración de David : I Par. 29, 
14 y 16) y sin duda alguna de Cristo ofreciéndose al Padre, a quien signi- 
fican y contienen sacramentalmente. Tomamos los dones de Dios, incluso 
su Don por excelencia, el Hijo único (Jn. 3, 16), el verdadero Pan bajado 
del cielo (Jn. 6, 35-58), para ofrecérselo de nuevo realizando así el culto 
espiritual ***. Y esto, no solamente en la eucaristía, ápice de este sublime 
comercio; también en todo culto de alabanza, tomado casi siempre de 
la Sagrada Escritura, «de tuis verbis» y en todo acto de oración, ya que 
es el mismo Dios quien nos hace rezar y quien en realidad reza.con nos- 
otros (Rom. 8, 26-27). 

Observemos finalmente que todo el culto de la Iglesia — oraciones, 
oficio coral, sacramentales, consagraciones y bendiciones —, tanto his- 
tóricamente como desde el punto de vista teológico, deriva de los sacra- 
mentos, especialmente de la eucaristía, y se desarrolla en torno a ellos ?*?. 
Y esto es lo que debe hacer, y lo que generalmente hace en sus mejores 
aciertos el culto laico, tanto familiar como individual. Pero este punto, 
que ya hemos tocado a propósito del culto en el hogar (cfr. supra, 
p. 227 8.), atañe principalmente al apartado siguiente. 

S. Se trata para los bautizados, en razón de su sacerdocio bautis- 
mal, de participar del culto propiamente sacramental, no precisamente 
celebrándolo como ministre jerárquico, sino consintiendo, recibiéndolo 
y uniéndose. Así nos expresábamos en el cuadro sinóptico de la pá- 
gina 218, al que conviene acudir de nuevo una vez más. 

El problema se plantea principalmente en cuanto a la eucaristía ; 
lo que diremos sobre ella podrá aplicarse fácilmente positis ponendis 
a los demás sacramentos. Por eso, añadiendo algunas páginas nuevas a 
tantos excelentes estudios **?, trataremos rápidamente sobre la participa- 


311. La fórmula de «tuis donis ac datis» fue introducida en el canon romano pro- 
bablemente en el siglo Y, a imitación de la anáfora le San Basilio y de San Juan 
Crisóstomo que cita, por la misma época 1 Chrom, XXIX, 14, Recuérdese la secreta 
del domingo VIII después de Pentecostés: «Suscipe quaesumus Domine munera 
quae tibi de tua largitate deferimus.» Acerca de nuestro culto en cuanto pone en 
obra los dones de Dios, cfr. Dom A. VONIER: La nouvelle et éternelle alitance, 
cap. 6, p. 74 s. Frase elocuente del P. BOULANGER, P. O., a propósito de la misa 
dominical; tomar a Jesucristo como un instrumento o un útil de adopción (Le róle 
¿de VPEglise. dans. la vie chrétienne, París, 1918, p. 129-140). Sobre la idea de que, 
en el oficio, rezamos con las mismas palabras: de Dios, cfr. SAN AGUSTÍN: Enarr. 
in ps. 34 (P. L. 36, 323). 

312, Cfr: F. CABROL: Le livre de la pricre antique. 

313. Bibliografía muv sumaria : ñ 

A. LorH: La participation des fideles au S. sacrifice de la wmesse, en Revue 
anglo-romaime, 2 (1896), 145-159; XA. CROFGAERT: L'Église oblatrice premiere et uni- 
werselle du S. Sacrifice, en Coúrs et Conf. des Semaines liturg. (1927) : t. VI, Monmt- 
César, 1928, p. 229-287; La participation active des fideles au'culte. Cours. et Conf. 
des Sem. Lit, (1933): t. XI, Mont-César, 1984; B. CAPELLE: Le chrétien offert avec 
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ción de los fieles en la ofrenda eucarística, sobre el papel que ahí desem- 
peñan y acerca de lo que reciben en virtud de su sacerdocio sacramental 
bautismal y de su sacerdocio espiritual-real de la vida santa, o en su 
sacerdocio natural. 


Hemos visto ya (cfr. n. 48) cómo el Nuevo Testamento apenas relaciona el 
sacerdocio de los fieles con la eucaristía ; en cuanto al jerárquico, lo da por 
supuesto, pero apenas dice nada. Por ello mismo, solamente en nombre de 
la «analogía de la fe», es decir, combinando diversos pasajes de la Sagrada 
Escritura y deduciendo de esta manera conclusiones, podemos argumentar 
aquí escriturísticamente ; si bien de una fórmula válida que ha logrado feli- 
ces resultados en otros puntos doctrinales. Por lo demás, la tradición patrís- 
tica y teológica, la liturgia y la práctica cristiana, en fin (last, no least) 
el magisterio actual, aportan indicaciones positivas y a veces muy precisas. 

En el cristianismo primitivo y entre los santos Padres, 1.9 se dice que 
toda la comunidad cristiana, por tanto también los fieles, celebra u ofrece el 
sacrificio del Señor ***, 2,2 A excepción de un texto discordante de Tertu- 


le Christ, en Quaest. liturg. et paroiss., 1934, p. 299-814; 1935, p. 3-17; lb.: Mos 
sacrifices et le sacrifice du Christ 4 la messe, en La Messe et sa catéchese, París, 
1947, p. 154 s.; Ib.: Pour une mcillcure intelligence de la Messe, París, 1947 (no 
hemos logrado conocerlo); Ad. HOFFMANN: Zur Lehre vom weihepriesterlichen Op- 
ferakt, en Teologie u. Glaube, 30 (1938) 280-298; G. DE BrocLikE: Du róle de Église 
dans le sacrifice eucharistique, en Nouv, Rev, théol. mayo, 1948, p. 449-460; ID.: La 
messe, oblation collective de la communautó chrétienne, en Gregorianum, 30 (1949) 
534-561, 

Véase además las obras citadas de M.. De La TALE, E. NIEBECEER, J. ld. Rúa, 
A. F. KRUEGER, L. EIZENHOFER (citado n. 152) y B. DURST (citado n. 131). 

314. Cfr. San JUSTINO : Dial, 117; San CIPRIANO ; «Quando in unuúum cum fratribus 
convenimus et sacrificia divina cum Dei sacerdote celebramus» (De oratione dowmi- 
nica: P. L. 4, 538; HARTEL, p. 269); «Locuples et dives es et dominicum celebrare 
te credis..., quae in dominicum sine sacrificio venis, quae partem de sacrificio, 
quod pauper obtulit, sumis» (De opere et eleemosyna, 15: P. L. 4, 612 s.; HARTEL, 
384). — En las Acta Saturnini, Dativi, etc., martirizados en el año 304 y cuyos 
retoques donatistas ulteriores no afectan «4 lo esencial, ía expresión empleada por 
los simples fieles, egi dominicum puede significar a veces sencillamente: he tomado 
parte en la reunión (así los párrafos XI1 y XIV; RUINART: Acta Mart., París, 1689, 
p. 415-416). Sin embargo, en muchas ocasiones hallamos la doble fórmula: «collectam 
et dominicum celebrassent» ($ V, p. 411; cfr. la nota de Dom Ruinart citando a 
San Cipriano: «Numquid ergo dominicum. post coenam celebrare debemus, ut sio 
mysticum calicem...». Ep. 63, 16, 2; el texto. verdadero dice:: «mixtum calicem»):; 
«et in collecta fui, et dominicum cum fratribus ceiebravi» ($ VII, p. 412-413); «cum 
collecta fuisset, se supervenisse et dominicum cum fratribus... celebrasse» ($ VIII, 
p. 413); «cum fratribus feci collectam, dominicum celebravi» ($ XII, p. 416). «in 
collecta fui et dominicum cum fratribus celebravi) (8 XVl, p. 418). En todas estas 
respuestas, dadas por simples fieles, la palabra dominicum designa evidentemente 
la sinaxis litúrgica del domingo, es decir, la eucaristía, de la que los fieles o los 
hermanos aparecen como los (co)celebrantes. . 

Cfr. también San IRENEO: Ady, Haer. 1V, XVII, 5 (P..G. 7, 1023: «Ecclesia offert») ; 
SAN JUAN CRISÓSTOMO : Tn 1 Cor. hom. 24 (P. G. 61, 200 s.) San AGUSTÍN, en quien los 
vferentes son los mismos que se ofrecen (Civ, Dei, X, 6; P. L. 41, 284) y que dice 
de los fieles «sacrificare... ferre oblationem ad altare Dei» (Ef. 111, n. 8;:P. L. 33, 
426); cfr. también Civ Dei, X, 20 (41, 298), Contra Faustum, lib. XX, ec. 18 (42), 
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liano, una vez convertido al montanismo, por el que algunos pensando lige- 
ramente quisieron poner en jaque el testimonio unánime de toda la tradi- 
ción 92%, los fieles no son nunca los ministros de la celebración eucarística. 
La descripción más antigua que poseemos, la de San Justino, distingue bien 
el papel del celebrante jerárquicamente cualificado del de los fieles ***, Los 
testimonios posteriores son muchos y manifiestos. 3. La participación de los 
fieles consiste en ofrecer la materia de los santos dones (Cipriano, cítado 
n. 314), unirse espiritualmente a la ofrenda eucarística que incluye el ofreci- 


352-383); San FULGENCIO: De fide ad Petrum, XIX, 60 (P. L. 65, 699) ; San LEÓN, 
que quiere se multipliquen eventualmente las misas para los fieles «sí unius missae 
more servato sacrificinm offerre non possint» (Ep. Y, ad Dioscorum Alex, c. 2: 
P. L. 54, 620-697). Cfr NIEBECKER: 0. C., Pp. 116-117 y J. JUNGMANN: Missarum 
Sollemnia, Viena, 2 vol. 1948 y 1949, t. 1, p. 250 y t. 11, p. 2. 

315. 'TERTULIANO : Exhort. cast, Y (OEHMLER, p. 747). Abuso de este texto, por ejem- 
plo, en C. SAUMAISE (cfr. DABIN : Abpostolat Laic, p. 140); Harcu (The Organisation 
of the Early Christian Church, Londres, 1895), en J. Wrrriic (Das allgemecine Priester- 
tum, en Kirche u. Wirklichkeit. Ein katolisches Zeitbuch, hrsg. von E, MICHEL. 
lena, 1923, p. 21-43 y en Das Alter der Kirche, TV, Berlín, s. d., p. 865 s.); en 
F. HEMER (De Hochkirche, 1930, p. 47), etc. — Interpretado rectamente en Jj. B. 
LIGEIFOOY (The Christian Ministry, Londres, 1901), WorbsworTH (The Ministry of 
grace..., 2 ed., 1903), C. GORE y C. H. TURNER (The Church and the Ministry) 
TIXERON1 (L'Ordre et les ordinations, 1925, p. 43); P. DE LABRIOLLE (Bull, Anc. Litl. 
et Archéol, chr., 3, 1913, p. 174 s.), etc. 

Resta la cuestión de una celebración de la eucaristía por confesores sin haber 
mediado una ordenación por la imposición de manos. los testimonios a este propó- 
sito pueden parecer numerosos a primera vista. Sin embargo, todos (Testamento 
de N. Señor Jesucristo, Cánones de Hipólito, Canones ecclesiastici; cfr. los textos 
en DABIN, p. 525-528), derivan de una única fuente, la Tradición apostólica de Hipólito, 
c. 10, cuyo sentido exacto es discutible. Mientras que el P. LEBRETON (Rech. Sc. Relig., 
1947, p. 11) y el P. DELEHAYE (Origine du culte des martyrs, p. 18 y 27) lo entienden 
como si la confesión de fe les permitiera ejercer actos de diaconado y sacerdocio sin 
ordenación, Dom BOYTE (introd. a su traduc. de la Tadición apostólica, p. 24) no ve 
más que una afirmación de que el confesor es igual en dignidad al diácono y al 
sacerdote, de suerte que la ordenación no significaria en este aspecto una promoción. 
Lo cual, según Hipólito mismo, no vale para el episcopado. Por su parte, Gr. DIX, 
editor inglés de la Tradición, observa (Apostolic Ministry, londres, 1946, p. 223), que 
el testimonio de Hipólito no solamente es aislado, sino incluso desviado. Tertuliano 
y Cipriano, que trataron expresamente del acceso de los confesores a los cargos del 
ministerio, no conocen nada de esto: tal vez, sugiere El, se trata de una disposición 
particular en uso dentro del grupo cismático del que Hipólito era jefe... Cfr. también 
A. MICHEL: Dict, Thécl. cath., t. XI, col. 1251-1253 y otras referencias en DABIN, 
p. 528, m. 4; V. FucHs: Der crdinationstitel..., p. 41-46, 


Se sabe que Dom 0. Casel ha querido considerar y resolver favorablemente el 
problema de saber si el don profético había bastado o no, en la Iglesia apostólica o 
subapostólica, para celebrar la eucaristía: Prophetie und Eucharistie, en Jahrbuch 
f. Liturgicwviss. 9 (1929) 1-19a. Esta opinión ha tenido pocas adhesiones. 


316. Apol. 1, 65. Al hablar de la oración, Justino escribe: «Rezamos con fervor» 
(n. 4); pero cuando trata de la aftáfora y de la consagración, «el que preside» inter- 
viene y obra solo (n. 6-7), hasta que «habiendo acabado las oraciones y la acción de 
gracias, todos los presentes aclaman diciendo: ¡Amén!» (n. 8). Cfr. cap. 67 y CLE- 
MENTE, XLIV, 4. 


LOS LAICOS Y LA CELEBRACIÓN EUCARÍSTICA 245 


miento de los miembros de Cristo y no alcanza su plenitud más que siendo de 
esta manera el sacrificio de la Iglesia al mismo tiempo que el de su Jefe **, 

Durante la Edad Media, sobre todo la alta Edad Media — antes de que 
el desarrollo de la teología analítica y «científica» disminuyera el interés por 
la expresión simbólica de las realidades espirituales —, los textos son abun- 
dantísimos ; todos anuncian la idea de que la eucaristía es el sacrificio del 
Cuerpo místico, que es ofrecido por toda la Iglesia ***, que no sólo es el sa- 
crificio de Cristo, sino de todos los fieles ***. Citar sólo los principales textos 


317. San CIPRIANO: Ep. 63, 12 y 13 ve en el agua añadida al vino en el cáliz el 
símbolo sacramental del pueblo fiel unido a Cristo en el sacrificio; en cambio, citar 
en este sentido el c. 9 de la misma carta es falsear su significación (así en el her- 
mosísimo pasaje de la encíclica Miserentissimus citada infra: AAS. 1928, p. 171). 
SAN TRENEO ; Hacer. IV, XVII, 5 y XVIII (P. G. 7, 1093 s.) unifica la ofrenda de toda 
la vida con la ofrenda eucarística, como realizando ambas la profecía de Malaquías. 
San Hilario ve en la eucaristía celebrada por un sacerdcte jerárquico, el sacramento 
gracias al cual puede realizarse el sacerdocio y la ofrenda de los fieles, lo mismo que 
el sacerdocio y el sacrificio de Cristo: cfr. LECUYER: Le sacerdoce royal des chré. 
tiens selon San Hilaire de Poitiers, en Anmée théol., 10 (1949) 302-325; cfr. p. 323 s. 

En lo que se refiere a San Agustín, la totalidad de su síntesis sobre los problemas 
del sacerdocio, sacrificio y eucaristía presentan idéntico sentido; cfr. KRUEGER : 0. C. 
e infra. SAN FULGENCIO DE RUSPE se aproxima mucho a San Agustín: 4d Monumum, 
lib. 2, c. 11 (P. L. 65, 190: cfr. DABIN, 132). También para SAN GREGORIO NACIANCENO, 
el sacrificio de Cristo es el de los cristianos: De orat domin. or. 3 (P. G. 44, 1149; 
DABIN, 541); etc. 

318. Para la época pre-carolingia, cfr. G. NICKL: Der Arteil des Volkes an die 
Messliturgie im Frankenreich von Chlodwig bis auf Karl dem Grossen, Innsbruck, 
1930, que trata menos de las ideas que de los hechos (gestos y actitudes por las que 
se manifiesta la participación). Para el período post-carolingio, véanse algunas refe- 
rencias de los Padres latinos (muchas debidas a HOLBÓCE: 0. c., p. 22, n. 4): 
FLORO DE LYON: De expositione missae, 52 (119, 4748: «Quod tibi offerunt hoc 
sacrificium laudis: in illis verbis considerandum est quod tota Ecclesia offert Deo 
illud sacrificiam landis... offerunt ergo sacerdotes Ecclesiae, offert per ipsos et in 
ipsis tota Ecclesia sacrificium laudis»)'; SAN PEDRO DAMIÁN: Liber qui dic. Dominus 
vobiscum, 8 (145, 237); ODÓN DE CAMBRAT: Expos. in canonem (160, 1057 : «non solum 
sacerdotes et clerus... offerunt, sed ctiam audientes...»); YVES DE CHARYTRES; Epist. 
287 (162, 287 : «a sancta Ecclesia immolatur»); BRUNO DE SEGNI: Com. in ExO4., e. 29 
(164, 356); RUPERTO DE DEUIZ: De div. offic. lib. 2, c. 2 (170, 34, 35; muchas veces 
«offert Ecclesia»); ESTEBAN D'AUTUN: De sacram. alt., c. 13 (172, 1288 y 12% D), 
e. 17 (1927 C); HONORIO D'AUTUN: Gemma animae, lib. 1, e. 106 y e. 184 (172, 570 
y 586 D); Summa Sent., tr. 6, c. (176, 146: «nullus in ipsa consecratione dicit 
offero sed offerimus ex persona totius Ecclesiae»); ALGER DE LIEGE: De sacr., lib. 1, 
e. 16 (180, 789 D); GUERRICO : Sermo de Purif. B. Mariae, n. 16 (185, 87; «Sacerdos 
non solus sacrificat, non solus consecrat, sed totus conventus fidelium cum illo 
consecrat, cum illo sacrificat»; cfr. DABIN, 254); HUGO DE ROUEN o de AÁMIENS: 
Dial. lib, 5, n. 19 (192, 1213); ¡ECKBERT DE SCHÓNAU: Sermones contra Catharos, 
sermo 10 (195, 70 B); INOCENCIO TIL: De sacr. altaris, lib. 3, c. 6 (217, 845: «quia 
non solum offerunt sacerdotes, se et universi fideles. Nam. quod specialiter adim- 
Dletur ministerio sacerdotum, hoc universaliter agitur voto fidelium»); lib. 5, cap. 2 
(888, B. C.). 

Cfr. infra n. 325 y los muy documentados trabajos de Ad. KOLPING, que sólo nos 
ha sido posible conocer después de haber redactado el capítulo. 

319. Una neta continuación del tema agustiniano. Los textos serían tau nume- 
rosos como en la referencia precedente. Véanse algunos en F. HOLBÓCK : 0, C. 
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exigiría más de veinte páginas. Sin embargo, como hemos observado ya an- 
teriormente, la parte que tienen los fieles en la ofrenda eucarística y que nun- 
ca consiste en la de un poder público de celebración, se refiere en esos tex- 
tos no a su cualidad sacerdotal, no al carácter del bautismo o de la confir- 
mación, sino al hecho de que permaneciendo en la unidad de la Iglesia, 
están cn el Cuerpo de Cristo, de forma que su ofrenda es la ofrenda 
misma del Señor. Por tanto, sua papel encatístico, afirmado con tanta fre- 
cuencia, se sitúa en un plano espiritual, en un plano de vida en la santidad. 
Así se expresa en una frase que hallamos todavía en plena escolástica del 
siglo xIrI : los fieles hacen voto, mediante el deseo, la plegaria y la unión 
ferviente (la cual tiene sus expresiones incluso litúrgicas : cfr. infra, p. 253), 
de lo que los sacerdotes hacen ministerio, mediante la función y la competen- 
cia 22%, En la perspectiva de los autores de esta época no se trata de afirmar 
solamerite -— como suele hacerse comúnmente hoy día — que los fieles se 
unen espiritualmente a la acción litúrgica que realizan sólo los sacerdotes 
jerárquicos en virtud de un poder sacerdotal propio y personal, sino también 
que los fieles contribuyen, mediante la fe y la plegaria, a la celebración efec- 
tiva y eficaz de esta acción litúrgica. Y eso porque, en realidad, ésta no es 
obra sólo de los sacerdotes, sino de toda la Iglesia, en cuya unidad única- 
mente son válidos los poderes de su ministerio *??, 


p. 29 s. y A. PIOLANTI: IL corpo mistico e le sue relazioni con l'Eucaristia in 
S. Alberto M., Roma, 1939, p. 186 s. (sus citas 1eclaman con frecuencia ser veri- 
ficadas). b 

320. RÉMY D'AUXERRE : De div. off. (P. L. 101, 1258 : «Quod enim adimpletur proprie 
ministerio sacerdotum, hoc generaliter agitur fide et devotione cunctorum»); San 
PEDRO DAMIÁN (?): Expos. canon. missae (145, 885: «Populus hagit voto , sacedotes 
peragunt mysterio»); ODÓN DE CAMBRAY : Expos. in canon. missae (160 1057): «Non 
solum sacerdotes et clerus (qui secundum diversos gradus divinis occupantur divitiis) 
afferunt, sed etiam audientes, quí votis et orationibus assistunt cooperantes, et 
osculo pacis tamquam communicant, confirmantes quod actum est»); ESTEBAN D'AUTUN: 
De sacram. altaris, c. 13 (172, 1288: «offerimus re, ipsi offerunt vota solvendo, 
iumolant sacrificium laudis»); INOCENCIO III: cfr. nota 318 y añadir o. c., lib. 5, c. 2 
(col. 888 BC: «nos servi tui, videlicet sacerdotes et plebs lua sancla, scilicet populus 
christianuús (nam quod populus agit voto, sacerdotes peragunt mysterio»); San 
ALBERTO MAGNO: De sacrif. missae, tr. 3 c. 7 (BORGNET, 38, 108: «per oblationes 
speciali voto hostiae conjungitur qui offertur: ipse populus hostiam offert voto, 
quam sacerdos offert ministerio». Cfr. PIOLANTI: O. C., p. 184). 

El P. DE LA TAILLE, que menciona uno y otro de de estos textos (Mysterium fidci 
p. 329) observa muy justamente que ese voto de los fieles puede expresarse exterior- 
mente e incluso pública y litúrgicamente. Cita, en la p. 330, un pasaje de San Agustin 
que, junto con la frase dei Canon («tibi offerunt vota sua») y el vocabulario de la 
devotio, ha podido influir en esta formulación en términos de «votum» : Ef. 941 ad 
Paulinum, c. 16. 

321. Cfr., entre otros, a SAN PEDRO DAMIÁN: Lib. Dominus vobiscum, c. 7, 
(P. L. 145, 237: «quidquid in divinis obsequiis a quolibet Ecclesiae membro reveren- 
ter offertur, id etiam fide et devotione cuuctorum universaliter exhibeátur»; ODÓN 
DE CAMBRAI: Expos. in canon, missae (160, 1057 B: «virtute communionis in Ecclesia 
confici sancta mysteria per gratiam Dei»); ESTEBAN D'AUTUN: De sacram. altaris, 
c. 13 (172, 1289 B: «quotquot sunt de corpore Christi quod est Ecclesia salutantur 
et eorum suffragia postulantur,' qiforum fides per gratiam Dei adjuvat fieri tanta 
mysteria»); HUGO DE ROUEN O DE AMIENS: Dial., lib. 5, nm. 19 (192, 1213). Cfr. 
HOLBÓCKk, o. c., p. 228, que añade una referencia de GIRAUD DE BARRI (de Cambridge) : 
Gemma eccles,, et BREWER, Londres, 1862, t. TI, 140. 
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Nos parece incontestable que estos puntos de vista fueron tenidos algo 
en olvido en la escolástica desde el segundo tercio del siglo xtrr, Lo-que 
escribe Gabriel Biel en un tratado cuya lectura se generalizó mucho, refleja” 
bastante bien la idea que prevaleció: únicamente el celebrante jerárquico 
ofrece de verdad en nombre de tada la Iglesia ; los fieles sólo lo hacen espiri- 
tualmente y por mediación (del celebrante) *??. Por eso, cuando, después de 
la controversia antiprotestante que había seguido y acentuado esta orienta- 
ción 32%, el gran movimiento de espiritualidad moderna, sobre todo del 
siglo xvi y el de los últimos cincuenta años, reemprende el tema de la 
participación activa de los fieles en la ofrenda eucarística, lo hace resuelta- 
mente uniendo esta participación a la vida y al fervor espiritual *?*. Menos 
nal que dentro del movimiento litúreico de los últimos cuarenta años se hace 
denender ese fervor de expresiones litúrgicas tradicionales, aunque sin reva- 
lidar plenamente -—— no se puede volver atrás por el camino del tiempo — la 
teología eclesiástica y sacramental que animó la creación de tales expresio- 
nes litúrgicas. : 

- El testimonio de la liturgia, especialmente el mismo texto de la Misa (nos 
atenemos aquí a la romana), es en gran manera rico y positivo. Fue utilizado 
a menudo por la tradición teológica y también por la patrística *25, Tos 


Evidentemente, es en esta perspectiva donde hay que colocar los innumerables 
textos de aquella época que niegan la validez de los sacramentos de los herejes, 
cismáticos. o simoníacos. Gravedad eclesiológica de la tesis que admite la validez 
de los sacramentos fuera de li Iglesia. También en esta perspectiva hay que situar 
las afirmaciones sobre la importancia del consentimiento de los fieles y de su res- 
puesta al Orate fratres, Dominus vobiscum, etc.; cfr. supra, 1. 230 e infra, p. 254 - 
y n. 342, 

322, S. canonis missae expos., lect. 22 y 29; cfr. DABIN, p. 328. 

328. Cfr. F. X. ARNOLD: Vorgeschichle u. Einfluss des Trienter Messopfer- 
dekrets auf die Behandlung des eucharistischen Geheimnisses in der Glaubensver- 
kúndigung der Neuzeit, en Die Messe im der Glaubensverkúndigung, hrsg. von 
F. X. ARNOLD u. B. FISCHER, Friburgo-de-B., 1950, p. 114-161. 

324. Ver en DABIN los textos de CONDREN (410), SYLVIO (414), PEDRO DE MARCA 
(416), TEÓFILO RAYNAUD (418), BOSSUET (431 y 432), BOURDALOUE (484, 487), LEBRUN 
(446 y 447), SAN LEONARDO DF PORT-MAURICE (452), BILLUART (153), Dom CLAMET (454), 
Dom MARMION (482), GIBR (483), TIXERONT (484), J. ANGER (500); añadir I,. DU PONT : 
Medit., lib. VI, med. 27, punto 5, fin; ver en la introducción del P. DaBIN, p. 46, 
una lista de autores que relacionan expresamente el sacerdocio real de los fieles 
con el sacrificio eucarístico. 

Dom A. ROBEVNS, al estudiar el concilio de 'Frento y la teología moderna, en La 
participation active des fidéles au culte, Sem. liturg., Lovaina, 1934, p. 50-60, ha 
mostrado que la relación del Sacerdocio de los fieles a la eticaristía fue preconizada 
en los siglos XVII y XVII, en nombre de la liturgia, reanudándose de esta manera, 
por encima de las controversias de Jos primeros apologistas antiprotestantes, las 
ideas vivas de antes de Lutero y el Concilio de Trento. 

325. Así SAN JUAN CRISÓSTOMO : ln 1] Cor. hom. 24 (P. G. 61,.200 s.); San PEDRO 
DaMIáN : Lib. Dominus vobiscum, c. 8 (P. L. 145, 287 s.); ODÓN DE CAMBRAI: Expos. 
in can, (160, 1057 s.); INOCENCIO III: De sacr. alt., c. 6 (217, 845), etc. 

Sólo después de haber redactado mi exposición he podido leer Ad. KOLPING :. 
Der Aktive Anteil der Gliubigen an der Darbringung des eucharistischen Opfers. 
Dogmengeschcichtl, Unters. friúhmittelalterlicher Messerklirungen, en Divus thomas 
(Fr.), 27 (1949), p. 369-380; 28 (1950), p. 79-110; 147-170. Los liturgistas de la Alta Edad 
Media se han detenido principalmente en el Orate fratres, en el Memento de vivos, en 
el. Hanc igitur, en el Unde et memores, aunque también en gestos como el de la 
ofrenda de dones y de stipendia. 
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liturgistas y los teólogos contemporáneos lo usan con tanta frecuencia que 
es inútil insistir *2%, Muchas «secretas» del santoral y del temporal expresan 
la idea de ofrecerse a sí mismo con Cristo y por Cristo *%?7. Verdaderamente, 
desde el ángulo litúrgico, la ofrenda del sacrificio eucarístico es algo de toda 
la Iglesia; y si solamente los sacerdotes ordenados tienen poder de operar 
la celebración sacramental, toda la plebe sancta se une y coopera a ella. 
En las liturgias egipcias, una aclamación efectiva del pueblo responde 
al pasaje del canon donde se hallan estas palabras cargadas de sentido. Esta 
participación del pueblo cristiano se manifiesta a menudo en gestos, por 
ejemplo, hoy día en la ofrenda de las hostias. Es posible que los ritos em- 
pleados para dichas ofrendas sean todavía discutibles en liturgia. Presentar 
la ofrenda litúrgica corresponde al diácono *?*. Sin embargo, la verdad pas- 
toral de los gestos es tan elocuente y tan rica en contenido que no puede 
ser sacrificada a un juridicismo litúrgico, tanto más cuanto la jerarquía los 
ha aprobado, al menos tácitamente. 

En el plano doctrinal, la jerarquía ha adoptado una postura que no puede 
ser más positiva y clara. Ya Benedicto XIV había hablado de co-oblación 
de los fieles en la Misa *??*, Desde ertonces, tenemos los magníficos textos 
de Pío XI %% y de Pío XII ***, Se trata sólo de acercar nuestra explicación 
teológica a las enseñanzas del magisterio, de la liturgia y de la tradición. 


326. Cfr. entre los más recientes a B. DURST: Wie sind die Glimbigen an der 
Feter der hl. Messe beteiligt, en Benedikt. Monatschrift,, 25, (1949), p. 337-354, 417.434, 
26 (1950) 1-18, 100-118, 193-209, el cual en los artículos de 1950 desarrolla la teología 
de la participación de los fieles comentando los diferentes momentos de la misa. 


327, Numerosos ejemplos en el santoral, sobre todo medieval y postmedieval : 
v. gr., entre los oficios más recientes, Jos de San Vicente de Paúl y San Alfons» 
María de Ligorio. Cfr. la secreta del día de la Trinidad: «per eam nosmetipscs 
tibi perfice munus aeternun», como también su modelo, lunes de Pentecostés, ori- 
ginario del Leoniano (cfr. O. CAsEL, en Oriens Christianus, 1932, p. 298) 


328. HIPÓLITO : Trad, apost., cap. t, 9 y 25. 

Excelentes autores se manifiestan favorables a una ofrenda de las hostias por 
parte de los fieles, incluso a una procesión de ofertorio: así, CLIFORD HOWRKHLL, 
S. J.: Sharing in the Sacrifice..., en The Clargy Review, 32 oct. 1949), 228-2138. Dom 
B. CAPELLE, que tiene sobre la situación de los fieles, respecto a la ofrenda eucarís- 
tica, una posición algo más restrictiva que la nuestra, admitiría la ofrenda de las 
hostias hecha por los fieles; pero teme que esto no favorezca las ideas contra las 
cuales reacciona : cfr. La messe ct sa cathéchese, París, 1947, p. 177-178. 

329. De S. Missae sacrificia, Il, c. 13, n. 12. Para el contexto (comunión de los 
fieles dentro de la misa, normalmente con las mismas formas consagradas para ella), 
cfr. Quest. liturg. et paroiss., 1950, p. 168-169. 


330. Encíclica Miserentíssimus Redemptor, de 8 de mayo 1928 (AAS p. 170 s.); 
«Quamquam copiosa Christi redemptio abunde nobis omnia delicta donavit (Col. 11, 
13), ob miram tamen illam divinae Sapientiae dispensationem, qua in carne nostra 
adimplenda sunt quae desunt passionum Christi pro corpore ejus quod est Ecclesia 
(Col. 1, 24), etiam laudibus et satisfactionibus ““quas Christus in nomine peccatorum 
Deo persolvit'”” nostras quoque laudes et satisfactiones adjicere possumus, immo 
etiam debemus. At semper meminerimus oportet totam expiationis virtutem ab uno 
Christi cruento sacrificio pendere, quod sine temporis intermissione in nostris al- 
taribus incruento modo renovatur...: quamobrem cum hoc augustissimo eucharistico 
sacrificio et ministrorum et aliorum fidelium immolatio conjungi debet ut jipsi quoque 
hostias viventes, sanctas, Deo placentes (Rom. XII, 1) sense exhibeant... Neque enim 
arcani hujus sacerdotii et satisfaciendi sacrificandique minueris participatione ji 
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De estas afirmaciones basta retener las que afectan directamente a nues- 
tro problema, a saber, la participación de los fieles en la ofrenda y el ejer- 
cicio que implica de sus títulos sacerdotales. Esto supone, no "obstante, 
recordar brevemente algunos puntos de teología concernientes a la Misa. 
Habituados a oírla simplemente, puede que los fieles queden algo descon- 
certados por tal teología. La experiencia muestra que se trata de algo 
difícil; con demasiada frecuencia se explica la misa sólo desde el plano 
«de espiritualidad», olvidatido sus aspectos propiamente teológicos. Que se 
nos disculpe la aridez de estas páginas en atención al esfuerzo por pre- 
asar das cosas que quisiera ser al mismo tiempo un esfuerzo a favor de la 
claridad. 


1.2 Cristo se ofreció una vez para siempre en sacrificio y en su 
oirenda incluyó la nuestra **, Aquí como en todo, y tal vez más, no 
puede comprenderse el misterio de Cristo sin ver la referencia que guar- 
da con los hombres y la especie de englobamiento que hace de nos- 
otros. De un extremo a otro, tiene valor de principio, de fuente para 
un pueblo entero. Solamente el Hijo sube al Padre (Jn. 3, 13), pero 
al subir atrae a sí a todos los hombres (Jn. 15; 12, 32; cfr. 1, 14 y 16). 
Así lo entendieron los santos Padres (véanse los dos volúmenes histó- 
ricos del P. Mersch) y así lo subrayó Santo Tomás: Cristo, dice, es el 


autor de todo el culto cristiano. 

2.7 El sacrificio de la misa es esencial y principalmente el memo- 
rial, la celebración sacramental del sacrificio de la cruz; reproduce y 
aplica sacramentalmente el sacrificio de Cristo, a través del tiempo 
y del espacio, hasta su segunda venida. En este sentido, tiene el mismo 
objeto y el mismo celebrante que el sacrificio de la cruz. Idéntico ob- 
jeto: el sacrificio de Cristo por nosotros, es decir, el sacrificio de 
nuestro Jefe, incluyendo el nuestro **”*. Idéntico celebrante, Cristo, 


soli fruuntur, quibus Pontifex noster Christus Jesus administris utitur ad oblatio- 
nem mundam divino Nomini ab ortu solis usque ad occasum omni loco offerendum 
(Mal Y, II) sed etiam christianorim gens universa Apostolorúm Principe “genus 
electum, regale sacerdotium”» (1Pe. 11, 9) jure apellata, debet eum pro se, tum 
pro toto humano genere offerre, pro peccatis, haud aliter propemodum quam sacerdos 
omnis ac pontifex "ex hominibus assumptus”» (Heb. V, 1-2). 

331. Alocución In questa vibrante, 10 noviembre 190 (AAS, p. 408); encíclica 
Mystici corporis, 29 junio 1943 (AAS 232-238; ed. TROMP mn. 82); y, sobre todo, en- 
cíclica Mediator Dci, 20 nov. 1947: participación de los fieles en la eucaristía (AAS 
p. 552 s.; ed. ROGUET, ed. du Vitrail, n. 76 s.) en cuanto ofrecen juntamente con el 
sacerdote (p. 554-557; ROG. n. 81-92) y en cuanto se ofrecen a sí mismos (p. 557- 
560; ROG. n. 93-99). 

332. Para la tradición, cfr. supra, n. 317, 319. Añadir la consideración por la que 
SAN CIPRIANO funda la importancia de poner un poco de agua en el vino del cáliz 
(Ep. 63, 13): omitir esto sería como profesar que no hemos sido redimidos por 
Cristo. Cfr. Pío XII: Mystici corp. (AAS 1943, p. 282238; ed. TROMP, n. 82; Me- 
diator (AAS 1947, p. 552; ROGUET, n. 77). 

333. Enc. Mystici corp., 1. e. «Voluit siquidem Christus Dominus ut haec mi- 
randa, ac numquan: satis exornata laudibus coagmentatio, qua inter nos et cum divino 
Capite nostro jungimur, per eucharisticum sacrificium peculiari modo credentibus 
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pero en cuanto dispuso que se hiciera «esto» por boca y mediante las manos 
de los apóstoles. De esta manera, sigue siendo el Señor el verdadero 
celebrante, el Énico, aunque se adjunta celebrantes sacramentales. 

En cuanto que la Misa no es más que la «repetición» sacramental 
del sacrificio que Jesucristo cumplió una vez para siempre, la celebran 
solamente los ministros jerárquicos, ministros sacramentales de Jesucris- 
to. Únicamente ellos operan sacramentalmente la consagración de los do- 
nes divinos (si bien el Espíritu Santo es el verdadero e invisible artífice) 
y, por tanto, la inmolación sacramental de nuestros altares. Así, en 
' cuanto se trata de realizar el acto sacramental, por tanto exterior, del 
sacrificio eucarístico (de Broglie) 9 en cuanto la misa es un sacrificio en 
el que se inmola la víctima (Capelle), pertenece propiamente al sacerdocio 
saciamental transmitido por la imposición de manos apostólicas. La en- 
cíclica Mediator Dei dice igualmente: «La inmolación incruenta por me- 
dio de la cual, después de las palabras de la consagración, Cristo se hace 
presente sobre el altar en estado de víctima, es realizada solamente por el 
sacerdote en cuanto representa la persona de Cristo, no en cuanto repre- 
senta la persona de los fieles» (ed. Roguet, n. 87; AAS 1047, p. 555). 

3. Sin embargo, la misa no es sólo sacrificio de Cristo en cuan- 
to ofrecido por Cristo mismo. Es también el sacrificio de la Iglesia, 
y esto por dos razones: a) porque el sacrificio de Cristo es ofrecido por 
la Iglesia; b) porque la Iglesia ofrece su propio sacrificio por medio 
del de Cristo. Expliquemos estos dos puntos; veremos en seguida qué 
parte tienen en ellos los laicos. 

a) En primer lugar, desde el momento que existe celebración sa- 
cramental del sacrificio de Cristo hay un acto de la Iglesia; de hecho, 
el Concilio de 'Prento nos dice que Cristo se entregó a sí mismo como 
nueva Pascua para ser inmolado ab Ecclesia per sacerdotes, por la 
Iglesia mediante sus sacerdotes, bajo signos visibles en memoria de su 
tránsito al Padre (C. 'IRENTO, ses. 22, C. 1; DENZINGER, 938). Es de 
verdad la misma hostia y el mismo oferente, pero no ofrece solo, sino 
sacerdotum ministerio, por el ministerio de los sacerdotes (Ibid. c. 2, 
n.” 940). Por eso la misa verifica también un título original de sacri- 
ficio en relación a la cruz; no es ni puede ser una pura y simple «repe- 


manifestaretur. ln eo enim sacrorum administri non. solum Servatoris nostri vices 
gerunt, set totius etiam mystici Corporis singulorumque fidelium; itemque in eo 
christifideles ipsimet immaculatúum  Agnum, unius sacerdotis voce in altari praesen- 
tem constitutum, communibus votis precibusque consociati, per ejusdem sacerdotis 
manus Aeterno Patri vorrigunt, gratissimam quidem laudis placationisque hostiam 
pro totius Ecclesiae necessitatibus. Et perinde ac divinus Redemptor in cruce 
moriens, semetipsam, ut totius- immani generis Caput, Aeterno Patri obtulit, ita 
idem, «in hac oblatione munda», non modo semetipsum, ut Ecclesiae Caput, coelest: 
Patri offert, sed in semetipso mystica etiam sua membra, quippe qui esdem omania, 
debiliora quoque et infirmiora, in Corde suo amantissimo includat.» 
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tición», ya que se celebra en y por la Iglesia; es, según el Concilio de 
rento, un verdadero y propio sacrificio **; y esto en tanto en cuanto 
es sacrificio de Cristo. Creemos que es a esto, al ofrecimiento por la 
Iglesia del sacrificio de Cristo, a lo que apunta la encíclica Mediator 
Dei cuando inmediatamente después del párrafo citado dice: «Pero, por 
cl hecho de poner el sacerdote la víctima divina sobre el altar, la pre- 
senta a Dios Padre como ofrenda, para gloria de la Santísima Trinidad 
y bien de toda la Telesia. Ahora bien, los cristianos toman parte en esta 
oblación en sentido estricto a su manera y bajo. un doble aspecto: 1o 
sólo porque ofrecen el sacrificio por manos del sacerdote, sino también 
porque lo ofrecen a su modo juntamente con él, a su modo, y esta parti- 
cipación hace que la ofrenda del pueblo cristiano forme parte del mismo 
culto litúrgico» 99%, 

b) La lelesia ofrece su propio sacrificio en y por medio del de 
Cristo. Al menos aquí desemboca la acción litúrgica, aunque en el pla- 
no en que se desenvuelve, la eucaristía es la celebración terrena del 
sacrificio de Cristo solamente en cuanto que desde cl principio lo ha 
sido también de la lelesia. No hay «repetición» cotidiana, no hay 
actualización diaria del sacrificio de Cristo en una celebración sacra- 
mental, sino por un rito en el que la Iglesia ofrece el pan y el vino 
como primicias de la creación, como símbolo de sacrificio espiritual y, 
simultáneamente, como símbolos o «especies» sacramentales del sacri- 
ficio de Cristo, por las que el Cordero, de pie y degollado, inmolado y 
resucitado, de que habla el Apocalipsis (5, 6) se hará presente sobre el 
altar de la Iglesia una vez cambiados los dones. Cristo mismo no ofrece 
va su sacrificio en la tierra sino por medio, no sólo del sacerdote, 
sino de la ofrenda de la Iglesia, injertando el memorial de su muerte, 
en cuva celebración el sacerdote obra como ministro sacramental de Cris- 
to, «in persona Christi», y en una celebración cultual de la Iglesia en la 
que el sacerdote actúa como ministro de la Iglesia ***, De esta manera, 
la eucaristía es al mismo tiempo el sacramento del sacrificio de Cristo, 
incluyendo el de todo el cuerpo, y el sacramento del sacrificio de la 
Ielesia 997, 


334. C. DE TRENTO, ses. XXII, can. 1 (DENZINGER, 248) y cf. canon 3 (950); Prote- 
sión de fe (997); cfr. la profesión de fe para los maronitas, 1743 (DENZ, 1469). 

335. Ed. ROGUET, n. 97; AAS, p. 555. — La expresión «el sacerdote pone la Víctima 
divina sobre el altar», altari superponit, se refiere al hecho de que el sacerdote loca- 
liza la divina víctima en el altar mediante la consagración de. lo ofrecido. 

336. «Quien celebra hoy sacerdotalmente es Cristo, oriundo según la carne de la 
tribu de Judá, no porque él mismo ofrezca, sino porque actúa como Cabeza de los 
que ofrecen. Él llama a la Iglesia su Cuerpo y por ella celebra sacerdotalmente en 
cuanto hombre, mientras que como Dios recibe las ofrendas hechas.- La' Iglesia pre- 

- senta los símbolos de su cuerpo y de su sangre, los cuales santifican toda la masa 
gracias a stis primicias.» TEODORETO DE CIRO: Comm. in psalmos, 104 (P. G. 60, 177). 
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4.” Insistamos sobre estos dos aspectos de la eucaristía en cuanto 
ofrecida por la Iglesia, a fin de precisar mejor la parte correspondiente 
a los fieles y los títulos sacerdotales que ponen en juego. 

a) Son en realidad los sacerdotes quienes, después de haber puesto 
la Víctima divina sobre el altar, la ofrecen a Dios Padre; pero también 
lo hacen los fieles y esto, según Pío XII, de dos maneras : 

o) Los fieles, ante todo, ofrecen por y en sus sacerdotes. Porque 
si éstos suben solos al altar, «representan allí a Cristo en cuanto Ca- 
beza que se entrega por todos los miembros, por eso se dice con toda 
razón que la Iglesia presenta por medio de Cristo la oblación de la 
víctima» (ed. Roguet, n. 88, excepto una palabra; ASS, p. 556). 

£B) Únicamente los sacerdotes ordenados tienen poder de operar 
el Memorial del Señor, pero sólo para que sea celebrado en la Iglesia a 
fin de perpetuar la obra de la Redención, relacionando el sacrificio 
de Cristo con el nuestro y enlazando el muestro al ánico y supremo de 
Cristo. La doble referencia del sacrificio de Cristo al nuestro y del 
nuestro al suyo hace que la consagración (=la «repetición» sacramental 
de la inmolación del Señor), aun siendo realizada solamente por los 
sacerdotes, interese de verdad a toda la Iglesia, y reclame la participa- 
ción del mismo pueblo. 

¿Qué, exactamente ? Indudablemente, los votos v las oraciones tácitas 
o manifestadas exteriormente, por las que los fieles se unen espiritual- 
mente a lo que se está haciendo en el altar. Pero estos deseos y estas ple- 
garias tienen un valor propiamente eclesiológico y litúrgico, del que aquí 
no hablamos, que atañe tan sólo al aspecto de la «espiritualidad». Ahora 
bien, los textos antiguos aportan una respuesta que viene a corroborar la 
enseñanza del Magisterio y que puede ser de gran valor para el ejercicio 
del sacerdocio litúrgico de los fieles. 


337. La idea de que la Iglesie no solamente ofrece con Cristo, sino que también 
se ofrece con Él ha sido expuesta repetidas veces por San Agustín: «...in ea re 
quam offert, ipsa offeratur...» Civ, Dei, X, 6 (P. L. 41, 284): «quae, cum ipsius 
Capitis corpus sit, seipsam per Ipsum discit offerre», Civ. Dei, X, 20 col. 298). 
Cír. KRUEGER: Synthesis of Sacrifice..., p. 147, 157, remitiendo a H. DE LUBAC: 
Corpus mysticum, 1944, p. 79. Aquí está el nudo del pensamiento sintético de San 
Agustín sobre el sacramento de Ja eucaristía. Se le entiende más fácilmente abor- 
dándolo desde el ángulo del sacrificio que por la parte de sacramento o de presen- 
cia real. 

En cuanto al mismo concepto en la escolástica primitiva, cfr. HoLBOCcK: 0. c. 
(supra, n. 54), pp. 20-21 (BRUNO DE SEGNI), 49 (RUPERTO DE DEU1Z), 60-61 (HONORIO 
DE AUTUN), 229-231 (visión de conjunto). 

Ver igualmente enc. Mediator Dei, ed. RoGUEr, n. 88 (compararla con Santo Tomás : 
Summa Thecol, TI, q. 82, a. 4) y 98;*enc. Mystici corporis, citada supra, n. 383; y, 
entre los teólogos contemporáneos, a Y. DE MONTCHEÉUIL: L'unité du sacrifice et du 
sacrement dans Veucharistie, en Mélanges théologiques, París, 1946, cap. 2, sobre todo 
pp. 51, 55, 57-62, 
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Nos dicen esos textos, ante todo, que la consagración sacramental se 
opera en el seno de la Iglesia y está condicionada a su fe y a su unl- 
dad. Esto se ve claramente en derecho canónico desde el momento que 
exige como mínima condición de validez para los actos sacramentales 
la voluntad de «hacer lo que hace la Iglesia». La consagración es com- 
petencia del sacerdocio jerárquico, pero no se trata de un poder má- 
gico de cambiar una sustancia por otra; es sólo la aplicación, dispues- 
ta divinamente, de la virtud de Dios, el cual es fiel a su alianza y a su 
propia institución. De esta mancra, la aplicación y la fidelidad no existen 
más que en la Iglesia y para la Iglesia. ¡Ésta se halla totalmente com- 
prometida por su fe y por su oración en la relación que supone el sacra- 
mento entre la fidelidad de Dios y la fidelidad de su pueblo. Es verdad 
que la lelesia supera en tiempo y en espacio a la humilde comuni- 
dad que se reúne para la eucaristía ; pero también está representada por 
esta comunidad en la que se realiza su misterio. Por eso la tra- 
dición patrística y teológica ha considerado la consagración eucarística 
y todas las celebraciones litúrgicas como obradas por la gracia de Dios 
o por el Espíritu Santo, suplicada por el pueblo cristiano; por eso afirmó 
también que el pueblo hace voto, mediante la fe, la devoción y el deseo, 
lo que los sacerdotes realizan sacramentalmente, mysterio **, 

Esta fe y este voto del pueblo cristiano no es, por lo demás, algo 
exclusivamente interior y personal; tiene también su expresión litúrgica 
a lo largo de la acción sagrada en la que el pueblo debe acompañar 
continuamente al sacerdote mediante gestos, posturas y oraciones. La 
tiene en concreto, para atenernos a la misa romana actual, en la res- 
puesta de los fieles a la demanda de oración que le dirige el sacer- 
dote (cír. Mediator, ed. Roguet, n. 83; AAS, p. 554); en el diálogo 
que abre la Acción sagrada: «Demos gracias a Dios — Es justo y 
necesario» **; en el hermoso rito de comunión como es el beso de 
paz, al que la alta Edad Media atribuía una gran importancia *% y, 
en fin, y sobre todo, en los diferentes «Amén» por los que el pueblo 


338. A los textos citados supra, n. 320 y 321, añadir SAN JUAN CRISÓSTOMO : 
De S. Pentecost., hom. 1, u. 4 (P. G. 50, 458-459) y el testimonio, infinitamente hermoso 
y elocuente del texto de las liturgias orientales. Para los textos litúrgicos, lo que con- 
sagra es la gracia de Dios, el Espíritu Santo; nosotros simplemente ofrecemos. 

339. — Para el Oriente, ver los textos muy importantes de SaN JUAN CRISÓSTOMO : 
In II Cor., hom. 18, 3 (P. G. 61, 527, citado infra, n. 302) SAN CIRILO DE JERUSALEN (?) : 
Cat. myst. 28, m. 4 y 5 (P. G. 83, 1111 s.). Para el Occidente medieval, cfr. el estudio 
de Ad. KOLPING supra mencionado, n. 325, 

3840. Cfr. NiCkL: 0. c. (supra, m. 318), p. 47 s.; KOLPING : art. c. Obsérvese de 
modo particular el Decreto de Graciano, c. 9, D. 2, de comsecr. (FRIEDBERO, 1, 18317) 
tomado por INOCENCIO TIL: De s. alt. sacram., lib. 6, c. 5 (P. L., 217, 99): (...qua 
constat, populum ad omnia quae in mysterii aguúntur atque in Ecclesia celebrantur 
praebuise consensúm». Cfr, ODÓN DE CaMBRar citado supra, n. 320. 
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expresa su unión y su consentimiento profundo. a la celebración del mis- 
terio. «Amén» significa: «jsí, es sólido, es verdadero !» Aparece er la 
Biblia, Antiguo y Nuevo Testamento, como la aclamación por la que la 
asamblea suscribe lo que ha pronunciado uno solo. 

La antigiedad cristiana nos muestra qué lugar ocupaba el «Amén» 
en la vida litúrgica de los fieles, quienes lo pronunciaban con todas sus 
fuerzas, al fin del Canon, bien en el rito de la comunión, después de 
la recepción del pan y del vino (¿es normal que sea el sacerdote quien 
lo diga, como ocurre hoy?) o tras las palabras de la consagración, se- 
gún atestigua San Agustín y como cierto número de liturgias, sobre 
todo orientales, lo practican todavía hoy **. La importancia del con- 
sentimiento así expresado es grande: por él, como dice San Agustín, 
los fieles suscriben, comprometen su aprobación **, En la perspectiva 
de la antigua doctrina eclesiástica que, como señala el P. Tromp **, 
considera a la Iglesia como unidad o comunión de los fieles y condiciona 
la validez de los sacramentos a esta unidad o comunión, el consenti- 
miento activo del pueblo cristiano, manifestado en oraciones, votos y 
aclamaciones, es un elemento indispensable de la celebración. Fue ne- 
cesario precisar, contra diversos errores, que la ratificación de los fieles 


341. El «Amén» en el Antiguo Testamento: Dt. 27, 15 s.; Neh. 8, 6, etc. — 
En el Nuevo Testamento : 1 Cor. 14, 16. Cfr. el artículo de SCHLIER en el Wórterbuch 
de Krrrki,, 1, 339-342; M. DEL Amato: La aclamación «Amén» en la Biblia y en la 
liturgia, en Apost. sacerd, 2 (1945) 148-152; 3 (1946) 2-13; ...en San Pablo, en Litur- 
gía, 1 (1946) 197-200, 227-232. Al acabar la redacción hemos tenido conocimiento de 
1. CECCHEMMI : L'4men nella Biblia e nella Liturgia, Roma, Vaticano, 1942 (biografía). 

Amén al final del canon : textos muy conocidos de SAN JUSTINO; Apol. 1, 65 y 67 
(cfr. supra, n. 316); San JERÓNIMO : In Gal, (P. L. 26, 355); EUSEBIO : Hist. Eccl. 7, 
IX, 4; cfr. F. CABROL, art. Amen, en Dict. Archéol. chr. el Lit., t. 1, 1907, col. 1554- 
1573; P. SALMON: Les «4men» du Canon de la Messe, en Ephem. Liturg. 42 (1928) 
p. 496 s.; A.-M. ROGUET: Amen, acclamation du peuple sacerdotal, París 1447 (un 
estudio del Amén en el conjunto de la liturgia); DEL AMATO; JUNGMANN; Missarimi 
sollemnia, t, 1, p. 31, t. 2, p. 129, 218, 33l s. 

Amén de la comunión : TERTULTANO : De Spectaculis, c. 25; «ex ore quo Amen 
in Sanctum protuleris...p; SAN AGUSTÍN: Sermo Guelferbytanus, 7, 2 (Miscellanea 
Agost. 1, 462); Serm. 272 (P. L. 35, 1247); CABROL, art, cit.; (JUNGMANN : Missarum 
sollemnia, t. 2, p. 462, n. 49, 471 s., 472, n. 113, : ; 

Amén después de las palabras de la consagración : SAN AGUSTÍN : Serm. Denis, 6, 
ed. MORIN en Miscell. Agost., 1, p. 31; cfr. CABROL y JUNGMANN : 0. C., t. 2, p. 248, 

342, «Subscribitis quando Amen respondetis» : Serm. Guelf., 7, ed. MORIN, ed. cit. 
p. 463, «Amen subscribatis, Fratres mei. Amen vestrum subscriptio vestra esto: 
Sermo contra Pelag., n. 3 (P. L. 39, 1721; se trata aquí de la plegaria).. Cfr. De 
catech, rud, c. 9, n. 13 (40, 320); Sermo 132 (38, 1247) Conira epist. Parmen., lib, 2, 
"e. 7 (43, 59); Serm. inter ineditos, 6, 3 (46, 836). La palabra «subscribere» se usó con 
frecuencia en la Edad Media: cfr. los artículos citados del P. Salmon y. de:.Ad. 
“Kolping. y á 

343, Anotaciones a la encíclica Mystici Corpcris. Roma, 1943, p. 117. 
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no es necesaria para la validez de los sacramentos *** ; para la estructura, 
diríamos en nuestro lenguaje. Pero los teólogos o los papas que con 
más fuerza han afirmado, contra estos errores, las condiciones de la 
estructura, han mantenido expresamente el tema del consentimiento : 
por ejemplo San Belarmino y la encíclica Mediator Dei que lo cita **%. 

En ella se habla, como demostraremos más tarde (c. 5, c. 6 y con- 
clusión), de una ley profunda, que quizá no pertenece a la estructura 
de la Iglesia, pero sí a su existencia y a su vida: la ley según la cual 
existe sin cesar, en la Iglesia, comunicación jerárquica y consenti- 
miento común. 

b) No solamente ofrecen los fieles por y con sus sacerdotes el sa- 
crificio de la divina víctima, sino también el sacrificio de la Iglesia. 
“Y esto princialmente de dos maneras, a saber: ofreciendo las hostias 
y ofreciéndose a sí mismos. 

a) Los textos más antiguos que nos hablan de la Eucaristía, imsis- 
ten mucho acerca de su valor como acción de gracias a Dios que ha 
creado el mundo y nos lo ha dado, sobre el aspecto según el cual el 
pan y el vino destinados a ser transubstanciados en el cuerpo y la sangre 
de Cristo son las primicias de la Creación.***. También los textos litúrgi- 
cos, en particular las secretas, piden con frecuencia a Dios: que nuestro 
sacrificio (cuyo signo son estos dones) sea también el vuestro, en el sa- 
cramento o en el misterio **, Cuando ha sido elevada esta súplica por 
la consagración de los santos dones, la liturgia juzga aceptado el 
sacrificio de los fieles y no considera ya más que el sacramento. En- 
tonces, en efecto, se realiza, con nuestro voto, el programa de toda 
institución eucarística, correspondiendo al de la redención: bajo el 
único signo, una sola celebración sacramental, tiene realidad un solo 


344. Pío VI: Const Auctorem fidei, n. 283 (DENZINGER, 1528); cfr. Concilio de 
"TRENTO, DENZ. 944, 955. Pío XII: enc. Mediator Dei, ed. ROGUET, 1. 82-91 y 99. 

345. San BELARMINO: Controv, de euchar., lib. 6 (=De Missa, lib. 1), c. 27, ed. 
Naples, t. 3, 1858, p. 523. Cfr. Mediator Dei, ed. RocGuEr, n. 82 (4ct., p. 554) y n. 99 
(p. 559-560). 

346. Tal es, por lo menos, uno de los temas de Ja acción de gracias. Cfr. JUSTINO : 
Apol. 1, 13 y 65; Dial. 41, 1; CLEMENTE DE ALEJANDRÍA : Strom. 7, 3, 6; IRENFO: 
A. H. 4, 18, 1 y cfr. 17, 5; TERTULIA NO: Adv. Marc., 1, 14. Cfr. JUNGMANN : Missarunt 
solemnia, t. 1, p. 30-37 (trad. fr., t. 1, p. 46-531, Algo más tarde todavía, la anáfora 
de SERAPIÓN (JUNGM. p. 42), las Const. Apost. VIII, 12, 6 s. (JUNGM., p. 47); ver 
también el Leoniano (JUNGM. 2, 141). Sin embargo, con el tiempo llega a predominar 
la acción de gracias por el beneficio de la Redención : JUNGMANN, t. 2, p. 141 s.; 
ya en HIPÓLITO, t. 1, p. 38: j 

347. Algunas indicaciones en este sentido en JUNGMANN : 0, c.,t. 2, p. 113 s. Ver, 
por ejemplo, la secreta del tercer domingo de adviento. San LEÓN formuló la idea | 
teológica con su estilo regio: «Aliter enim in Ecclesia Dei, quae corpus est Christi, 
nec rata sunt sacerdotia nec vera sacrificia, visi in nostrae proprietate naturae verus 
mos 'Pontifex reconciliet, verus immaculati Agni sanguis emundet,:.» (Epist. 80, 2, 
P. L. 54, 914). ; 
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sacrificio de Cristo y de su Cuerpo, de su Cabeza y de sus miembros ; 
lo que, en la Cruz, plenamente realizado, estaba incompleto en cuanto 
a los miembros, se efeciúa dia a día, en cada reunión de fieles, a 
través del espacio y del tiempo, por la unión que los miembros hacen de 
su propio sacrificio al de su Cabeza. Esto recuerda lo dicho antes sobre 
el despliegue del A en la Q, y sobre su identidad esencial. Los miem- 
bros desarrollan y actualizan y, en este sentido, añaden ; la «renovación» 
no es un puro intento; lo que desarrollan está tomado de lo que reciben ; 
el crecimiento del cuerpo depende enteramente de la cabeza (cfr. supra, 


n. 330). 
La encíclica Mediator Dei recuerda que a veces — y, según dice, esto 
sucedía antes con más frecuencia — los fieles ofrecen a los ministros 


del altar el pan y el vino, y que la limosna que dan al sacerdote tiene 
como fin hacer ofrecer la Víctima divina por sus intenciones (AAS, 
p. 555). Esta ofrenda del pan y del vino, a veces también de cirios, 
miel, etc., ocupa un importante lugar en la tradición antigua que veía 
en ello, a la vez, las primicias de la creación (supra, n. 346) y el signo 
de la ofrenda eclesiástica. También los textos litúrgicos, que son aún 
los nuestros, salvo pequeñas correcciones, dicen sin cesar: «Nosotros 
te ofrecemos», incluyendo todo el pueblo, sin que pueda decirse que 
este «offerimus» corresponda solamente a la ofrenda de las especies y 
no incluya igualmente la del sacrificio de la Víctima divina, cuya obla- 
ción sacramental se hace por y en nuestro mismo ofrecimiento. También 
hemos visto que del sacrificio de los fieles al de Cristo, de las oblatas 
a la inmolación mística del Señor, la acción litúrgica es continua **. 

Presentimos ya que, en la Misa, todos los títulos sacerdotales serán 
puestos orgánicamente en juego, bajo la soberanía del único sacerdote 


348. Importancia de la ofrenda de dones (Haec dona, haec munera, hacc sancia 
sacrificia): M. DE LA TALE: Misterium fidei y Esquisse du myst. de la foi, el cual 
ha sistematizado la idea de forma unilateral en su teoría sobre los honorarios de 
misas. La encíclica Mediator no ha omitido mencionar rápidamente este punto: 
«A veces — lo que antiguamente era más frecuente — ofrecen a los ministros el pan 
y el vino a fin de que los conviertan en cuerpo y sangre de Cristo; la limosna, 
en fin, que dan al sacerdote, tiene por finalidad encargar el ofrecer la divina Víctima 
para sí» (ed. ROGUET, n. 86). 

Offerre significa: aportar las oblatas al altar: cfr. JUNGMANN: 0. C., t. 2; 
p. 2 (TERTULIANO : Exhorf. cast., e. 11, p. 31 mn. 1) Ordo Romanus I y Gelasiano, 
p. 113 s. (numerosas secretas), p. 320, n. 26 (can. 23 del concilio de Hipona), etc. 
Cfr. también G. NICKL: Der Anteil..., p. 36-44 y obsérvese que en la Galia, a dife- 
rencia de Roma, esta ofrenda por parte de los fieles tenía lugar en la sacristía. 

Una ligera, aunque significativa, modificación : a principios del siglo IX, se cambió 
la fórmula «qui tibi offerunt» por «pro quibus tibi offerimus, vel qui tibi offerunt» : 
<fr. JUNGMANN : 0. C., t. 2, p. 204. 

Offerre englobando, junto com le ofrenda de las oblatas, la del sacrificio de la 
Víctima divina: cfr. supra, n. 314 (el texto de San Jeón ya mencionado dice: 
sacrificium offerre); cfr. también JUNGMANN, t. I, p. 218-219; t. 2, p. 69, n. 85, 
p. 264 s., y muchos otros textos litúrgicos y resúmenes del Canon de la Misa. 
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verdadero, Jesucristo. En efecto, la ofrenda por la cual los fieles sim- 
Lolizan el sacrificio espiritual de sí mismos, y que es también el signo 
del sacerdocio de Jesucristo, que ofrecen cada uno según su poder, 
bien por el sacerdocio bautismal, bien por el sacerdocio ministerial, tiene 
fundamentalmente valor de primicias de la Creación; en este aspecto 
pone en juego el sacerdocio natural que, en los cristianos, está “total- 
mente ratificado y sublimado en la consagración bautismal, por la que 
se ordenan al culto de la religión cristiana. Pero es importante señalar 
que realmente celebran una liturgia cósmica y que, en el sacrificio euca- 
rístico, la ofrenda del mundo y del tiempo es asumida íntegramente, 
cficazmente, por el único que puede hacerla. Nosotros damos gracias 
a Dios por los bienes de la Creación : «semper bona creas», «por Él, y 
con Él, y en Él... todo honor y toda gloria». 

Este punto es capital, no sólo para la teología de la liturgia, o de 
la función cósmica de Cristo y de la Iglesia, sino más aún para la teolo- 
vía del laicado. Es normal que la descousideración de la participación 
laica en la liturgia de la Iglesia baya coincidido con cierto olvido de la 
liturgia en cuanto «sacrificium laudis», ofrenda que va de abajo a arriba ; 
e igualmente, con una consideración casi exclusiva de la misa como 
sacrificio de Cristo y cierto olvido de su valor esencial de acción de 
gracias. Lógicamente también, no viendo en el sacramento más que 
el movimiento de arriba a abajo, el don celeste de la gracia, se desarrolló 
en torno a la Misa, que por otra parte ya era esto, esencialmente, una 
acción de gracias «pro beneficio accepto» (cfr. Arnold, citado n. 323). 
En éste como en otros casos, la encíclica Mediator Dei, al consagrar 
las más recientes adquisiciones de la piedad, ha marcado un retorno 
a una mayor plenitud de la tradición sagrada. La teología del laicado 
se aprovechará también de esto. Si, en efecto, los laicos son los cristianos 
que sirven a Dios no renunciando al mundo, sino en él y por medio 
de él (cap. 1); si el mundo es una parte del reino de Dios y debe estarle 
consagrado y ofrecido (cap. 3); si la «espiritualidad» del laicado debe 
fundarse particularmente en la voluntad de Dios, dándonos el mundo 
como vocación y como trabajo (cap. 9); está claro que £l sacerdocio 
cristiano de los fieles, el que tienen por el bautismo en Cristo, deberá 
asumir muy expresa y especialmente el sacerdocio natural de homenaje 
de toda criatura, como tal, a su Creador. No es que se restaure así una 
religión natural cualquiera; al contrario, en la Misa, este homenaje 
pasa enteramente por la Cruz y se ofrece en Aquel que, una vez alzado, 
atrae todas las cosas a sí (Juan 12, 32; en la liturgia dominica del 
Jueves Santo se canta, al final de los laudes: «Qui expansis in cruce 
manibus, traxisti omnia ad te saecula»). 

£) Los fieles se ofrecen a sí mismos realizando una inmolación espi- 
ritual (moral) de la que ellos mismos son los sacerdotes, pero que 


17 
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afecta a la Misa, a la vez como contenido y como fruto. Sí, incluso 
como contenido, porque la Eucaristía es la ofrenda de los miembros 
con y en su cabeza (cfr supra n. 337); pero sobre todo como fruto. 
La encíclica Mediator Dei insiste sobre este aspecto (ed. Roguet n. 93-909 ; 
AAS p. 557-560). Demuestra que la Misa no tiene su efecto completo, 
y en el sentido agustiniano de la palabra, su plena realidad (resY más 
que en el corazón de los fieles, y si éstos viven una vida consagrada 
a Dios en Cristo. Es necesario dar a la Eucaristía toda su verdad en 
nosotros, en:lo cotidiano de nuestras vidas. Aquí se trata, no de la 
validez ritual del sacrificio, que depende del poder recibido por la impo- 
sición de manos apostólicas, sino de la realidad espiritual que consti- 
tuye el alma del sacrificio, el espíritu con que se debe participar en él. 
Poner toda la vida en la Misa, incluir la Misa en la vida, ha sido siem- 
pre, en el estilo propio de toda época, la verdad más práctica predicada 
pór la Iglesia a los fieles en materia de participación eucarística ***. 

De este modo, el sacerdocio espiritual-real, por el que nos ofrecemos 
como hostias espirituales, se une al sacerdocio bautismal, por el que 
ofrecemos litúrgicamente el sacrificio de Cristo. Se efectúa una especie 
de ósmosis de uno a otro, de presencia del uno en el otro, puesto que, 
siendo miembros de la asamblea litúrgica, nos ofrecemos con Cristo, 
completando el acto del sacerdocio espiritual interior en el de nuestro 
sacerdocio bautismal; y acto seguido damos, en nues:ra vida, toda su 
realidad a nuestra Misa, completando de esta manera el acto de nuestro 
sacerdocio bautismal en el sacerdocio espiritual interior, inherente a 
nuestra existencia. 

5. La comunión lo sella todo. No escribiendo un tratado de vida 
cristiana, sino un capítulo sobre el sacerdocio de los fieles, no habla- 
rémos aquí de la comunión en proporción a su importancia incomparable. 
Es evidente que si los fieles participan en la oblación eucarística como 
se ha dicho -— ofreciendo el sacrificio de Cristo, ofreciendo con él el de 
lá Iglesia, consintiendo interiormente en el acto sagrado, ofreciendo 
las primicias de la Creación, ofreciéndose, en fin, a sí mismos —, el acto 
final de su participación será unirse, : hasta formar con ella un solo 
cuerpo, a la Víctima por quien todas las ofrendas son sacrificadas y 
aceptadas. Si se ofrece verdaderamente el sacrificio se debe también 
participar en él (cfr. Santo Tomás, citado supra, n. 337). Nuestra unión 
real con el Señor, y en Él de todos nosotros, es el término, a la vez que 
el sello, de todos los sacrificios que la Misa incorpora. San Agustín tiene 
fórmulas inolvidables. Después de haber definido el sacerdocio como 
«toda obra hecha para unirse a Dios en santa sociedad», ha señalado 


349. Para la época de los Padres, cfr., por ejemplo, SAN GREGORIO : Dial. lib, 4, 
c: 59 (P. L. 77, 428). Sobre la oblación de los miembros como res del sacramento, 
M. DE la TAILE: Mysterium fidei, p. 329, 
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que el Cuerpo de Cristo se construye en la medida en que es ofrecido y 
sacrificado, como si nuestra incorporación a Cristo equivaliera exacta- 
mente a nuestro sacrificio **”, 

¿Añadiremos, con todo respeto a la jerarquía eclesiástica, que tiene 
la autoridad y la responsabilidad en materia de leyes litúrgicas, que la 
participación de los fieles sería completa si comulgaran con Cristo bajo 
las dos especies, en las cuales, y por cuya separación, se representa 
y renueva sacramentalmente su sacrificio? Por lo demás, pueden ha- 
cerlo en las liturgios orientales y no en las latinas, desde el siglo XIV. 
Estas diferencias en su tiempo y en el espacio no tienen nada descon- 
certante : La encíclica Mediator Dei ha demostrado (ed. Roguet n. 46 s.; 
AAS p. 541 s.) que hay en la liturgia y en la celebración de la Misa 
elementos divinos absolutamente inmutables y elementos humanos sus- 
ceptibles de cambio, entre los cuales menciona expresamente la comu- 
nión de los fieles bajo una o dos especies (n. 40, p. 542). Pero este punto 
tiene suficiente trascendencia para que volvamos a él en un Excursus 
en el volumen de Études conjointes. 

6.2 Sólo resta mostrar, para concluir este rápido bosquejo, cómo 
los diferentes títulos de sacerdote se unen, hajo el sacerdocio soberano 
de Cristo, en la celebración eucarística. Comenzando como sacrificio de 
alabanza de toda la Creación, ponen en juego el sacerdocio natural, si 
bien enteramente englobado, para los fieles, en su sacerdocio espiritual 
interior; el ejercicio de éste, comúnmente disperso por el campo de 
la vida, está a su vez integrado en el sacerdocio bautismal: la partici- 
pación en el culto instituido por Jesucristo en la Iglesia como acto su- 
premo de su homenaje al Padre. Pero el sacerdocio bautismal no puede 
realizar la obra eucarística en sí misma — no pudiendo tampoco actua- 
lizarse plenamente — si no es en dependencia del sacerdocio ministerial 
O jerárquico, -y gracias a las operaciones sacramentales que únicamente 
competen a esta última (cfr. supra n. 228)! 

Se podrá engarzar- esta cadena partiendo de arriba y mostrar cómo 
el sacerdote jerárquico, habilitado para «hacer» el memorial del Señor, 
recoge en su celebración los votos, las ofrendas espirituales de la Iglesia 
y particularmente de la pequeña asamblea por la que celebra, y los inte- 
gra en el sacrificio de la Cabeza, realizandc al mismo tiempo la ofrenda 
de la Creación y su referencia a Dios. Así el sacerdocio de abajo y el de 
. arriba se unen y se complementan, como se unen alganzando la plenitud 

el sacrificio de Cristo y el de los fieles, para formar un solo organismo 
de culto, del que en definitiva Cristo es el sacerdote soberano. A 


350. Para San -AGUSTÍN, cfr. Civ: Dei, X, 6 (P. L., 41, 284): «Hoc sacrificium 
christianorum, multi úunum corpus in Christo» y .cfr. XXI, c. 20 y 25 (col. 734, 741); 
cfr. KRUEGER : 0. C., p. 130, 183 e incluso Saw AGUSTÍN: De Trin. lib. 4, c. 14, n. 19 
(P¿ L., 42, 901): «Caro sacrificii nostri corpus effectum «sacerdotis nostri.» z 

Para la Escritura, cfr. I-Cor. 10, 17 -y supra, n. "29... , a 
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Esta idea de un solo organismo cultual y del principio de colectividad 
o de consentimiento de los fieles, antes expuesta, reclaman naturalmente 
otro párrafo en el que se precise, de forma general, el lugar propio, 
la «posición» del sacerdocio de los fieles en la Iglesia. 

o. La distinción ya propuesta más de una vez entre la estructura 
y la vida ¿no podría servirnos para responder a este problema? Cierta- 
mente, si se identifica Iglesia y vida cristiana, como hizo Lutero **, 
la cualidad sacerdotal de los fieles y hasta la actividad de su sacerdocio 
espiritual son esenciales a la Iglesia. El padre Dabin ha señalado jus- 
tamente que en el sacerdocio de los fieles se trata de la Christianitas, 
de la cualidad o de la forma de ser cristiano, en sí misma; en el len- 
guaje de Guardini se diría: de la «christliche Existenz». 

Para hablar con propiedad en eclesiología, se hace necesario distin- 
guir. Que los fieles tengan la cualidad sacerdotal, que se ha tratado de 
precisar, es esencial para la Iglesia; pero que ejerzan los actos de este 
sacerdocio no pertenece necesariamente a su estructura. Esto manifiesta 
la naturaleza de la lelesia, cumple la misión de la Iglesia y, en este 
sentido, es necesario; pero no la constituye en cuanto es institución 
santa, casi personal, a la que el Nuevo Adán se une como esposo, a fin 
de hacerla por Él y para Él madre de los vivos con vida eterna. Los 
actos del sacerdocio de los simples fieles se sitúan en el campo de las 
operaciones litúrgicas que manifiestan a la Iglesia, pero no la consti- 
tuyen... **, 

La posición de Lutero y de los demás reformadores del continente 
es conocida; en lo referente al sacerdocio común puede resumirse en 
pocas frases “9, 

No hay más que un sacerdocio en el N. T.: el de Cristo. 'Podos 
los fieles participan por igual de su dignidad (Stand); la idea de un 
sacerdocio especial y propio de los «sacerdotes» es una invención del 
Papa. Para el buen orden de las asambleas cristianas, de la predicación 
y del culto, es preciso que ciertos hombres idóneos para este cargo 
ejerzan una función (Amt) de dirección. Se preparan para ello mediante 
estudios personales, pero son nombrados por el Príncipe. Sobre esto 
último, Calvino es mucho más eclesiástico que Lutero y ha manejado 


851. Cfr. Vraie el fausse réforme, p. 317 s. 

352. Haciendo nuestras las expresiones felices del P. 1. Darmars: La liturgie, 
acte de VÉglise, en La Maiscn-Dieu, 1. 19 (1950) 7-25. 

358, Textos principales de LUTERO: An den cristl. Adel deutscher Nation, 1 mur 
(1520); Weimar, VI, 407 s.; cfr. LUTERO: Les grands écrits réformateurs, ed. y trad. 
M. GRAVIER, París, 1944, p. 82 s.; Von der Freiheit eines Christenmenschen, 15 sq. 
(1520) : W., VII, 27 s.; Gravier, p. 270 s.; De captivitate babylonica, de ordine (1590) : 
W., VI, 560 s.; De abroganda missa privata, p. (152): W., VIII, 411 s. 

Numerosos trabajos, entre los -euales: H. BEHM, Des Begriff des allgemeinen 
Priestertums. Schwerin. 1912; M. RaDE, Das kóniglichce Priestertum der Gliubigen 
u. seine Forderung an die cvangelische Kirche unserer Zeit. Tubinga, 1918. 
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mejor la independencia de la disciplina eclesiástica; pero en el fondo 
ocupa idéntica posición que Zwinglio. Se podría criticar esta posición 
desde el punto de vista de la tradición primitiva de la Iglesia, de la 
Ielesia indivisa, de la Iglesia de todos y de siempre («quod ubique, 
quod semper, quod ab omnibus traditum est»); o, incluso, desde el 
punto de vista de la doctrina eclesiástica y de la teología de los sacra- 
mentos. En la perspectiva del presente apartado, diremos que dicha posi- 
ción implica un paso desastroso del terreno de la vida al de la estructura. 
Se entiende aquí por paso del terreno de la vida al de la estructura el 
hecho de interpretar la doctrina del sacerdocio de los fieles como si 
todos y cada uno estuvieran en sí mismos cualificados indistintamente 
para cumplir todas las funciones del ministerio. Si, como ha escrito 
Ricker *%*, el sacerdocio de los fieles fuese solamente: «ein religióses, 
nicht ein Verfassungsprinzip», nos quedaríamos en el terreno del cris- 
tianismo como vida cristiana y habría quizás una posibilidad de recon- 
ciliación. Pero los textos se oponen a esta exégesis. K. Hol (obra citada 
n. 354) cita a Lutero quien, evidente y expresamente, atribuye a todo 
fiel todos los poderes sacerdotales : predicar, celebrar la cena y los sacra- 
mentos, usar del poder de las llaves, juzgar doctrinas, absolver, etc. Y si 
Lutero añade que no puede cualquiera usar de los poderes sin el con- 
sentimiento de la comunidad, sancionado por el parecer del jefe, es 
precisamente porque estos poderes pertenecen a todos. En realidad, 
la transferencia a los fieles de todas las competencias y poderes ecle- 
siásticos es tan radical porque, según Lutero, la Iglesia-institución, 
o conjunto de medios de gracia, está incluida en la Iglesia-comuni- 
dad de los (verdaderos) fieles: no hay otra «Iglesia» que el (verda- 
dero) cristianismo; la Iglesia se identifica con su misión, y la estruc- 
tura con su vida ?””, 

Sin duda recuerda el lector el impresionante texto de Bismarck citado 
en un capítulo precedente: «Las dos lelesias, protestantd y católica, 
tienen bases muy diferentes: la Iglesia católica existe, empieza y acaba 
en el clero; podría subsistir sin comunidad ; la misa puede ser oficiada 


354. Die rechtliche Stellung der evangelischen Kirche Deutschlands, p. 79, citado 
_por K. HOLL: Die Entsichunmg von Luthers Kirchenbegriff, en Ges, Aufsátze, 1, 

p. 318, n. 5. Ricker continúa : «es bezieht sich auf die Stellung des Christen zu Gott, 
nicht auf seine Stellung in rechtlichen Organismus der Kirche». 

355. Ver la III parte de nuestro Vraie et fausse réforme. En los estudios citados 
supra, n. 177, hemos buscado la raiz de esta postura acerca del problema eclesiológico 
en la posición de Lutero sobre la cuestión cristológica y en el primer paso por el 
que Lutero, en lo referente a Cristo, se preocupa solamente por su misión y actividad 
de Salvador y no por su ontología divino-humana. 

La interpretación de Holl, como también la nuestra, quedan confirmadas por el 
estudio de M. Rade citado en la nota 353; los requerimientos que hace el autor a 
favor de los laicos y eu la reacción contra una «Pastorenkirche» conciernen al orden 
de los poderes y de los actos litúrgicos públicos. 
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sin comunidad; la comunidad es un objeto útil para la afirmación 
dela función cristiana de la Iglesia católica, pero no es requisito para 
su existencia. En la Iglesia protestante, por el contrario, la comunidad 
es el fundamento de toda la Iglesia, el culto no se concibe sin 
ella...y Ha llegado el momento de apreciar las diversas aserciones de 
uste texto, así como la gravedad de las cuestiones que propone. Sí, la 
misa puede, en cierto sentido, celebrarse sin comunidad **, pero sólo 
en un sentido relativo, porque la lIelesia no está jamás totalmente 
ausente de una celebración solitaria %”, y porque falta algo en las 
misas solitarias o, al menos, faltaría algo en una celebración litúrgica 
limitada regularmente 1 los sacerdotes jerárquicos. Esto no se con- 
cibe, y basta para darse cuenta el examinar los mismos nombres de 
«liturgia» (servicie público), «sacerdocio jerárquico o aministerial» e 
«Iglesia». Podemos precisar más y, fundándonos en lo precedente, decir : 
la lelesia se estructura desde arriba, pero vive también de abajo. Existe, 
en primer lugar, gracias al clero, es decir, gracias a la parte que, depo- 
sitaria de la apostolicidad del ministerio, continúa visiblemente la obra 
de Cristo, generatriz de una comunidad de fieles; pero esto no adquiere 
desarrollo, su misión no se cumple, el organismo no tiene vida, sino 
cuando la comunidad celebra con sus sacerdotes: contrariamente al 
texto de Bismarck, la Iglesia no acaba en el clero. 

. Son nuevamente los santos Padres quienes nos dan las fórmulas 
inolvidables: la de San Cipriano, «plebs adunata sacerdoti et pastori 
suó gréx adliaerens» ***; la de San Juan Crisóstomo llamando a los 
laicos «pleroma sacerdotal» del obispo ?*** Es decir: no es cuestión de 
existencia, sino de plenitud Bien se trate de culto o de cualquier otro 
aspecto del misterio de la Iglesia, ésta: existe y se constituye por la 
jerarquía; no se plenifica, no llega a la verdad de su misión y de su 
vida más que en y por los fieles. 

Demostraremos más adelante, apoyando la aserción en razones y tes- 
timonios sólidos, que la jerárquía forma con-los laicos un todo de trabajo 
apostólico, estando los fieles reunidos y, más exactamente, asociados 

356. Cfr. Mediator Del, ed. ROGUE, n. 90-91, 101, 107-109. — El P. JUNGMANN (Missa- 
rum sollemnia, t. I, p. 274 s. trad. fr. p. 2675.) muestra que, durante muchos siglos, 
se celebró la misa solitariamente, sin ayudante, por devoción, para ciertas intenciones 
(difuntos) de la semana. La legislación acerca del ayudante empezó a fijarse a partir 
del siglo IX. 

357. Concilio de “RENTO ses. XXI: DENZINGER nm. 944; Pío XII: enc. Media- 
tor Dei, ed. RoGUEr, n. 91, Cfr. también el Liber quí dicitur Dominus vobiscum, de 
SAN PEDRO DAMIÁN. 

358. Ebpist. 66, VIII, 3. 

359. In Phillip., c. 1, hom. 3, 4 (P. G. 62, 204), citado por S. rom» en Gregoria- 
num 13 (1932) p. 340. Para designar a la Iglesia como «pleroma», el mismo átitor 
remite a SAN JUAN CRISÓSTOMO : De proph. obscur., 2, 10 (56, 192); Ps. DIONISIO : 
De eccles. Hier. 111, 14 (P. G., 3, 444-445) ; SAN “GREGORIO NACIANCENO : Orat. 11, 4 
y 0) (P. G. 85, 412 y 502: cfr. Gregoriánum, 18 (1937) 25. 
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con la jerarquía en un solo cuerpo apostólico. Por eso, San León, 
San Pedro Damián, el cardenal Pole y algunos otros, no temían atribuir 
a los que ejercían de verdad influencia cristiana — entonces los prín- 
cipes, ahora el pueblo fiel — un papel sacerdotal **%, Con mayor razón 
puede hablarse de un solo objeto de culto, de alabanza y de celebración 
litúrgica, formado por sacerdotes, por fieles — «nos servi tui, sed et 
plebs tua sancta» — y finalmente por la cabeza de ambos, Cristo. «Cristo 
v la Iglesia forman un solo cuerpo, dice Pascasio Radbert —. Cristo no 
sería sacerdote de todos siu Ja Telesia — lo mismo que la Iglesia no 
puede ofrecerse: al Padre sin Cristo» ***, Y antes que él, San Juan 
Crisóstomo (¡una vez más!) : 


A veces, incluso, no hay diferencia entre el sacerdote y el simple fiel, 
como cuando se trata de beneficiarse de los sagrados misterios, pues somos 
admitidos a ellos todos por igual. No ocurre como en el A. T., en que el 
sacerdote comía una cosa, el simple fiel otra, no permitiéndose al pucblo 
alimentarse de lo mismo que los sacerdotes. Ahora sucede de distinto modo : 
se ofrece a todos un mismo cuerpo, una misma sangre. En las oraciones 
también contribuye mucho “el pueblo. Las oraciones por los «cnergúmenos», 
por los penitentes, las rezan al unísono el sacerdote y el pueblo ; todos forman 
la misma y única oración, una oración llena de misericordia. Igualmente, 
cuando hacemos salir del recinto sagrado a los que no pueden participar en 
la santa mesa, comienza otra oración en la que todos se arrodillan y levantan 
juntos. Cuando damos y recibimos la paz, todos se abrazan unos a otros. 
En el mismo transcurso de los santos misterios el sacerdote dirige un saludo 
al pueblo, y el pueblo otro al sacerdote, porque las palabras «Y con tu espí- 
ritu», son precisamente esto. Igualmente es común la plegaria eucarística, 
porque el sacerdote no da gracias solo, sino con el pueblo, pues no la co- 
mienza sino después de haber recibido de los fieles su consentimiento expre- 


sado en el «Es digno y justo»... *%, 


10. Para acabar de precisar cuál es o puede ser la parte activa de 
los laicos, nos falta estudiar sus posibilidades en el terreno de los sacra- 
mentos, ver si puedeu administrarlos o celebrarlos activamente, no 


360. Cfr. sus palabras que, en boca de tales hombres, son algo más que retórica, 
en DABIN, respectivamente, p. 126 s., 205-206, 349. Existen otros ejemplos : así, el 
papa SIMPLICIO dirigiéndose al emperador Zenón (Ef. 15, n. 1: «vobis inesse animum 
fidelissimi sacerdotis -et principis...); el papa ViGInIO a Justiniano (P. 1. 69, 22; 
«non imperialem solum, sed etiam sacerdotalem animum...») : citados por G. MARTIN : 
Regale sacerdotium, Roma, 1940, respectivamente, p. 77 y p. %, n. 1. Ver también 
P. DvorNIkK : Emperors Papes and General Councils, en Dumbarton Oaks Papers, 
VI (1951). El título de «Rex et Sacerdoss concedido a Jos soberanos bizantinos (cfr. 
F. KamPERs: Rex et Sacerdos, en Histor. Jahrb., 1925, p. 495 s.) y a los príncipes 
carolingios (cfr. K. KERN: Rex et Sacerdos, en Festschrift f. Dietrich Schaefers, 
lena, 1915) tiene otro sentido y manifiesta una ideología bastante más discutible. 
Sobre el carácter sagrado y casi sacerdotal que se atribuía a los reyes de Francia, 
cfr. J. DE PANGE: Le roi tres-chrétien, París, 1949; V. MARTIN; Orig. du gallicanisme, 
1939, t. L, p. 71, s. Cfr. también infra, c. 5, n. 78 y 93. 

361. «Formatur Christus et Ecclesia unuúm corpus. Itaque nec Christus sine Eccle- 
sia pontifex in aeternum, nec Ecclesia sine Christo Deo Patri offertur». 

Epist. ad Frudegardum (P. L. 120, 1353). 

362. Hom. XVIIT in 2 Cor., n. 3 (P. G. 61, 527). 
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sólo como beneficiarios, asistentes o participantes, sino como ministros. 

Se comprende que estas posibilidades son diversas según se trate 
de circunstancias ordinarias o extraordinarias. 

Nos parece normal que un laico administre el bautismo; de hecho 
el código lo admite para el bautismo no solemne, ya se trate de hombre 
o mujer, sin exigir que el ministro ocasional sea un bautizado (can. 742 
y Ritual romano). Son numerosos los testimonios antiguos concernien- 
tes a la administración del bautismo por un laico en caso de nece- 
sidad **, Algunos, de época menos arcaica, sugieren cierta justifica- 
ción, un laico puede bautizar porque se puede conferir lo que se ha 
recibido **%*, El principio invocado podría llevar muy lejos. De hecho 
ha sido utilizado frecuentemente por los canonistas medievales, hasta 
en cuestión de órdenes : todo poseedor de un orden, decían, tiene radi- 
calmente el poder de conferirlo: «Ex demandatione Papae quilibet 
conferre potest quod habet: unde ordinatus ordinem et confirmatus 
confirmationem» 3%”. Si, según parece, se refiere al sacramento de la con- 
tirmación, hay que confesar que la aplicación a este caso de un principio 
muy discutible en su forma completamente geométrica, no encuentra 
apoyo ni en la tradición ni en la historia, sin que pueda prejuzgarse 
sobre su posibilidad o imposibilidad. 

En cambio, una tradición comúnmente aceptada durante cinco siglos, 
del Soo hasta más o menos el 1307 en 'Uriente, del 1000 al 1500 en 
Occidente, admitió una práctica que, si existe hoy, debe ser muy excep- 
cional: la confesión a miembros laicos de la Iglesia ***. Santo Tomás 


363. TERTULIANO : Bapt., 17; Concilic le Elvira (hacia 306), can. 38; San JERÓ- 
NIMO : Adw. Lucif., n. 9 (P. L. 28, 165). Cfr. P. G. CARON: 1 Poteri Giuridici del 
Laicato mella Chiesa primitiva, Milán, 1948, p. 110, el cual da también la documen- 
tación referente al papel de las diaconisas en el bautismo solemne de las mujeres 
(unciones...). La teología de Santo Tomás que hemos expuesto anteriormente le per- 
mite aplicar al laico que administra el baustismo la palabra ministro en su sentido 
fuerte (IV Sent. d. 17, q. 3, a. 3, sol. 2). 

La disciplina canónica ortodoxa es en este punto exactamente ignal a la nuestra : 
cír. N. MiLascH: Das Kirchenrecht der Morgendlándischen Kirche... (Uebersetz von 
A. R. v. PESSIÉ), 2 ed., Mostar, 1905 p. 555. Sin embargo, los teólogos ortodoxos no 
admiten la validez del bautismo conferido por un judío, un musulmán o un pagano, 
con voluntad de «hacer lo que hace la Iglesia»: cfr. F. GAVIN: Some Aspects of 
Contemporary Greck Orthodox Thought. Milwaukee, 1923, p. 289; Chr. ANDROUTSOS: 
The validity of English Ordinations... Londres, 1909, p. 23 s. (quien parece creer que 
nosotros atribuimos un valor al rito en sí mismo y por si mismo). 

364. SAN JERÓNIMO: 0. €. «Ut enim accipit ita et dare potest»; cfr. el texto 
atribuido a San Agustín y citado en Graciano, c. 21 De consecratione, D. VI (FRIED- 
BERG, I. 1368), en YVES DE CHARTRES y ALGER DE LIEGE (FRIEDBERG, en n.»: «etiam 
laicos solere dare sacramentum, quód acceperunt solemus audire». 

365. Por los textos en C. BAlst: 11 ministro straordinario degli Ordini sacramen- 
talí, Roma, 1935. Por ejemplo, Glosa ordinaria sobre el Decreto, c. 4, De Consecra- 
tiones, D. V.; etc. 

366. Cfr. Fr. GILLMANN : Zur Frage der Laienbeicht, en Der Katholik, 1909, Heft 6, 
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que, entre los teólogos, ha mantenido una posición excepcionalmente 
favorable respecto a la confesión entre laicos, relaciona expresamente 
este punto con la administración del bautismo : en ambos casos, la nece- 
sidad de salvación le parecía justificar las máximas facilidades. Santo 
“Tomás, más que nadie, ha trabajado por valorizar la acción sacramental 
y el papel (instrumental) del poder sacerdotal ; sin embargo, yendo más 
lejos que cualquiera de sus contemporáneos, reconocía a la confesión 
hecha en caso de necesidad a cualquier fiel un valor en cierto modo 
sacramental ***. Para él, los actos del penitente (confesión y contrición) 
integran la constitución misma y la esencia del sacramento. Que la 
ausencia del sacerdote prive al fiel penitente de la absolución y de 
la satisfacción propiamente sacramental, no impide que por parte del 
penitente la confesión sea lo que sería si fuera realmente sacramental, 
estando suplido el ministro por un laico, y mereciendo en esta ocasión 
la calificación de «quodammodo sacramentalis». 

Ningún caso de los numerosos autores que cita el P. Teetaert en su 
completísima antología, relaciona el papel del fiel que recibe en estas 
circunstancias la confesión de un hermano cristiano, con un título sacer- 
dotal, ni siquiera el bautismo o la santidad; si a veces se invoca ésta, 
es sin referencia alguna a su valor sacerdotal. A decir verdad, algunos 
autores de principio del siglo XII admitieron la remisión extra-sacer- 
dotal o extra-jerárquica de los pecados, bien debido a la santidad perso- 
nal del que actuaba como instrumento, bien a una especie de poder inse- 
parable de la fe y de la caridad eclesiales, del cual, en caso de necesidad, 
aquel a quien Dios colocara a nuestro lado llegaría a ser el canal de 
la gracia **. 'Tocaremos aquí uno de los aspectos eclesiológicos de la 
cuestión; es muy probable que deba verse en esta especie de gracia 
o de poder eclesiástico indiviso, una continuación de ideas corrientes 
entre los Padres, e incluso durante los siglos X1 y XII: ideas según 


p. 435-451, completado por Die Laienbeicht bei Pripositinus, ibid., 1910; Heft 4, p. 318- 
319; G. GROMER: Die Laienbeicht im Mittelalter, Munich, 1909. Los telólogos me- 
dievales se inspiraron para esta cuestión en el texto de Santiago, 5, 16. La obra 
del P. A. TEETAERT, O. Cap. (La confession aux laigues dams VEglise latineVepuis 
le VIII jusqu'au XIV siécle, Brujas-París, 1926) dispensa de toda otra dochmenta- 
ción, aúngue puede ser completada en ciertos puntos, y ciertas posiciones podrían 
presentarse hoy día como una luz mucho más clara (ni siquiera se mencionan 
las repercusiones eclesiológicas) En lo que atañe al Oriente, cfr. K. HolL: En- 
thiusiasmus Bussgewalt Leipzig, 1898; J. HÓORMANN : Untersuchungen zur griechischen 
Laienbeicht, Donauwórth, 1923, , 

367. IV Sent. d. 17, q. 3, a. 3, q. 2,, ad 1. La posición de Santo Tomás podría 
asimilarse a la doctrina recibida hoy día sobre la noción del deseo (votum) del 
sacramento (cfr. C. de Trento. DENZINGER, nm. 847). 

368. En la antología del P. TEETAERT, no encuentro en este sentido más que los 
textos de PREVOSTIN (p. 189 y 312j% ALEJANDRO DE HALES (p. 312), SAN ALBERTO 
MAGNO, que es el más explícito (IV Sent, d. 17, a. 58: BORGNET, 29, 754; 'TEETAERT, 
p. 312), RUFINO DE BOLONIA (p. 210) y una Lectura anónima sup. Sent. (p. 401). 
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las cuales el poder de santificar, consagrar y remitir los pecados residía 
en el Cuerpo de Cristo como tal y se ejercía en este o aquel fiel en 
virtud de su comunión con el cuerpo místico de Cristo por la fe y la 
caridad **”, 

El misterio eclesial, o al menos el misterio cristiano, está compro- 
metido de manera todavía más íntima en la práctica de la confesión 
entre laicos, que podríamos llamar confesión fraterna. Esta práctica, 
en efecto, afecta directamente al misterio cristiano del hermano o del 
prójimo. Este misterio, comprobado por la experiencia espiritual de la 
Telesia, se manifiesta con profundidad inigualable en la Sagrada Escri- 
tura y en los comentarios de los Padres **”. Hay en ello mucho más 
que el deber moral de tratar a otro como hermano; hay un verdadero 
«misterio», un verdadero sacramento del prójimo, es decir, en él y por 
él, a la vez que una revelación, una presencia y una comunicación 
de Dios (de Cristo). Más allá de la realización del misterio de la uni- 
dad “eclesial de la fe y de la caridad, existe el misterio del hecho de qne 
Dios se nos hace presente y se nos comunica mediante el prójimo, y de 
que sin él nos es imposible tener conexión con el Señor. Cuando el texto 
pseudo-agustiniano «De vera et falsa poenitentia» transmitía a los teó- 
logos la idea de un valor en sí de la confesión a otro fiel, podría haber 
hablado de la saludable confusión así causada ; si encontraba esta com- 
plicidad en el sentido religioso de la Edad Media, era porque traducía a 
su manera un aspecto esencial de la economía cristiana : la mediación de 
la creación, v singularmente «le los hombres, de nuestro prójimo, en la 
comunicación con Dics, a la que somos llamados, o en la restauración 
de esta comunión. 

Por eso, aunque no tenga valor sacramental completo (Santo To- 
más) o incluso aunque no lo tenga, la confesión a cualquier hermano 
cristiano, en ausencia de todo ministro sagrado, ha sido y es una prác- 
tica normal, bendecida por Dios, deseable. Los hechos que en el pasado 
dan testimonio de esta práctica, prestados en gran parte por la historia 
de la Caballería y los relatos de guerra, son de una gran belleza, de 
una verdadera pureza humana y cristiana *”*, Sin duda, las dos gue- 


309. Cfr. supra, n. 321. . 

370. He aquí algunos textos que tos ayudan personalmente : E. MErscH: Le 
corps mystique du Christ. Études de Thcol. hist.; A. Pf: Un mistere de Dieu, 
prochain; en La Vie spirit., oct. 1945; - p. 225-241;  H.-M. FÉRET: Peuple de Dieu, 
intstere- de Charité, 1bid., p. 242262; ID.: Charité .cl Verité, en L'Eglise éducatrice 
de la Charité, Congrés des Oeuvfes; Lyon, 1950. París, 1951, p. 53-106; Th. PREISS : 
Vie en Christ et éthique sociale dans Vépitre a Philemon (en Aux sources de. la 
Tradition chrét. Mélanges M. Goguel, 1950, p. 171-179). A , 

371. El P. TERTAERY ha recopilado algunos en el Apéndice, 0. c., p. 486-496. Puede 
verse igúalmente L: GAUTIER: La Chevalerie d'aprés les textes poétiques des XII 
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rras mundiales, y sobre todo la cautividad, los campos de concentración, 
o el trágico exilio de las P. D., han visto renovar un gesto que por nues- 
tra parte realizaríamos con gusto si las circunstancias nos pusieran en 
situación de hacerlo. 

Volvmos a lo práctico. Es doctrina generalmente admitida que los 
contrayentes sor los ministros del matrimonio *. Así pues, tenemos 
en el bautismo y en el matrimonio dos sacramentos de laicos, cuya pre- 
sencia y validez, positis ponendi, reconoce la lglesia Católica en las 
comunidades cristianas sin sacerdote. Aquí acaban los poderes activos 
de los laicos en el terreno sacramental. No tienen, en particular, el po- 
der de consagrar la eucaristía. En la época de la Caballería, ha podido 
verse a fieles privados de todo ministerio sacerdotal, recibir o darse la 
comunión con tres briznas de hierba o una hoja que decían «recibir como 
cuerpo del Señor» ***, He aquí una expresión sensible del deseo del 
sacramento, al mismo tiempo que del sentimiento de mediación de las 
cosas en nuestra marcha hacia Dios, que 'es una verdad profunda. En 
efecto, hay en los sacramentos una realización de la ley según la cual 
necesitamos usar, para ir plenamente hacia Dios, la mediación de los 
gestos y las palabras, la de nuestros hermanos los hombres (por eso uno 
no se puede bautizar a sí mismo), la de toda la creación *”*, Se comprende 
que los hombres de la Edad Media quisieran demostrar su movimiento 
intérior de arrepentimiento o de comunión en un gesto que simboliza 
a la Iglesia en la persona del prójimo, o a la creación en alguna realidad 
vegetal viviente. Pero jamás, salvo en aleunos casos heréticos, juzgados 
como tales en seguida, ningún fiel ha pretendido consagrar las sagradas 


et XIII siécles, p. 44-45. En una época posterior, cuando la teología (Escotto, Ga- 
briel Bierl) había ya criticado ásperamente la práctica, se ve todavía a Bayard 
confesándose al maestresala «por falta de sacerdote»: Le loyal Serviteur, ed. de la 
Soc. de Hist. de Francia, p. 418 (referencia debida a G. Long-Hasselmans). Tam- 
bién Ignacio de Loyola, herido gravemente en la defensa de la plaza de Pamplona 
en mayo de 1521, se confiesa, por auscucia de sacerdote, a uno de sus compañeros 
de armas. 3 

372, Esto parece derivarse del hecho de que el matrimonio sacramento se iden- 
tifica con el contrato mismo. Sin embargo, hasta en pleno siglo XIx, teólogos de 
valía han considerado, al menos como muy probable, que el sacerdote fuera el 
ministro del sacramento : cfr. supra, n. 279. 

373. Los hechos de esta clase han debido ser relativamente numerosos: cfr. 
“TEETAERT : 0. €., p. 487, 489; A. J. DICKMAN: Le róle du surnaturel dans les Chansons 
de Geste, París, 1926; p. 149; cfr. también el Apéndice sobre los sustitutos de la 
comunión y las eulogias, en P. BROWE: Die Pflichtkommunion in Mittelalter, Munster, 
1940, p. 185-200. 

374. Ver nuestro artículo «Dieu a besoin des homimcs», en Vie intell,, mayo 
1951, p. 4-22. Acerca de la mediación religiosa de la creación, ver algunas obberva- 
ciones de A. CHAVASsE, en Masses ouvriéres, diciembre 1949 - enero 1950, p. 136. Nadie 
puede bautizarse a sí mismo: carta de INOCENCIO III a Bertoldo de Metz, 28 agosto 
1206 (P. L. 215, 986; FRIEDBERG, IT, 646 s. n. 413). 
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especies; jamás se ha planteado este problema en la tradición litúrgica 
o teológica ***. 

En cambio, los laicos tienen o pueden tener en la eucaristía un 
papel litúrgico ministerial, independiente de la participación litúrgica 
personal de la que se habló antes. A decir verdad, la tradición y la dis- 
ciplina de la Iglesia no les atribuye este papel más que a título de su- 
plencia, en caso de carecer de clérigos «ordenados». Afirman claramente 
que el sitio de los laicos está en la mave, estando el presbiterio re- 
servado a los clérigos ***. Esto es para que se respete plenamente el 
orden eclesiástico y el carácter sagrado de los santos misterios. No obs- 
tante, la disciplina actual permite a los laicos el servicio directo del 
altar, el ejercicio de las funciones de acólito, incluso las de «lector» ?*””. 
Las de chantre parecen no necesitar una consagración o un «orden» 
propiamente dicho, al menos en Occidente. Es un problema, hoy surgi- 
do de diversas partes, saber si convendría sancionar ciertos ministerios 
litúrgicos o pastorales ejercidos por laicos, con la redacción de una or- 
den menor correspondiente. Véase a este propósito el Excursus final 
del presente capítulo. La Iglesia debió antiguamente limitar y reglamen- 
tar la manipulación — si así puede decirse — de la eucaristía por laicos. 
Er la Iglesia anteniceana los fieles llevaban las sagradas especies a sus 
casas y se administraban ellos mismos la comunión durante la semana ***, 
También ocurría, sobre todo en período de persecución, que los laicos 
llevaban la eucaristía a los prisioneros o a los enfermos *””, La Iglesia 


375. Únicos problemas que se han propuesto concernientes a los diáconos: con- 
cilio de Arlés (314), c. 15; concilio de Nicea (325), c. 18, sobre cuyo sentido exacto 
puede discutirse; Const. Apost., VIII, 28, Y cfr. T. G. JALLAND en Apostclic Minis- 
try Londres, 1946, p. 315. 

He aquí algunos casos extraviados que hemos observado (iudepeudientemente, 
por supuesto, de las sectas heréticas que niegan la existencia de otro sacerdocio 
fuera de la santidad personal, como los Pobres de Iyon): por un momento el 
grupo de Bernardo Prim, que se preocupó en seguida de rectificar el error (cfr. 
GRUNDMANN : Religióse Bewegungen..., 1935, p. 120, n. 99); una mujer de la que 
habla Esteban de Borbón, siglo XIII (cfr. KROPATSCHEK : Schriftprinzip..., 1904, p. 186, 
3". 1); un franciscano que nc tenía órdenes mayores y que fue condenado por la 
Inquisición bajo el pontificado de Urbano 1II (cfr. PAsTOR: Geschichte der Pipste 
t. XIII/2, p. 613 s.). En cuanto a la antigiiedad cristiana, cfr. FIRMILIANO DE CESAREA, 
en las epístolas de Cipriano, Ep. 75, 10. 

376. Cfr. CARON: 0. €., p. 129, 132-133. 


377. Cft., por ejemplo, J. CASPER: Berufung. Eine Laienpastoral, Paderborn, 
1940, p. 103 s., 110 s. y muchas interesantes indicaciones bibliográficas en la p. 217 s. 

378. Los testimonios de HIPÓLITO (Trad. apost. 32) y de 'TERTULIANO (4d. uxG- 
rem, 11, 5) y Gr. DIx: 4 detection-o4 Aumbries, Westminster, 1942, p. 6 s. 

379, Cfr. el caso de Serapión, cristiano de Alejandría, contado por DIONISIO DE 
ALEJANDRÍA, en EUSEBIO: Hist. Eccl., VI, 44; y cfr. P. BAtrrroL: L*Eucharistie, 
ed. 1913, p. 288-289; F,. CABROL: La priére des premiers chrétiens, París, 1929, 
p. 117-119. 
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pudo reaccionar en algún momento o en algunas circunstancias contra 
los abusos y en favor del respeto de sus disposiciones canónicas *** ; 
quiso evitar sobre todo que los hechos de excepción prescribieran contra 
la ley. Pero ia excepción es admitida siempre y formalmente prevista y 
sancionada por el derecho, de modo que la disciplina actual es en verdad 
homogénea con la de los primeros siglos. No sólo en la Edad Media lle- 
varon los laicos la eucaristía, por ejemplo durante la guerra *** ; el hecho 
se ha renovado de ordinario en nuestros días, en los campos de concentra- 
ción. No solamente en la vida de Santa Clara se ve a una mujer llevar 
el Santísimo Sacramento, en este caso de modo solemne. Cerca de nos- 
otros, durante la revolución de 1909 en Barcelona, una Sor María Mer- 
cedes salvaba el Santísimo Sacramento Havándoselo. En las misiones, 
con frecuencia, los fieles han reservado el Santísimo Sacramento, han lle- 
vado y dado la comunión, ejerciendo funciones ordinariamente reserva- 
das a los sacerdotes. Tales hechos se multiplican en circunstancias ex- 
cepcionales ; en caso de necesidad, cualquier laico puede llevar la euca- 
ristía en viático y darse a sí mismo la comunión **, 

Tales son los hechos, tal es la ley. Se estará de acuerdo en que es 
muy aventurado y casi impropio hablar aquí, no ya del papel activo de 
los laicos como ministros de sacramento «para darlos»; por lo menos 
con un papel propiamente sacerdotal. Los no cristianos pueden ser mi- 
nistros de Cristo para el bantismo, a condición de unirse al organismo 
eclesiástico con la intención de «hacer lo que hace la Iglesia» ; el con- 
trato matrimonial realizado entre paganos se convierte, al bautizarse, 
en el sacramento del matrimonio : esto demuestra que en los dos sacra- 
mentos que pueden lar los laicos no se encuentra comprometido ningún 
poder sacerdotal original. En cuanto a la confesión recibida por laicos, 
incluso si, con Santo 'Tomás, se la sitúa en la línea del sacramento, 
no es, ni jamás ha pasado por ser, sacramento de penitencia; la abso- 
lución que puede pronunciar el laico nc implica poder sacerdotal origi- 
nal, como tampoco la administración del bautismo de que hablábamos. 
El gesto exterior no hace más que expresar, concretar, localizar de algún 
modo la referencia a la Iglesia y la llamada al poder de Dios. No es 
en estos hechos en los que hay que buscar la esencia del sacerdocio de 
los fieles, del que todo este capítulo ha demostrado, así lo esperamos, 
ser una realidad. 


350. Reacción, en particular, contra los abusos de la distribución de la euca- 
ristía por las «diaconisas» : así en Oriente (cfr. J. LECLERQ en Dict. Archéol. chr. et 
Lit., t. 1V/1, col. 725-733), en Bretaña a principios del siglo vi (cfr. Hist. de VEglise, 
de FLICHE y MARTIN, t. IV, p. 390-391). 

381. Cfr. el célebre caso del conde Guillermo guardando las sagradas especies en 
su escarcela y dando el viático al joven Vivien, su sobrino (canción de Aliscans), 
cfr. TEETAERT : O. C., p. 490. 

382. Cong. Propag., 21 julio 1841. 


EXCURSUS 


¿Ordenes menores para los laicos? 


La pregunta ha sido formulada estos últimos años discretamente, pero 
con insistencia, debido a preocupaciones diversas. A veces, considerando la 
consagración de los laicos a las tareas de apostolado dentro de la Acción Ca- 
tólica, se sugería sancionar así dicha consagración o inserción en la obra 
de la Iglesia *; otras, desde un punto de vista litúrgico o cultual, se pen- 
saba en una colación de órdenes menores a los laicos para que efectivamente 
cumpliesen determinadas funciones propias de dichas órdenes. La tendencia 
actual de restituir a las cosas y los gestos su verdad, hallaría aplicación aquí. 
Porque resulta un poco extraño que las funciones para las que las órdenes 
menores son, histórica y teológicamente, verdaderas consagraciones litúrgicas, 
sean ejercidas hoy por empleados retribuidos, o por voluntarios desprovistos 
de dichas consagraciones, o por sacerdotes que las reciben sólo en vistas 
a otro ministerio, correspondiéndoles la consagración y el cargo sólo durante 
algunos meses, limitados por la prosecución de los estudios clericales, dentro 
de seminarios o escolasticados ?, Al considerar las cosas desde un ángulo 
pastoral, se comprobaba, por un lado, la necesidad de alguna institución que 


1. Además de las cartas recibidas por el autor, cfr. por ejemplo, J. I.ECLERCO : 
Essai sur lP' Action catholique, p. 47; «Los dirigentes de Acción Católica deberían 
recibir una orden menor que niunifestara claramente el estar investidos en la Igle- 
sia de una función oficial.» 

Puede evocarse igualmente la idea de H. URS YVON BALTHASAR (Der Leie und der 
Ordensstand, Einsiedelu, 1948; trad. franc. de E. BERNIMONT: Laicat el plein 4pos- 
tolat, Liége y París, 1950): cree poder aplicar al menos a ciertos militantes de 
Acción Católica las disposiciones de la Constitución Provida mater sobre los institutos 
seculares de vida religiosa, es decir, un régimen de votos. 

2, Cfr., por ejemplo, H. H. PHILIPPFAU: Les ordres mineurs, en Supplément 
de la Vie spiriluelle, n. 10, abril, 1949, p. 174; cfr. también p. 176-177: «Se dibuja 
un movimiento en el seno de ciertas corporaciones monásticas o canonicales, Trapa, 
Premonstratenses, sobre la colación. de Órdenes menores a conversos:o a coadjutores 
laicos, elegidos para el servicio práctico de la liturgia. ¿Podría extenderse este 
movimiento hasta los grandes grupos de clérigos y .empleados eclesiásticos? Ob- 
servamos que, para aumentar el prestigio de los ¿uxiliares laicos (indispensables 
al clero misionero en país de infieles, una reciente disposición de Propaganda Fide 
autoriza que algunos de ellos reciban las órdenes menores y las ejerzan en las 
reuniones cultuales, sin exigirles por ello que renuncien al matrimonio y a la vida 
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respondiera en la actualidad a lo que fueron antiguamente la función de la 
diaconía y la de las órdenes menores ; por otro, la existencia de vocaciones 
relativamente numerosas en dicho sentido. Entre los Auxiliares (laicos) del 
Clero, por ejemplo (Cavillon, cerca de Picquiguy, Semine), y entre los her- 
manos misioneros rurales, se ve claramente que existen tales vocaciones res- 
pondiendo a estas necesidades, y uno se pregunta si no convendría solicitar 
el restablecimiento de la función acompañada de la consagración litúrgica 
propia; una función de diaconía (no de diaconado) sancionada por la recep- 
ción de órdenes menores. La cuestión así planteada dentro de congregaciones 
regulares lo está también en los medios laicos más entregados al trabajo de 
la Iglesia, como se ha visto, por ejemplo, en las jornadas universitarias de 
Fulda (Pentecostés, 1950) ?. ñ 
La respuesta a tales preguntas en el plano canónico y práctico depende 
de la competencia exclusiva de la Jerarquía que ejerce en la Iglesia el poder 
canónico y pastoral. Pero el teólogo puede aportar la contribución de su 
ciencia según su doble actividad : positiva (tradición e historia de la Igle- 
sia) y especulativa (los principios) *. 
La historia nos enseña que las órdenes menores son consagraciones que se 
constituyen en un cierto grado (ordo) de servicio y por tanto, de jerarquía 
- eclesiástica en vistas a ejercer determinada función ; funciones sagradas 
pero, en el fondo, laicas, que no suponen ningún poder jerárquico. Dig- 
nidad (orden o grado jerárquico) y función están ligadas en su origen ; tam- 
bién podría uno ser lector o acólito toda la vida, como se es panadero o maes- 
tro de escuela, simplemente para asegurar uno de los servicios del organismo 
eclesial, sin aspirar jamás a otro servicio y, por consiguiente, a un grado 
más elevado, el sacerdocio, por ejemplo. A partir de mediados del siglo Xx 


conyugal, ni que aspiren en el futuro a las órdenes sagradas.» (Lo que se dice aquí 
de las misiones ha sido rectificado en lo que sigue por el autor.) 

De una carta de un agregado: «Hay un ancho campo donde el laico encuentra 
su plaza, la que en otro tiempo correspondía al diaconado y a las órdenes menores. 
Ahora bien, sobre este punto, la práctica de la Iglesia me parece hoy día completa- 
mente equivocada. Por un lado, el título de clérigo se reserva para los aspirantes 
al sacerdocio, sin que se mantenga el cargo correspondiente. -O bien, caso de man- 
tenerse, es una sobrecarga para el ministerio sacerdotal propiamente dicho, el de 
la oración y la predicación; tanto es así, que el sacerdote que se halla agobiado 
de trabajo pide ayuda a los fieles para que tomen sobre sí las preocupaciones ma- 
teriales. Por otro lado, las tareas pertenecientes antes al «diaconado» o a las órdenes 
menores se confían ahora a empleados remunerados, que no están interesados mís- 
tica y religiosamente en su misión. O se llama a las fuerzas jóvenes (alta clere- 
cía: ved cómo el término se refiere a la función reaparecida; scouts) pero éstos 
ignoran toda la teología de su función. Esta doctrina debería restaurarse y siste- 
matizarse sobre la mística que en otro tiempo era la de las órdenes menores...» 

Cfr. el artículo de P. W. CROCE citado supra, cuya síntesis y conclusión se orienta 
por el mismo camino. 

3. Cfr. J. HORNEF: Wiederbelebung, des Diakonats y Um die Wiederbelebung des 
Weiehediakonats, en Die Besinnung, diciembre 1949 y diciembre 1950, p. 327-339. 
El autor cita los estudios siguientes: H. H. GFHLE: Der Diakonat, das Laienamt 
der Kirche, en Deutsche Wolkschoft, mayo 1919; G. VON MANN: Das Caritasdiakonat 
und scine Erneuerung, en Caritas, 1934, p. 202 y 2386; H. Scmtitz: Diakonie der 
Liebe, ibid., 1936, p. 265. 

4. La cuestión teológica debería tratarse bajo un doble punto de vista, positivo 
y doctrinal. Ensayo de esto en W. CROCE: Dic niederen Weihen und ihre hierarchische 
Wertung, en Zeitsch. f. kath. Thecl., 70 (1948) 257-314. 
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(Croce, p. 804 s.) comenzó a perderse este equilibrio, esta correspondencia 
y esta unión entre la dignidad y la función, En la práctica, clerecía y órde- 
nes fueron buscadas por sí mismas, sin propósito de servir a la Iglesia, 
ni necesidad de ministros, simplemente por los privilegios que conferían. 
En el plano teológico, la elaboración del tratado de sacramentos y en par- 
ticular del orden en la Primera escolástica (fin del XI a principios del XII1) 
condujo la definición del orden como Potestas, «poder» dado en la orde- 
nación, independientemente de toda función o servicio ejercidos realmente. 
En lugar de considerarse como consagraciones en vistas a cargos o com- 
petencias reales, «las órdenes menores» fueron definidas, de modo bien 
ficticio, como poderes: muy ficticio, decimos, porque, en realidad, ¿qué 
«poder» recibe el acólito o el lector que no tuviese antes de su ordenación 
y que otro hombre no tenga tanto como ellos? Lo que tienen de origi- 
nal no es, precisamente, un poder, sino un oficio, una función en servicio 
de la Iglesia, por el cual son ordenados mediante la consagración litúrgica. 
Así, la sistematización unívoca, geométrica, de los diversos grados del mi- 
nisterio eclesiástico bajo el signo del poder sacramental del sacerdote, tiende 
a ignorar el verdadero estatuto de las órdenes menores, consolidando el la- 
mentable divorcio entre el poder o la dignidad y la función. 

Para los clérigos que perseguían en definitiva la vinculación al servicio 
de la Iglesia «las órdenes menores» se convirtieron, privadas de sus funcio- 
nes, en simples «etapas del sacerdocio», en grados que había que franquear 
o ceremonias por las rue había que pasar *. Los abusos y los inconvenientes 
eran claros, y para responder a las críticas de los protestantes que hablaban 
de esto como de cosas vanas e inútiles (cfr. infra, n. 7) el Concilio de Trento 
quiso restaurar «las órdenes menores» en su verdad, renovando su valor de 
función, de grado u oficio en servicio de la Iglesia. Recordó, de manera deta- 
llada, cuáles habían sido tradicionalmente sus competencias, adaptándolas 
o extendiéndolas, a fin de concederles un lugar en las nuevas circunstancias 
de la época *. En la publicación definitiva de los cánones de reforma (se- 
sión 23; 15 julio 1563) añadió uno, que no figuraba en los primeros proyec- 
tos, con la intención de restaurar en las iglesias el ejercicio de las órdenes 
inferiores al sacerdocio, desde la de ostiario a la de diácono, como verdaderas 
funciones o servicios, acompañados de beneficios o de salarios. Para las 
órdenes menores preveían expresamente, si no había bastantes clérigos céli- 
bes, que se diesen a hombres casados (excluyendo a los casados en segundas 
nupcias y supuesto que fuesen de buena vida), que llevaran en la Iglesia la 


tonsura o el hábito clerical ?. 


5. La práctica, frecuente hasta hace poco, de las ordenaciones «per saltum» (es 
decir, de la ordenación para un grado superior, sacerdocio o episcopado, sin una 
precedente ordenación a un grado inferior) testimonia la prevalencia de la función 
sobre la dignidad o, por lo menos, la relación del orden a la función. El P. Croce 
cita (p. 300 y 305) testimonios interesantes que ilustran la nueva — y deplorable — 
concepción de las «órdenes menores» como «etapas del sacerdocio» (estas palabras 
forman el título de una explicación del Pontifical hecha por H. Dusosg). 

6. Texto de los cánones revisados para corregir los abusos concernientes al sa- 
cramento del orden, 6 julio 1563, cap. 16: Conc. Tridentino..., ed. Soc. Goerres, 
t. IX (Acta VI) Fríburgo-de-B., 1924, p. 598 s. El texto del concilio debería servir 
de base a todo trabajo actual de renovación y adaptación de las «órdenes menores» ; 
sería stumamente interesante una »traducción del texto, comentada por hombres 
documentados sobre la situación pasioral moderna. 

7. Decreta super reformatione... cap. 17; ed. citada, p. 627-628, 
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Desgraciadamente, como señala el P. Croce, la experiencia demostró que 
la institución de estas funciones eclesiásticas había muerto. Después del 
Concilio, en los seminarios creados felizmente como el mejor remedio a los 
males del clero, se volvió a considerar las órdenes menores como simples 
«etapas del sacerdocio . El P. Croce se pregunta incluso si no se debería 
considerar como caducadas dichas funciones y crear en su lugar nuevas 
formas de servicio eclesial, adaptadas a las nuevas circunstancias como son, 
en nuestra época, la escasez de clero, una Iglesia empobrecida, campos abier- 
tos a la «diaconía» cristiana a causa de la situación sociológica, una gran 
aunque incompleta asistencia social ; y, en fin, las necesidades y dificultades 
de la enseñanza cristiana. Las aportaciones de la historia son muy valiosas 
«a este respecto, pero deben completarse con la doctrina teológica. 

Ésta, en primer lugar, recoge las afirmaciones de la tradición acerca de 
la naturaleza de las órdenes menores y sobre la relación entre dignidad y 
función, orden y servicio. A lo sumo, señalaría, en la medida en que vería 
en esto «órdenes» —en el sentido del tratado sobre el «Orden», que no se 
trata de simples designaciones para una función y que comportan una cali- 
ficación estable, una dignificación personal independiente de su actuación 
en un servicio concreto *, 

En cuanto a las diversas preguntas formuladas, la teología no parece 
favorable a sancionar indistintamente, mediante la colación de órdenes me- 
tores, todos los compromisos laicos de trabajar en la Iglesia. Esto, en efecto, 
equivaldría a admitir que uno no se habilita para un cargo sino por la 
cualidad de clérigo y, por consiguiente, que construir la Iglesia, promover 
su actividad, es competencia exclusiva del clero, El presente libro es por 
entero una reacción y, si fuese necesario, una refutación de tan miserable 
presurición. Muestra de un extremo a otro que los laicos son la Iglesia, 
hacen y construyen la Iglesia, ejercen, en su medida, sus funciones y sus 
actos. El presente libro distingue igualmente lo que corresponde a los clé.- 
rigos y a los laicos. Los laicos tienen en sí mismos recursos que les capa- 
citan para ejercer funciones y acciones eclesiásticas en el plano vital y que 
los capacitan para el apostolado, al menos hasta los límites antes precisados 
Para habilitarlos, e incluso para consagrarlos al apostolado, no es necesario 
apelar a ningún elemento propio del estado clerical: luego veremos que la 
A. C. misma no supone más consagración que la bautismal y la vida de fe, 
ni otra ordenación que la de la confirmación, ni otra misión que la del man- 
dato. Quererle dar una especie de consagración en la línea de las órdenes 
menores sería quitarle su terreno propio y sus recursos, para llevarla al 
terreno y los recursos de los clérigos. 

Por el contrario, donde los laicos supliesen realmente a los clérigos en sus 
tareas normales, no veríamos dificultades, teológicamente hablando, para que 
recibieran, en condiciones que habría que precisar, consagraciones normal- 
mente clericales : ostiario, lector o acólito, incluso la de diácono, pero esta 
última difícilmente, no sólo porque siendo más alta e importante, tiene 


8. De gran importancia, a este respecto, los trabajos históricos que han profun- 
dizado sobre la cuestión de los «títulos» de ordenación, los cuales han corregido la 
tesis de R. Sohm según la cual, en el antiguo derecho católico (hasta el siglo XII), 
la ordenación y la designación para el servicio de una comunidad eran exactamente 
lo mismo. Cfr. V. FUCHS: Der Ordinationstitel von Seiner Entstehung bis auf In- 
nozenz IIT, Bonn, 1930. Al corregir a Sohm, Fuchs confirma lo que hemos dicho 
anteriormente: es en el siglo X1 cuando se multiplican las ordenaciones sin título 
(es decir, sin destinación directa al ejercicio de un ministerio o servicio de una 
comunidad) y sólo en el siglo XII se formula la teoría... 


-. 
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mayorés exigencias, sino en razón del valor casi exclusivamente litúrgico 
que el desarrollo histórico le ha dado. E : 
Al principio, la diaconía era una función muy extensa que englobaba 
toda la vida temporal y de caridad de la Iglesia, como se ve en el N. To, 
'en los Hechos, por ejemplo (en que ho se pronuncia, por lo demás, el nombre 
de diácono). Cuando se precisó la función episcopal, la del diácono fue no 
sólo servir al obispo en la celebración litúrgica, sino ser también interme- 
diario entre éste y el pueblo: así, la tradición apostólica de Hipólito nos lo 
muestra yendo de parte del obispo a visitar a los enfermos. Con el tiempo, 
en virtud también de causas que se han recordado antes, el diaconado se ha 
convertido casi exclusivamente: en una función litúrgica, en una «ctapa de 
sacerdocio». Pero la diaconía, es decir, el servicio y la asistencia, queda como 
un deber imprescriptible en la Iglesia. Es sobremanera importante, por razo- 
ries y exigencias que se desprenden de cada página del N. T., y del mismo 
corazón del cristianismo, que la diaconía esté ligada al diaconado; el servicio 
de las mesas al servicio de la Mesa del Señor ; la caridad a la eucaristía ; 
la asistencia a'la liturgia ?. Por eso, la obra de caridad cristiana, menester 
temporal de la Iglesia, no puede, de suyo, ser puramente laica; por. eso 
la idea de un diaconado de ciertos laicos, eventualmente llamados a desem- 
peñar tales tareas, nos parece teológicamente fundada. En cuanto a las 
órdenes menores, desde el punto de vista de la teología, podrían ser desem- 
peñadas por laicos que se comprometiesen a llenar funciones normalmente 
clericales y finalmente litúrgicas, al menos en sentido amplio, de sacristán, 
lector o acólito, todo ello en el sentido expresado por el Concilio de Trento. 

No se crea que todos los problemas quedarían resueltos, pero al menos 
las cosas volverían a su verdad, y se disminuiría en parte el foso que separa 
excesivamente al clero del pueblo fiel. Nos basta por ahora haber precisado 
un punto que interesaba mucho a la teología del laicado. 


9. Sobre la ligazón entre la diaconía y la liturgia, la «caridad» práctica y la 
misa, cfr. STELZENBERGER: Karitas umd Liturgic. en Liturgisches Leben, 1 (1934) 
105-117; B, CaPEILE: Quéte et offertoire, en La Maison-Dieu, m.' 24 (1950-4) 121-138), 
sobre todo p..125 y 130; NikLEN: Das Zeichen des Herrn, p. 73 s.; B. REICEE: 
Diakonie, Festfreude und Zelos in Verbindung mit der altchristlichen Agapenfeier 
Upsal y Wiesbaden, 1951, p. 19-164 (con referencia a Lc. 22, 2427; Jn. 13; Act, 2, 
42.47; I Cor. 11, 17-34; Heb. 13, 16; Sant. 1, 27). 

Todo movimiento de renovación de vida cristiana intenta volver a su Jugar este 
lazo. J. Wesley, al principio del metodismo, había introducido la costumbre de dar 
una limosna en el momento que recibía «la comunión (J. C. BOWMER: The Sa- 
ctrament of the Lords Supper in Early Methodism. Londres, 1951, p. 98-99). En 
Italia, después de la última guerra, la F. A. C. (sobre todo en Venecia), quiere que 
toda" celebración implique un compromiso de caridad efectiva; se concibe la parro- 
'quia como servicio de todo, comprometida a solucionar las necesidades más ur- 
“gentes. En Florencia, G. La Pira ha creado la misa de los pobres: después de una 
“isa comunitaria, los cristianos cumplen con los: pobres: toda clase de servicios, 
como cortar el pelo, afeitarlos, cuidarlos, acónsejarlos, etc.” ] 


CAPÍTULO V 


Los laicos 
y la función real de la Iglesia 


' Puesto que la Iglesia participa de las energías de Cristo de dos 
maneras o a doble título — a saber, como forma de vida en la Nue- 
va y definitiva Alianza, y como poder o competencia para conducir al 
pueblo de Dios a la comunión perfecta en Cristo —, estudiaremos la 
participación de los fieles en la función real de la Ielesia, sucesivamente, 
como forma de vida y como poder. 


LA REALEZA FORMA DE VIDA O REALEZA ESPIRITUAL 


La vida del cristiano merece el nombre de real igual que merece 
el de sacerdotal, en un plano espiritual, aunque no exactamente en el 
mismo sentido. El sacerdocio, en efecto, nc implica de suyo ninguna 
exterioridad, ninguna superioridad de un hombre sobre otro: se veri- 
fica en sentido propio incluso en el caso de un hombre frente a sus 
propios sacrificios. En cambio, la realeza implica de suyo ambas cosas : 
sólo metafóricamente puede aplicarse a un hombre respecto de sí mis- 
mo. La palabra «espiritual» tiene un significado vago, no exento de 
ambigiúedad. Al aplicarlo al sacerdocio interior y personal de los justos, 
hemos, creído precisarlo añadiéndole el calificativo de «real»: ya se 
sabe en qué perspectiva y sentido. En su aplicación a la realeza interior 
y personal que el hombre justo ejerce sobre sus potencias y sus actos, 
le daríamos el sentido moral de que hablaba Filón y sus secuaces, refi- 
riéndolo también al sacerdocio. Pero tratándose de la realeza espiritual 
que el cristiano ejerce sobre el mundo, dominándolo, lo denominaríamos 
de nuevo espiritual-real. Espiritual, porque se origina no de un poder 
exterior, sino dentro del alma consagrada a Dios y hecha morada del 
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Espíritu Santo, Real, porque, por una parte, verifica la condición de 
superioridad y exterioridad que lleva consigo la realeza real, y por 
otra, conforme a las circunstancias presentes, resulta ser el ejercicio 
de la realeza prometida a los elegidos, de la que habla particularmente 
el Apocalipsis. 

No anticipamos nada de la exposición que pensamos hacer sobre 
esto. Sin embargo, necesitamos precisar mejor el título. Para ello, explica- 
mos la subdivisión en dos apartados que corresponden, respectivamente, 
a la realeza (espiritual-moral) del justo sobre sí mismo, y a la realeza 
(espiritual-real) del cristiano sobre el mundo. 


Realeza del justo sobre sí mismo 


El tema es de siempre. Nada más natural, en efecto, que traducir 
los ideales del sabio o del moralista en términos de dominio del hom- 
bre sobre su cuerpo, sobre sus pasiones y su alma, y, por tanto, en 
términos de imperio o realeza *. ¿Dependen los Padres literariamente 
de los filósofos paganos, principalmente estoicos, o de las transposicio- 
nes alegóricas tan queridas de Filón? Poco importa, después de todo. 
Algunos textos recogidos al azar bastan para jalonar una interpreta- 
ción que parece común : el cristiano es rey porque triunfa del pecado, 
domina los arrebatos de la carne, gobierna su cuerpo y su alma * 

San Agustín formula un tema que será reemprendido con frecuen- 
cia por otros, aun sin dependencia literaria, donde el tenor moralizante 
de la explicación precedente se halla como dilatado en el interior de una 
visión sencilla y grandiosa a la vez. El santo habla muy poco de la 
realeza espiritual del hombre; se expresa con preferencia en térmi- 
nos de orden, belleza, beatitud perfecta. Muestra el orden o el desor- 
den realizándose de manera solidaria, indivisible y como encadenado, 


1. Para lo referente a ese ideal en la filosofía antigua, cfr. R. A. GAUTHIER : 
Magnanimité. L'idéal de la grandeur dams la philosophie paienne et dans la théologie 
chrétienne (Bibl. thomiste, 28). París 1951. Aplicación moderna a la educación, por 
ejemplo en W. FOERSTER: Pour former le caractére, trad. fr. París, 1926, de la 


13 a la 16 ed. : 

2. Cfr. por ejemplo, S. HILARIO : Trat. in Ps. 2, n. 42 (P. L. 9, 287), in ps. 135, 
n. 6 (771), in ps. 137, n. 12 (789), S. AMBROSIO : Expos. In Ps. 118, serm. 14, 30 P. L. 
15, 1403); De Abraham, lib. 2, c. 10 m. 77 (14, 493); S. JERÓNIMO: In Isaiam, 1,X, 
1-10 (P. L. 24, 568); Ps AGustín: In Joan Apoc. Expos. hom. 18 (P. L. 35, 2448: 
DABIN, 113); S. LEÓN: Sermo 4, 1. 1 (P. L. 54, 149: DABtx, 123); S. GREGORIO : Moral 
in Job, lib. IV, n. 56 (P. L. 75, 666), lib. XI, n. 21 (963), lib. XXVI, n. 53 (76, 381), 
Otros textos citados por P. J. LECUYER en La Maison-Dieu, fase, 27 (1951 26, n. 59). 

Entre los autores latinos medievales : BERENGARIO : ln Apoc., vis. 3, e. 5 (P. L., 
17, 810; DaBIN, 175); WALAFRiDO STRABON : Glossa ord. in Apoc. 1, 6 (P. L., 114, 711: 
DABIN, 177); GODOFREDO DE AMONT: Hom. domin. V (P. L., 174, 45: DaBIn, 263) ; 
S. AILREDO: S'rmo 1 (P. L. 195, 212: Darin, 266); PEDRO DE POITIERS: Allegor. 
super Tabernaculum Movysi, e. 1 (citado por DABIN. 278); etc. 
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en los diversos planos de la existencia. El cuerpo vive del alma y 
el alma vive de Dios*?. Cuando el hombre somete a Dios el alma, el 
cuerpo se somete también a ésta y entonces gozamos de una libertad 
regia respecto de cuanto nos es inferior *. Antes del pecado, el hombre 
interior, sujeto a Dios, reinaba sobre el exterior, las pasiones estaban 
reguladas, todo avanzaba en armonía: Adán poseía realeza sobre la 
creación *. Por lo demás, el uso de los bienes sensibles sólo puede 
tener lugar para el hombre por medio del sufrimiento *, la dominación 
sobre las cosas no le será entregada hasta la restauración final; sin em- 
hargo, cuando el hombre restablece espiritualmente el orden, acercán- 
dose a Dios y acercando a Él todas las cosas, recobra el dominio de lo 
inferior. Puede decirse que la vía de la realeza espiritual se identifica 
con la del sacerdocio interior y que nuestra realeza sólo tiene efectivi- 
dad realizando el programa del sacerdocio espiritual - real del que hemos 
hablado en el capítulo precedente. 

El tema agustiniano, del que se hallarán algunos ecos en la litera- 
tura teológica *, es una traducción, en términos a veces demasiado filo- 
sóficos, de dos grandes ideas inscritas en el corazón de la Sagrada Es- 
critura : aquella según la cual el rey es, para un pueblo determinado, 
la fuente de toda prosperidad, de toda seguridad, de esa plenitud de 
bienes que la Biblia entiende con la palabra «Paz» (salom);, y aquella 
según la cual el fiel únicamente puede reinar sobre sí mismo si se 
somete al reino de Dios ?*; idea muy viva en la esperanza de la época 
judaica. 

Esta observación permite conceder al concepto de realeza espiritual 


3. Civ. Dei, dibh XUL, e. 2 (P. L., 41, 377-378); lib. XIX, c. 25 y 26 (col. 656); 
In Joan, tract, 23, n. 6 (35, 1585). 

4, Texto principal: De vera relig. c. 23, n. 44 (P. L., 34, 141); cfr. también ibid., 
e, 12, m. 25 (133); De moribus Eccl. cathol., lib. 1, c. 12, n. 21 (32, 1320). Cfr. supra, 
c. 3, p. 84 s. y 119 En un bello pasaje del De Civ. Dei, V, 24 (P. L. 41, 170-171), 
Agustín dice que un rey (temporal) es feliz no porque tenga poder y realice grandes 
cosas sino cuando ama a Dios y es justo, reza, domina sus pasiones, da con gene- 
rosidad, ofrece a Dios el sacrificio de la plegaria...: en una padabra, por el ejercicio 
personal de la realeza espiritual. 

5. Cfr. De Genesi contra Manich. lib. 1, n. 29 y 31 (P. L., 34, 187, 188); Civ. Dei, 
lil, XIV, c. 26 (41, 434). 

6. De Gemnesi contra Manich. lib. 2, n. 30 (34, 211-2192). 

7. Cfr., por ejemplo, el texto de Reginaldo Podo, aunque muy original, citado por 
DABIN, p. 348-349. El aspecto de orden, de armonía, de paz, de gozosa abundancia en 
la unión con Dios es lo que particularmente ha mantenido S. ALBERTO MAGNO: 
Com. in Ev. Matt, XXII, 1 (Borgnet, XXI, 37). 

8. Reinamos con Dios cuando cumplimos su voluntad: cfr. la estrecha ligazón 
indicada por BERNANOS (Journal d'un curé de sampagne, p. 210-211) entre las dos 
plegarias del Pater noster: «¡Venga a nosotros tu reino!, ¡Hágase tu voluntad !» 
Cuando se dice la primera no puede dejar de decirse la segunda, ya que el reino 
de Dios es también el nuestro. 
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propósito. Bajo este prisma parece que pueden discernirse tres planos a 
los cuales corresponden tres aspectos de la realeza del cristiano compro- 
metido en el mundo para cooperar a la realización del designio regio de 
Dios, es decir, de su reino: la creación, la redención y el encuentro 
de ambas, o sea, del poder y de la santidad, en el Reino +. ' 

a) La primera realeza que el hombre recibió sobre el munda es la 
de dominación : «Procread y multiplicaos y henchid la tierra ; sometedla 
y dominad sobre los peces del mar, sobre las aves del cielo y sobre los 
ganados y sobre todo cuanto vive y se mueve sobre la tierra» (Gén. 1, 28; 
cír. 2, 20 y 1, 27; 5, 1). Cierto, la insubordinación del hombre ha 
dañado la subordinación a él de todas las cosas sensibles; cuando las 
toca, le hieren y la resultan fuente de pena (Gén. 3, 16-19). Queda, sin 
embargo, la estructura natural de las cosas, ya que «todo lo que Dios 
ha creado es bueno (1 Tim. 4, 4) y el castigo del pecado humano no 
llega hasta destruir el orden natural de la creación.» (Gén. 8, 21-22). 
Por eso — incluso en la pena — el hombre sigue siendo el cooperador 
de Dios en la ejecución de su propósito a la faz del cosmos, de sus recur- 
sos y de sus movimientos. Rey laborioso y penoso, con la obligación 
de conquistar sin cesar y lentamente su dominio, verifica su título de 
príncipe sometiéndose los resortes del mundo, llegando a ser el mo- 
tor (y, por tanto, el servidor) de su movimiento, aquel por el que 
debe realizarse la empresa progresiva del espíritu, disposición ineficaz 
pero sin duda providencialmente querida, única empresa soberana del 
Espíritu. 

El cristiano es de esta manera rey por su compromiso mundano, 
mediante el cuaí hace efectivo el programa de dominación trazado por 
Dios. Muchas de las consideraciones de Thils (art. citados en el cap. 3) 
encontrarían aquí su lugar. Nosotros no vamos a extendernos. 

b) Nuestro capítulo 3 ha probado cómo el poder y la santidad no 
se encuentran aquí abajo. El orden de unión con Dios no sigue necesa- 
riamente el orden evolutivo de las realidades terrenas. La fusión de am- 
bas bajo el principado absoluto y único de Cristo está reservada al Reino 
escatológico. Aquí abajo, la realeza de Cristo no se ejerce a modo de 
poder, sino en mansedumbre y por vía de servicio: según el modelo 
de David y no de Salomón *. 

Nos hallamos — se presiente — en el centro mismo de la condición 
cristiana : encontramos dos datos evidentemente solidarios, que carac- 
terizan la postura cristiana por oposición a la filosofía humana, el hecho 
de que la sabiduría de Dios sea una sabiduría de la cruz y la adver- 


14. En el fondo, los tres estadios clásicos de la obra de Dios: creatio, reformatio, 
consummatio (p. ej. S. BERNARDO: De gratia et libero arb., c. 14, nm. 49: P. L. 
182, 1028). 

15. Sobre esta dualidad de tipos, cfr. supra, e. 3, n. 39, 


REALEZA DEL CRISTIANO EN EL MUNDO 281 


tencia del Maestro; «Ya sabéis cómo los que en las naciones son prín- 
cipes las dominan con imperio, y sus erandes ejercen poder sobre ellas. 
No ha de ser así eutre vosotros; antes si alguno de vosotros quiere 
ser grande, sea vuestro servidor: y el que de vosotros quiera ser el 
primero, sea siervo de todos, pues tampoco el Hijo del hombre ha 
venido a ser servido, sino a servir y dar su vida para redención de 
muchos» **, ] 
Se trata evidentemente aquí de la relación con los hombres, no 
directamente con las cosas. Respecto a éstas, el cristiano es lo que hemos 
dicho anteriormente : colaborador con Dios Creador, ejerce dominio so- 
bre ellas, pero también se ve dominado por ellas, con frecuencia herido, 
a veces aplastado : espera todavía la liberación de su cuerpo. Respecto 
a los demás hombres, el cristiano llega a alcanzar una superioridad de 
poder y de autoridad. La jerarquía no es instituida por Dios solamente 
en la Iglesia, "sino que la autoridad es real y buena en el marco mismo 
de lo temporal ; hemos visto, además, que, por encima de su fundamento 
natural, tiene un fundámento positivo propiamente cristológico. Pero 
el cristiano está llamado a ejercer una realeza espiritual: bien porque, 
aun sin tener ningún poder, estando sujeto y oprimido, sea no obstante 
espiritualmente rey; bien porque, investido de autoridad, detentor del 
poder, deba ser espiritualmente lo que es por su condición exterior. . 
Llegará a serlo considerando su potestad como servicio. Incluso «sen- 
tado sobre el trono de la Majestad en los cielos», aquel que:una vez 
«elevado, de la tierra» debía «atraer todas las cosas a sí», reina como 
servidor, es decir, como «ministro del verdadero Tabernáculo» (cfr. 
Hb. 8, 1-2; Jn. 12, 32). Para un cristiano, toda situación de poder 
es ocasión de servicio. La autoridad suprema de la Iglesia, el episco- 
pado, lo es ánicamente por una consagración total al servicio del Cuerpo 
místico, y, dentro del episcopado, el cargo supremo del obispo de Roma 
es el de siervo de los siervos de Dios ?”. o 
Evidentemente, es fácil olvidar esta realeza espiritual, situada por 
completo en la sabiduría de la cruz; es fácil ceder a la sabiduría del 


16. Mc. 10, 42.45; cfr. MI. 20, 25-27; Lc. 22, 25-27; Jn. 13, 12 s. 

En su hermoso libro Magnanimité... (cfr. supra, n. 1), el P. R. A. GAUTHIER 
muestra cómo el ideal de la magnanimidad entre los paganos seguía dos líneas: 
la de los políticos o militares en orden a las grandes hazañas, la conquista del 
mundo; la de los filósofos y sabios, en orden a la autarquía del hombre y su gran- 
deza, mediante la independencia de las cosas y el desprecio del mundo. A esta segunda 
línea corresponde un aspecto de la realeza espiritual, por lo que los santos Padres han 
usado, casi sin tocarlos, temas y textos de filósofos paganos, especialmente estoicos. 
Se trata de la idea de compromiso que correspondería, en cristiano, a la primera 
línea. Pero, en cristiano, tal compromiso es esencialmente servicio. Se cambia de 
perspectiva por las palabras del Señor: «Los reyes de la tierra dominan las naciones... 
El que quiera ser grande entre vosotros, que se haga servidor de todos.» 

17. Es conocido el desarrollo de VL. SOLOVIEY sobre Roma-Amor. 
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mundo; buscar y realizar un puro poder de dominación. Los hombres 
de la Iglesia ha cedido a veces a esta tentación, en particular a fines de 
la Edad Media, donde puede constatarse a menudo una merma de pas- 
toral ante la prelatura y, entre los prelados, una merma de sacerdocio 
frente al poderoso o al señor. Dios ha suscitado continuamente en la 
lelesia hombres que actuasen sobre los otros por entrega de servicio y 
de amor, incluso hasta el sacrificio de sí mismos. Se les ve aparecer 
y realizar papeles decisivos, precisamente cuando los eclesiásticos están 
más apegados al poder secular : Santa Catalina de Siena (ft 1380), Santa 
Juana de Arco (f 1431), San Bernardino de Siena (+ 1444), San Nicolás 
de Flue (f 1487): cuatro santos de los que tres fueron laicos y dos 
mujeres. Ellos nos muestran la realeza espiritual del cristiano realizada 
en la santidad y cómo se conduce y rige a los hombres tomando sobre 
sí el fardo de sus pecados y penas, llevados de un amor humilde y ser- 
vicial, que llega hasta el sacrificio de sí mismos. Beati mites, quoniam 
¿psi possidebunt terram. 

Esta vía no es desconocida a los sabios que no militan como discí- 
pulos de Cristo. Lao Tsé tiene una máxima profunda : «El que soporta 
la afrenta de su país, será llamado dueño del país; el que soporta las 
calamidades de su patria, será llamado rey del mundo» **. Es sabido 
el gesto de Gandhi, que se impuso un ayuno severo por dos muchachos 
de su escuela que se habían desviado **. Decía muy bien Péguy: no es 
precisamente rebajando la naturaleza como se exalta la gracia. Vemos 
en estos nobles ejemplos un homenaje tributado a Cristo, aun ignorán- 
dolo, un testimonio del valor universal y de la eficacia real del camino 
que El nos ha enseñado. 

c) Su enseñanza y, sobre todo, sus proncsas, no se paran aquí. 
Anuncian el Reino, la restauración de todas las cosas, el advenimiento 
de un tiempo en el que volverá a establecerse el orden que somete la 
muerte a la vida, lo sensible al espíritu, las tinieblas a la luz, y final- 
mente, todas las cosas, cada cual en su puesto, a la empresa del Espí- 
ritu de Dios. Este orden, ya lo dijimos, responde a la potestad regia 
de Cristo en su pleno ejercicio. Ahora bien, la Sagrada Escritura, que 
nos muestra cómo el imperio del mundo pasa a nuestro Señor y a su 
Cristo (Ap. 11, 15), nos promete también el Reino ”” y pone en boca 
de los elegidos una alabanza para Dios que los hizo reyes y sacerdotes 
para toda la Eternidad **. Esta realeza hay que valorarla escatológica- 
mente; está sometida a idéntica ley que la de Cristo, el tránsito por la 


18. Iao-T'SÉ, $ 79; citado por WESTCO1T:; The Epistle to the Hebrews, p. 392. 

19, GANDHI: Ma vie, p. 221... 

20. Cir. ME. 25, 34; .Le. 12, 32; 22, 29; Rom. 5, 17; 1 Tes. 2, 12; Sant. -2, 535 
II Pe. 1, 11; AP. 20,63 22, 57: etc. 

23. Ap. 1,6; 5, 19. 
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cruz:*”, San Pablo recordaba formalmente, tanto las promesas de gloria 
como la vida en la cruz, a los cristianos de Corinto satisfechos de sí mis- 
mos: «¿Ya estáis llenos? ¿Ya estáis ricos? ¿Sin nosotros habéis lo- 
erado el reino?» (1 Cor. 4, 8). 

Pero existen anticipaciones de los bienes eescatológicos. No sólo 
bajo la forma ordinaria de la vida cristiana, que no es otra cosa, sino. 
incluso bajo la forma menos corriente de carismas o milagros. Al so- 
meternos por completo al Señor de todas las cosas, se nos someten, en 
cierta manera, todas las cosas: «Todo es vuestro... ya el mundo, ya la 


vida, ya la muerte, ya lo presente, ya lo venidero; todo és vuestro; y -' 


vosotros de Cristo y Cristo de Dios» *. A veces, esta sujeción se actua- 


liza de manera extraordinaria y sensible por alguna intervención divi! 
na ; imperio del hombre espiritual sobre el espacio (bilocación, éxtasis), 
sobre el tiempo (profecía), sobre la ignorancia (conocimiento de .secre- 
tos, don de lenguas, consejo), sobre la materia (multiplicación de pa- 
nes), sobre la enfermedad y la muerte (curaciones, resurrecciones), o 
niás sencillamente sobre los elementos (tempestad calmada), sobre los 
animales (San Francisco de Asís), sobre lo más irreducible de todo, el 
hombre mismo (conversiones súbitas)... Es indudable que el ejemplo 
más acabado de tal realeza espiritual, anticipando la escatológica, se 
halla en la persona de Francisco de Asís. Pero es preciso no olvidar 
que es también el estigmatizado del Alverna. 

2. Renuncia. — La renuncia no tiene nunca justificación por sí 
misma. Se renuncia para permanecer puro, para guardar la pureza de 
un compromiso. Se trata, para el cristiano, de una exigencia de la 
doble lealtad que tiene que guardar respecto a Dios y al mundo. 
Respecto al mundo, comprometiéndose a seguir su deber de amor y de 
servicio por amor. La cruz fue para Jesús la consecuencia de su fide- 
lidad a su misión de amor, rechazada por los judíos. Lo que vulgarmente 
llamamos sacrificio no es más que el asj:ecto doloroso de un compro- 
miso que quiere mantenerse fiel; o la parte de restricciones que nos 
imponemos voluntariamente para impedir que se cambien los papeles, 
sometiéndonos como esclavos. El sacrificio, que en el mundo espiritual 
es signo de libertad, es también un acto regio por lo que implica de 
dominió **. Sin duda alguna, la importancia que el Evangelio y la tra- 
dición cristiana conceden al ayuno y a la limosna radica en esto *”. 


22. Eu cuanto a Cristo: Lc. 24, 26; Flp. 2, 8-11; Feb. 2, 10 s. ete. 

IT Cor. 3, 22-23. 

:24, «Non dixit: quí habet divitias, sed: qui servet divitiis. Qui enim divitiarum 
servús est, divitias custodit ut servus. Qui autem servitutis excússit jugum, distri- 
buit eas ut dominus». S. JERÓNIMO: Com, in Mat., c. 6'(P. L. 26, 45). 

525, Será provechoso leer acerca de la oración, el ayuno y la limosna como actos 
fundamentales de la vida cristiana, las páginas de VL. SOLOVIEV: Les fondements 
spirituels de la vie. Trad. G. TZEBRICOW y A. MARTIN, Bruselas y París, 1932 
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El compromiso humano tiene también, en su orden, exigencias pare- 
cidas : renuncias, sacrificios, Cruz, desprendimiento. 

Con mucha mayor razón nuestra entrega a Dios : su lealtad y su fide- 
lidad, a las que su trascendencia impone exigencias mayores, implica 
para un cristiano, al mismo tiempo que un compromiso eventual en 
el mundo en cuanto separa el Reino de Dios, una renuncia e incluso 
un desprecio del mundo en cuanto que se opone a Dios y es el imperio 
del enemigo. He aquí las formas principales de este desprecio : 

—— ante todo, la resistencia a la tentación y al pecado: dominio 
coextensivo a toda la vida cristiana. No insistimos sobre ello. Añadi- 
“ mos cierta disposción de renunciamiento y pobreza—la pobreza «real» — 
lo cual, a la vista del destino celeste del hombre, aparece cono condi- 
ción del uso legítimo de los bienes: entendiendo bien que, si se pone 
esta base que purifica y rectifica, el uso legítimo puede englobar el 
goce franco de cuanto de bueno y hermoso nos ha sido dado. «Usando 
como si no usásemos...» 

— la independencia de conciencia, o sea la libertad de servir a Dios 
y de no servir en áltimo término más que a Él. Todo el pueblo de 
Dios y cada alma fiel ha tenido que repetir de muchas maneras, en 
el curso de los siglos, la palabra de Moisés al faraón de Egipto: «Dé- 
janos adorar a nuestro Dios.» Se trate del pueblo de Dios o de la 
Iglesia en su conjunto 25 de jefes jerárquicos O de responsables de mo- 
vimiento, de un fiel particular en contradicción con el prójimo, con 
el César, con el mundo... se trata siempre de la misma conquista, de 
idéntica victoria de la fe, incluso en el fracaso exterior más total. 
«Ésta es la victoria que ha vencido al mundo, nuestra fe» (1 Jn. 5, 4)- 
Entre Herodes, harto en su palacio, rodeado de lacayos y aduladores, 
y Juan el Bautista, decapitado en la soledad y abandono de su calabo- 
zo, es Juan el vencedor y el rey. En realidad, el martirio es el acto 
supremo de esta realeza espiritual que resiste al poder del mundo, igual 
que era el acto supremo del sacerdocio espiritual-real de santidad. ¡Ah! 
¡ Si Dios quisiera concedernos la gracia ! Leemos en las Actas de Santa 
Perpetua, tan contemporánea de los hechos que los cuentan a modo 
de diario, cambiando de redactor en el momento del martirio, que antes 
de introducirse en el anfiteatro quisieron disfrazar a los hombres de 
sacerdotes de Saturno y a las mujeres de sacerdotisas de Ceres. Perpetua 


dice al tribuno: «Si nos hallamos aquí, es porque hemos querido con- 


26. Un buen comentario, en este sentido, de los libros de Josué y de los Jueces, 
en W. VISCHER : Das Christuszeugnis des Alten Test., t. 11, pp- 114-118. Es induda- 
blemente en el plano moral y espiritual en el que los antiguos sacramentarios piden 
para los fieles el «libera mente servire» (G. MANZ: Ausdruchsformen der lateinischen 
Liturgiesprache, Beuron, 1941, form. 593, p. 293). Pero la Iglesia pide también en 
su plegaria pública, «ut destructis adversitatibus et erroribus universis, secura tibi 
serviat libertate». ] 
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servar nuestra libertad ; la pagamos con nuestra vida; son los términos 
del contrato entre vosotros y nosotros» *?. Evidentemente, sin necesi- 
dad de llegar al martirio de sangre, toda afirmación de libertad pro- 
fética o apostólica tiene valor de testimonio; establecer espiritualmente 
la soberanía de lo absoluto sobre lo relativo; a este ejercicio de nuestra 
realeza espiritual puede atribuirse, con San Gregorio, el acto de la co- 
rrección fraterna *. Intervenimos en la vida de nuestros semejantes, 
e incluso de nuestros superiores, sin más autoridad ni mandato que el 
que mos otorga la verdad trascendente de la que somos como la voz. 
_ Cabría hablar ahora del derecho de exhortación que la tradición cris- 
tiana ha reconocido siempre. Una vez más, bajo este aspecto de tras- 
cendencia, la realeza espiritual aparece como una anticipación del es- 
tado escatológico en el que, como dice San Pablo, juzgaremos a los 
ángeles... (1 Cor. 6, 3); 

— También el poder decir «no» al mundo, abandonándolo. El cris- 
tiano tiene un derecho sagrado, por el que la Iglesia ha combatido y 
sufrido, de abandonar el inmundo, de sustraerse a esa especie de ley 
común que implica comprometerse en su obra. Es indudable que para 
ello hace falta tener vocación. Pero tal vocación es normal y debe ser 
respetada, en nombre de una entrega total a la obra del Reino de Dios, 
opus Dei. Ordinariamente, aunque sin perjuicio de otras posibles lla- 
miadas, esta realeza espiritual se realiza en la vida monástica por la 
que uno se aleja del mundo, y en la virginidad por la que se sustrae de 
la obra fundamental del mundo que es asegurar su propia duración. 
Siguiendo su respectiva vocación, el fiel anticipa en cierto modo la 
llegada del Reino, con el que las relaciona expresamente nuestro Se- 
ñor ?*, 

Esta renuncia del mundo es completamente diferente de la que 
causa cl suicidio. Incluso los psicólogos, dentro de su terreno y bajo su 
punto de vista, distinguen entre suicidio y sacrificio de sí mismo. Reco- 
nocen una forma de autodestrucción que no es sacrificio porque está 
motivada y dominada por una idea de puro desprendimiento, acompaña- 
da de resentimiento y desinterés por el porvenir del mundo y de los 
hombres *”. Es evidente que tampoco se excluye la posibilidad de un 
apego a la propia comodidad egoísta en ciertos célibes y en ciertos re- 


27. Passio SS. Felicitatis et Perpetuae, 18, 5. 

28. Cfr. J. VOSSs: De fundamentis Actionis cathol. ad mentem S. Gregorii M., 
Mundelein, 1943. La tradición canónica hace llegar hasta San Gregorio el derecho 
(el deber) de corrección de los prelados: c. 57, c. 1H, q. 7 (FRIEDBERG, I, 502). 

29. D, THALHAMMER, S. J., ha insistido particularmente sobre el valor escatológico 
de la vida religiosa ¡Jemseitige Menschen, eine Sinndeutung des Ordensstandes, Fri- 
burgo-de-B., 1937). Esto vale plenamente para la vida propiamente monástica. 

30. Cfr., por ejemplo, A. GODIN: Suicide ou sacrifice?, en Psyché, un. 28-24 
(sep.-oct. 1948) 1048-1063. ; 
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traídos del mundo. Dios nos juzgará a todos en la balanza del amor... 
Pero la idea romántica de hacerse monje por decepción o desespero es 
una miserable invención que no responde mi siquiera al uno por ciento 
de los hechos... 

La tradición no se ha equivocado, pues, al aplicar frecuentemente los 
salmos regios a la vida monástica y al ver en la coronilla clerical o mo- 
nástica el símbolo de la realeza espiritual **. La hagiografía presenta a 
menudo santos monjes o ermitaños ejerciendo una especie de dominio 
sobre los elementos, las bestias feroces y los conquistadores más desal- 
mados. Y, en fin, la Historia demuestra que la Ielesia ha encontrado 
con frecuencia en el monaquismo la base de salvar su independencia 
frente al poder, tal vez más en Oriente que en Occidente. 

Tanto en el terreno de la renuncia como del compromiso existen 
anticipaciones del Reino, consistentes, no solamente en palabras, sino 
también en poder (£ Cor. 4, 30). Ahora bien, el poder del Reino de Dios 
se caracteriza en el Evangelio por el lanzamiento del diablo (al mismo 
tiempo que por el perdón de los pecados y la facultad de curar), poder 
que fue comunicado por Jesús a los discípulos **, Representa también 
un aspecto de la Realeza espiritual de los fieles. 


LA REALEZA COMO PODER 


Recordemos que se trata aquí de la participación que tienen los 
laicos en la realeza de Cristo considerada como poder propiamente dicho, 
es decir, como autoridad de gobierno: y esto, no en el orden de la 
sociedad temporal, dende es evidente «que la autoridad recae en los lai- 
cos, sino en el marco de la sociedad propiameute espiritual que es la 
Iglesia. 

Atendiendo a ciertos enunciados, la cuestión debería considerarse 
decidida de antemano en un sentido absolutamente negativo: «La 
masa del pueblo cristiano es esencialmente gobernada y radicalmente 
incapaz de ejercer ninguna autoridad espiritual, ni directamente, ni por 
delegación...» %, «¿Cuál es el dominio de los laicos? ¡ Cazar, disparar, 
divertirse... |! Todo esto les compete; en cuanto a negocios eclesiásticos 
no tienen el menor derecho» **, Estos dos testimonios son del siglo XIX. 


31. Tema clásico: cfr., por ejemplo, el Decreto de Graciano, atribuido a San 
Jerónimo : Cc. 7, XII, q. 1 (FRIFDB., I, 678), muchos textos citados supra, cap. 1 y, - 
en cuanto a la escolástica tardía, Pedro de la Palud (citado por J. J,ECLERCQ en Miscell. 
Paschini, Roma, 1950, p. 407). 

32. Cfr. Mt. 12, 28; Lc. 11, 20; en cuanto a los discípulos, Mt. 10, 8; Mc. 6,7. 

33. Dom GUÉRANGER : Essai sur le naturalisme:. contemporain. (citado en: Extraits 
de Dom Guéranger, por L. «DIMIER, p. 275): : 

34. Carta de Mons. Talbot a Manning, 25 abril 1867, en E.: Ss PURCELL : Life of 
Cardinal Manning, Londres, 1896, t. 11, p. 318, o W. WarD: Life of J]. H. Card. 
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Se encontrarían otros análogos en los siglos x111 y XIV *, durante la alta 
lidad Media y la antigúedad patrística **, incluso en nuestros tiempos ?”, 
Por: otra parte, todos estos textos hay que leerlos en su contexto histó- 
rico, como hemos indicado rápidamente en el capítulo II. 

Actualmente, en cambio, muchos arguyen, partiendo de los derechos 
que antiguamente tenían los príncipes en el gobierno de la Iglesia para 
ustablecer una especie de tradición en favor del laicado : ¿no puede apli- 
carse a la colectividad de los fieles el papel desempeñado hasta ahora 
por los príncipes ? *, 

Podrá rechazarse este último argumento, pero no podrá negarse el 
fundamento histórico que implica. Examinando, no solamente el prin- 
cipio general de la naturaleza jerárquica y no democrática de la Iglesia, 
sino también los hechos, encuentra, en efecto consistencia una posición 
favorable a cierta actividad por parte de los laicos. Creemos que una 
encuesta histórica realizada a fondo ¡podría darnos a conocer muchos 
elementos de la tradición eclesiástica «a este respecto. Después sería 
necesario interpretar los datos a la luz de los principios generales de la 
uclesiología, concluyendo en concreto dentro de la perspectiva por lo 
menos de algunas de las preocupaciones actuales. Es lo que vamos a 
hacer en la segunda parte de este capítulo. El objeto a tratar es muy 
importante y delicado y solamente se puede abordar en la perspectiva 
de la única luz que le es propia: la tradición eclesiástica que, en estas 
materias, se revela en los hechos o más que en los textos doctrinales. 


Newmán, t. 11, p. 147. Mons. Talbot, que se veupaba de Jos asuntos ingleses en 
Koma y era ultramontanc, reaccionaba contra toda atribución a los laicos de cual- 
«quier papel activo en materia propiamente religiosa, y acusaba el artículo publicado 
por Newman en Rambler, «On consulting...» (cfr. infra, e. 6, n. 65) de minar los 
fundamentos de la Iglesia. Acerca úel episodio, cfr. L. BOUYER: Newman. Sa vic, 
sa spiritualité, París, 1952, p. 472. Se encontrará en dicha obra, p. 372 s., 398, un 
resumen de les ideas de Newman acerca de la misión de los laicos. El episodio queda 
esclarecido también por la introducción a los Ensayos sobre la Iglesia y el Estado 
de lord ACroN, publicados recientemente por D. WOODDRUFE en Dublin Review, 
1952, pp. 1-25. : 

35. 'Cfr., por ejemplo, J. HASHAGEN : Staat und Kirche vor der Reformation, Essen, 
1931, p. 9. 

36. Ver algunos testimonios en Darin: Le Sacerdoce royal... dans la tradition, 
1950, p. 56. : 

37. Se ha citado ya anteriormente este -texto de Pío X: «... únicamente en el 
cuerpo pastoral reside el derecho y la autoridad para promover y dirigir a todos 
los miembros hacia el fin de la sociedad. En cuanto a la multitud, no tienen más 
derecho que el de dejarse conducir y, como dócil rebaño, seguir a sus pastores» 
(ene. Vehementer del 11 febrero 1906). Para el contexto, cfr. infra, p. 311. 


38. Cartas recibidas por el autor del padre M.; del P. B. (1946); del Dr. Z. (1947). 
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Una encuesta sobre la tradición concreta de la Iglesia, atrae nuestra 
atención sobre los cinco puntos siguientes *? ; 

1) Papel de los laicos en las elecciones y en la provisión de cargos 
eclesiásticos. — No se trata aquí ni de las elecciones para oficios ecle- 
siásticos en general, ni de la historia de esta institución, ni de las razones 
debido a las cuales han desaparecido casi por completo en la designación 
de obispos. Remitimos para todo a estudios especiales. Nos toca, en 
cambio, recordar qué parte han tenido en todo esto los laicos, qué poder 
supone en ellos y a qué datos de la tradición católica responde. 

El régimen de elección para el episcopado en la Iglesia primitiva 
nos es conocido, en sus líneas generales, por la correspondencia de San 
Cipriano (mediados del siglo 111) y por otros documentos de fecha más 
incierta pero que reflejan en esto la tradición de principios del siglo 111 : 
Cánones de Hipólito, y Constituciones apostólicas. Cipriano enumera 
de esta manera los elementos que garantizan la validez de la elección 
episcopal: juicio de Dios, testimonio auténtico del clero, sufragio po- 
pular, consentimiento de los otros obispos *”. ¿En qué consiste pro- 
piamente, sobre qué recae el sufragio del pueblo? Hay otro texto, con- 
cerniente a la ordenación propiamente dicha, que es más preciso sobre 
el objeto de dicho consentimiento: «episcopus deligatur plebe praesen- 
te, quae singulorum vitam plenissime novit et uniuscujusque actum de 
ejus conversione perspexit» *'. Se trata de asegurar la promoción del 
más digno. Los fieles, que conocen los méritos de cada uno, deben, 
pues, añadir su parecer al del clero *?. 'Tal es igualmente la razón que 


39. No tenemos noticia de ningún trabajo de conjunto que sea satisfactorio sobre 
este punto. Sin perjuicio de documentos originales o de trabajos particulares, nos 
referimos sin enfeudarnos a: 

R. B. RACKHaM: The position of the Lailty in the Early Church, en Essays in aid 
of the reform of the Church. ed. por GORE, Londres, 1898, 2 ed., 1902; reeditado en 
1915 bajo el titulo : Reform in the Church of England. Citaremos aquí con la palabra 
RACKHAM la edición de 1902 (p. 30-78). 

The place of the Laity in the Church, ed. por W. K. SPARROW SIMPSON, Londres, 
1918: once capítulos redactados, además del editor, por G. BAYFIELD ROBERTS, Gordon 
CROSS y N. P. WILLIAMS. Lo citamos con las palabras Laity in the Church. 

P. G. CARON: 1 poteri giuridici del Laicato nella Chiesa primitiva, Milán, 1948. 
Para citarlo: CARON. 

40. «Factus est Cornelius episcopus de Dei et Christi ejus judicio, de clericorum 
paene omnium testimonio, de plebis quae tunc adfluit suffragio, de sacerdotum 
antiquoram et hbonorum virorum collegio...» Ep. LV. 8, 5. «... Nemo post divinum 
judicium, post populi suffraginm, post coepiscoporum conseusum, judicem se non 
jam episcopis sed Deo faceret...» Ep. LIX 3. 

41. Ep. LXVII, 5. La expresión deligatur parece depender del vocabulario de 
Tertuliano, quien emplea adlegarb como significando: ser asumido en el orden 
sacerdotal mediante elección y ordenación. 

42, Cfr. Ep. XXXVII, 1; cfr. LXIV, 1; LXV, 2; LXVIL, 2 y 5; ORÍGENES : 
Com. in Lev., 6, 3 (BAEHRENS, 362 s.). 
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sigieren las Constituciones Apostólicas * y que encontramos hasta nues- 
tros días en el texto de la ordenación **. ¿No está, por lo demás, inspi- 
rada en el derecho apostólico? (cfr. Act. 6, 3-7; 1 Tim. 3, 7). Cipriano 
presenta un nuevo aspecto de intervención popular: el valor de su 
ecnsentimiento. El fragmento de la Epístola XIV, 4, en el que Cipriano 
dice no querer actuar «sin el consejo del clero y el consentimiento del 
laicado» se refiere a un contexto que precisaremos en el apartado si- 
guiente; expresa un valor y una visión de conjunto. Sin duda hay 
que atribuir a la elección no tanto un papel de designar el candidato 


por mayoría, como concebimos modernamente, como el papel de consen-. 


tir al nombramiento de una persona designada tal vez con algún signo, 
«Dei et Christi ejus judicio», como sucedió po: ejemplo en Roma, en 
236 al volar por encima de Fabián una paloma (fr. EuseBrio: H. E., 
6, 209; RACKMAM, p. 47). Más tarde, en Occidente, se verán a veces 
elecciones por sucesión hereditaria, tan cierto es que su sentido era de 
consentimiento a una elección realizada de tal o cual maenra, más que 
el de una designación. 

Esta concepción de las cosas tuvo siempre profundas raíces en la tra- 
dición. En Clemente Romano, los hombres experimentados que los Após- 
toles o, después de elos, hombres eminentes encargan de algo, 
son instituidos «con la aprobación de toda la Iglesia» (44,3). En Hipólito 
se repiten expresiones análogas hasta tres veces en una misma línea cuan- 
do habla de la ordenación de un obispo **. La tradición que hemos visto 
en Cipriano continuó viva, siendo considerada como sagrada por un obis- 
po como San Agustín **. La tradición pontificia y canónica mantendrá 


con preferencia este aspecto de consentimiento. Los concilios de Or- 


leáns (549) y de París (557) citan este principio del papa Celestino 1: 
«Que no se imponga al pueblo un obispo en contra de su voluntad» *. 


43. Lib. VII, e. 4: P. L., 1, 1070-1071. 

44. La pregunta que se hace solemnemente al pueblo en las ordenaciones sacer- 
dutales permanece de ordinario hoy día sin respuesta. Se ha convertido en un rito... 
Sin embargo, se ha visto a veces, por ejemplo, en la ordenación habida el 24 de 
diciembre de 1950 en Colombes, que tres laicos se levantaron a testimoniar que el 
diácono candidato para la ordenación era digno, por parte del pueblo cristiano, para 
«que llegara a ser presbítero. El rito conserva su pleno sentido; sólo hace falta actua- 
lizarlo. Si bien es evidente que en la Iglesia todo tiene que hacerse con orden 
(Cor. 14, 26-40). 

45. Trad. Apost. 2: «Que se ordene para obispo al que haya sido escogido por 
todo el pueblo. Cuando se haya hecho público su nombre y sea a gusto de todos, 
el pueblo se reunirá con el colegio de sacerdotes y de obispos que estén presentes, 
el domingo. Consintiendo todos, que éstos le impongan las manos...» 

46. «In ordinandis sacerdotibus et clericis corsensum majorem christianorum et 
venstetudinem Ecclesiae sequendam arbitrabatur.» PossibIUS: Vita Augustini e. 21 
(P. 1., 32, 3D). 

17. CELESTINO I: Epist. IV, 5 (P. L. 50, 434): el texto pasó al Decreto de 


», 
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Podría citarse más de un caso en que fue aplicado este principio. A de- 
cir verdad, a partir del siglo 1v, especialmente en. Oriente, hubo una 
tendencia a restringir la intervención de la Iglesia local en beneficio 
del sínodo provincial *. Pero el principio se mantenía tal como gus- 
taba formularlo al Papa San León: «Qui praefuturus est omnibus ab 
omnibus eligatur» **. Recordemos el principio de consentimiento que 
hemos hallado en el orden sacramental y litúrgico y que volveremos 
a encontrar. Veremos que afecta a la esencia del papel de los laicos 


en la Iglesia. 
No haremos la historia detallada de la parte que tuvieron los laicos 
en las elecciones episcopales *? y mucho menos la de las prerrogativas 


Graciano, c. 13 D. 61 (FRIRDBERG, 1, 231): «Nullus invitis detur episcopus» y cfr. 


RACKBAM, p. 72-73. 

48. Ctr. refer. en Dix : Apostolic Ministry, Londres, 1946, p. 278, n. 1. 

49. Epist. X, 4 (P. L. 54, 628); cfr. Ep. X, 6 (634); XIII, 3 (605), etc., y RACKHAM, 
73. Cfr. también la epístola de San LEÓN a Anastasio de Tesalónica: «Ne civitas 
episcopum non optatum, aut contemnat, aut oderit, et fiat minus religiosa quam 
convenit cui non licuerit habere quem voluit» (P. L. 54, 674). 

50. Existen excelentes monografías y síntesis. Indicamos solamente los artículos 
Election des évéques (E. ROLAND), Election des papes (Y. ORTOLAN), Pape (V. MARTIN) 
en el Dict. de Théol. cath., respectivamente t. 4 B, 201. 2256-2281, 2281-2314 y t. 11 B, 
col. 1896 s.; el art. Election des evéques, en el Dict. apologétique, t. 1, col. 1343-1350 
(G. MoL1Aar); A. Dumas, en la Hist. de VÉglise de Fliche y Martin, t. 7, p. 19 
(París, . 1940). Se encontrará en estos trabajos la referencia a monografías, que 
será fácil completar gracias a Revue d'Hist. ecclésiastique y a Otras revistas 
históricas. . 

Esta historia es evidentemente compleja y hay que estudiarla con detalle en cada 
tiempo y lugat. Sin embargo, para lo que nos interesa, podemos tesumir los trazos 
generales. Pocos ejemplos ilustran tan claro la conclusión que más de una vez vol- 
veremos a encontrar en la presente obra: cuando la Iglesia ha organizado su vida 
libremente y según su característica propias lo ha hecho conforme a una disciplina 
en la que toda la comunidad era activa; pasada la época apostólica en que la 
designación se hacía desde arriba por los apóstoles y luego por las «hombres 
apostólicos» (a quienes los apóstoles habían instituido), el nombramiento de obis- 
pos era objeto de una elección en la que el clero y el pueblo tenían su parte 
correspondiente, más de designación formal por parte del clero y de aprobación y 
consentimiento por parte del pueblo, siendo todo supervisado por los obispos y los 
metropolitanos, que obraban como moderadores (cfr. en particular A. DUMAS: 0. C., 
p. 191 s.). En un interesantísimo artículo (Note sur Vélectión des évéques dans 
VEmpire romain au IV siécle et pendant la premiére moitié du V, en Mélanges F. 
de Visscher, t. 3, p. 467-4988 =t. 5 de la Rev. internat. des droits: de 1'Antiquité, 
Bruselas, 1950), M. F.-L. GANSHOF ha demostrado que sí durante el siglo v la parti- 
cipación de los laicos se limiteba en Oriente a los curiales, senadores y otros po-. 
tentados, era todavía popular en Occidente. El pueblo y los clérigos menores tenían 
un doble papel: atestiguar en favor de un candidato (testimonium) y pedir al clero 
la consagración (petitio); los obispos de la Provincia y el metropolitano decidían 
(judicium). Desgraciadamente, la intromisión exagerada del poder temporal en las 
elecciones alteró el orden de esta disciplina eclesiástica. Fueron en primer lugar 
los príncipes de las muevas cristiandades originadas por la conversión de los 
bárbaros: a partir del siglo vi, en el reino franco, y más tarde bajo la dinastía 
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que ejercieron, a menudo por haberlas usurpado, en la provisión de 
los diferentes cargos eclesiásticos (cfr. infra, $ 3). Esto dio lugar a tan- 
tos abusos y a tal contaminación política, que la Iglesia ha ido res- 
tringiendo en lo posible la participación de los laicos en las elecciones 
episcopales, hasta llegar a la forma, muy reducida, que existe hoy toda- 
vía *. No es de extrañar que en Oriente, donde la Iglesia, mucho más 
que en Occidente, se presenta como comunidad y como pueblo, a menudo 
incluso como nacionalidad *, exista aún cierta participación laica en 
el nombramiento de obispos : así entre los melquitas hasta 1920, y entre 
los sirios, todavía ahora, existe un derecho de presentación a modo 
de «terna» en la que intervienen los laicos notables. León XIIT permitió 
también a los armenios la intervención del pueblo para recomendar al 
candidato. Pero un documento de Pío IX a propósito de los mismos 
armenios muestra el gran cuidado de la lelesia y de la Santa Sede para 
que esta intervención laica no se convierta en una cuestión de estructura, 
de derecho constitucional **. 

De hecho, es demasiado claro que el papel de los laicos no ha sido 
considerado nunca como dando a la Iglesia su estructura de Iglesia, 
como si constituyera la jerarquía instituyendo al obispo en los poderes del 
cargo. Esto se comprueba desde la primera elección, la de «siete» diáconos, 
como ha interpretado la tradición: cf. Act. P, 3: «elegid, dicen los 
apóstoles, y nosotros constituiremos» **. Ningún texto antiguo (Hipólito, 


carolingia, las potencias seculares acapararton de hecho los nombramientos para las 
sedes episcopales: el título del t. VII de la Hist. de VÉglise, Fliche y Martin, 
L'Église au pouvoir des laiques, no es mada mentiroso (cfr. p. 198-211). Bajo el 
régimen feudal, los señores feudales nombraban ellos mismos a más de la mitad 
d+ los obispos. La importante reforma de Gregorio VII intentó, y logró por algún 
tiempo, el restablecimiento de la disciplina antigua, cuyos principios canónicos fue- 
ron restaurados de forma inolvidable. Desgraciadamente, aquello no duró mucho y, 
u fin de asegurar la independencia eclesiástica contra toda opresión de los prín- 
vipes, la Iglesia llegó. a hacer de las elecciones episcopales una competencia exelusi- 
vamente clerical. Por una parte, los capítulos catedralicios fueron eliminando, no 
solamente al pueblo, sino incluso a los restantes clérigos; por otra, el papado se 
aseguró cada vez más los derechos de intervención, de confirmación, es decir, de 
nombramiento directo; hasta que, a principios del siglo x111, se «reservó» el nom- 
lImamiento para cualquier beneficio, cosa que llegó a ser un hecho consumado bajo 
el dominio de los papas de Aviñón, con los abusos de fiscalía ya conocidos. Estas 
son, hablando con claridad, las dificultades históricas, debidas a los abusos del 
poder temporal, que han hecho abandonar la tradición autigua, según la cual la 
Ixlesia había reglamentado espontáneamente su vida, al poder ofrecer libremente 
«1 propia iniciativa, y que consistía en interesar activamente a toda la comunidad 
vida cual conforme a su condición. 

51. Cir. Dict. de Théol. cath., art. Pape (V. MARTIN): para el Occidente, col: 
IBNS 5. ;. para el Oriente, col. 1935 s. 

52, Cfr. Irénikon, 1950, p. 304. 4 

53. Sobre estos diferentes puntos, cfr. art. cit. de Dict, Théol. cath. col. 1936 s. 
_ 54, BossuEt: Hist. des variations, lib. 15, n. 120. 
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Cipriano) nos muestra otra cosa si no es la elección del más digno, en la 
que colabora todo el pueblo, y una colación de los poderes sagrados, en la 
que interviene únicamente el episcopado. No hay, ni nunca ha existido, 
un poder de regencia entre los laicos en materia eclesiástica ; nada que 
determine o condicione la estructura sacramental y jerárquica de la 
Iglesia. Es sumamente deplorable que unas reivindicaciones erróneas en 
este sentido hayan comprometido, en la aurora de la época nueva, un 
principio de suyo importante, inscrito en la tradición más antigua, más 
pura, más constante: el principio de consentimiento como principio, 
no de estructura, sino de vida, como ley concreta de todos los grandes 
actos de la vida eclesial, comenzando por la designación de los cargos 
supremos. La tradición más firme de la Iglesia ha procurado siempre 
unir en esto el principio jerárquico (plan de estructura) al del con- 
sentimiento colectivo (plan de vida). Tendremos otras ocasiones para 
percatarnos. 

2) Papel de los laicos en los concilios. — La cuestión es importan- 
te; no merece, sin embargo, la reputación que tiene de ser delicada, 
pues resulta fácil desembocar, basándose en una documentación sufi- 
ciente, en constataciones coherentes y en conclusiones firmes, que pue- 
den resumirse en algunos puntos muy sencillos. 


No es que la cuestión de los concilios mismos sea tan simple como 
podría darlo a entender la simplicidad — en los dos sentidos de la pa- 
labra; y podría añadirse: el simplismo — de muchas exposiciones de 
nuestros manuales. En realidad, bajo la misma palabra de concilio o de 
sínodo se han dado, en el curso de la historia, realidades completamente 
diferentes **: una cosa son los concilios ecuménicos, otra los concilios 
provinciales del siglo 111, otra los sínodos nacionales de la alta Edad 
Media, otra los sínodos romanos, otra los concilios medievales de Cris- 
tiandad, otra los sínodos diocesanos... 


El primer sínodo fue el de Jerusalén hacia el año 51. Conviene tener 
a la vista el texto de los Hechos que nos habla de él y distinguir cuida- 
dosamente los diferentes momeutos de la asamblea. Parece ** que la 
decisión se debe a «sólo los apóstoles y presbíteros» *”, mientras que 


55. Puede formarse idea de esta diversidad leyendo, por ejemplo, la Introduc- 
ción general de HEFELE-LECLERCO, O el art. Synoden de A. Hauck (Real-encykl., 
t. XIX, 262 s,), o también nuestra nota Conciles, en Catholicisme. 

56. Cfr. D. STONE: The Christian Church, Londres, 3 ed. 1915, p. 333-340, 437-48 ; 
SPARROW-SIMPSON, eu Layti in the Church, p. 1-13 y 58. 

57. Las razones aducidas por SPARROW-SIMPSON, p. 8-11, para entender de esta 
manera el texto de Ac4. 15, 23 b, parecen muy fundadas. La Biblia protestante del 
Centenario traduce de esta maneta. Traducción .todavía más feliz del texto leído 
así: «Los apóstoles y los presbíteros, vuestros hermanos...» (OSTY). Cfr. también 
J. Corson : L'évéque dans les communautés primitives... (Unam Sanctam, 21), París, 
1951, p. 20, n. 1. En cambio, el viejo CRAMPON decía : «los apóstoles, los ancianos 
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la multitud guarda en ese momento silencio : así se comprende en Act. 
C. 15, VV.6, 12, 24, 28; 16, 4. Sin embargo, el momento de la decisión 
fue precedido por otro de contacto, de acogida e información (15, 4) y 
seguido por otro de publicidad y difusión, en una palabra, de ejecución 
(15, 22), en los que tomó parte el pueblo entero, siendo mencionado ex- 
presamente en este sentido. Puede decirse que, considerado de esta 
manera, el sínodo de Jerusalén es como el modelado de la disciplina que 
dominará en la Iglesia, cuyas principales etapas vamos a resumir *, 
Conocemos bastante mal los concilos antimontanistas de 160-175, 
así como los convocados en las últimas décadas del siglo 11, a propósito 
de la cuestión pascual, en orden a saber con exactitud la parte que to- 
maron en ella los laicos. En cambio, es fácil de conocer con precisión 
los concilios provinciales africanos de mediados del siglo 1. Encon- 
tramos en ellos, por parte de San Cipriano, ese interés por consultar 
y pedir consejo, del que ya hemos hablado antes. Escribe a sus sacer- 
dotes y diáconos que su deseo es «estudiar en común (con ellos) lo 
concerniente al gobierno de la Iglesia, y después de haberlo exami- 
nado todos juntos, decidir igualmente. Me be propuesto, desde el 
principio de mi episcopado, no decidir nada por propia iniciativa sin 
vuestro consejo y sin el sufragio del pueblo (nihil sine consilio vestro 
et sine consensu plebis mea privatim sententia gerere)n *, Es evidente 
que el régimen concreto de la Iglesia, al menos en cuanto a la infor- 
mación y consejo, intenta interesar a toda la comunidad. Conviene 
ver con más precisión en qué circunstancias dentro del marco de los 
concilios propiamente dichos del siglo 111. Algunos textos hablan sim- 
plemente de la presencia de laicos, sin dar a entender que se los con- 
sultara; así las actas del concilio del año 256 a propósito del bautismo 
de los herejes: «Cum in unum Carthagini convenissent... episcopi plu- 
rium... cum presbyteris et diaconibus, praesente etiam plebis maxima 
parte...» *”. Parece ser que si el pueblo se encontraba allí, casi no se le 
consultó. En la cuestión dogmática del bautismo de los herejes intervie- 
nen únicamente los obispos ; los laicos no solamente no votaron, sino que 


y los hermanos.» Ejemplo del interés doctrinal que tienen las cuestiones de crítica 
literaria y de traducción. 

58. La mejor exposición de conjunto es la de D. STONE: 0. C., p. 339-354. Elimi- 
nando por completo los autores franceses, solamente entre los ingleses encontramos 
alguna exposición de estos problemas que esté hecha de verdad sobre los textos. 
Entre nosotros, esto no se ve si no es en monografías eruditas. Cfr. también Hr- 
FELE-LECRERCO, €. 1, A, p. 23-41 

59. Ep. XIV, 1, 2 y 4; trad. BayarD. Cír. Ep. XXXIV, 4, 1: «tractanda... non 
tantum cum collegis meis sed cum plebe ipsa universa», Cfr. también Ep. XXXII. 

60. Sententiae episcoporum (entre las obras de Cipriano). Cfr. Ep. XIX, 2, 2: 
«praepositi cum clero convenientes, praesente etiam stantium plebe... disponere omnis 
consilii communis religione possimus» (se trata de los lapsi). 
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parece que ni siquiera se les pidió consejo... *. En cambio, en otras 
materias se pide su opinión: por ejemplo en la cuestión de los 
lapsi. Entonces los laicos, que han conocido los casos de cerca, pueden 
intervenir con utilidad y se pide el consentimiento de la comunidad 
entera para tal o cual reintegración. Cuando se trata de alguna reinte- 
gración del lapsi, Cipriano da lugar expresamente a la sententia de los 
fieles *. 

Lo que acabamos de observar en los concilios provinciales de África 
dará la pauta general a la disciplina de los grandes concilios del siglo 1v. 
En Elvira (año 305), los sacerdotes están presentes y firman después 
de los obispos (en Cartago solamente firmaban los obispos); los diá- 
conos están también presentes, pero de pie, e igualmente los laicos, 
pero no firman ni los diáconos ni los laicos. En Arlés (año 314) los 
diáconos y clérigos inferiores están sentados y firman, parece ser, en 
lugar de los obispos ausentes; nada hace suponer la presencia 
de laicos %. En Nicea, en 325, es cierto que Atanasio interviene en 
muchas discusiones siendo todavía diácono; parece incontestable que 
los arrianos buscaron el apoyo de filósofos laicos e indudablemente éstos 
se dejaron oír en la discusión. Sobre todo en la primera reunión, el 
emperador tomaba personalmente parte en el concilio. Pero en las de- 
cisiones ningún laico tuvo la palabra: el concilio propiamente dicho, 
como autoridad dogmática y canónica, sólo se componía de obispos o 
de representantes de obispos ausentes “*. Únicamente votaban sus ver- 
daderos miembros. , 

Después de la invasión de los bárbaros, la Iglesia se organiza en 
lorma de Cristiandad y entra como en simbiosis con las sociedades 
emporales bajo la tutela de sus jefes. Así vemos que en los concilios 
habidos en España o en las Galias, durante el siglo vI y en territorio 
anglosajón en los siglos VIII y 1X, se hallan presentes algunos laicos 
distinguidos; en Roma, en 495, se leen entre las firmas los nombres de 
dos laicos ilustres; para el concilio de Tarragona de 516 se invita a los 
sacerdotes para que traigan con ellos «aliquos de filiis ecclesiae saecula- 


61. Cfr. SPARROW-SIMPSON : Lally in the Chatrch, p. 45-51, tal vez un poco de- 
masiado sistemático. 

62, Cfr. Epist. XVII, 3, 2 (dirigida fratribus in plebe consistentibus); XVI, 4, 2 
(«acturi et apud nos et apud confessores ipsos et apud plebem universam causam 
suam»); XVII, 1, 2 (cexaminabuntur singula praesentibus et judicantibus vobis»); 
XIX, 2, 2, (cfr, supra, n. 60); XXX, 5, 3, del clero romano a Cipriano («consola- 
tione consiliorum cum episcopis, preshyteris, diaconis, confessoribus pariter ac stan-- 
tibus laicis facta...»); XXXI, 6, 2 (contestación a la carta de Roma en idénticos tér- 
minosk; XXXIV, 4, 1 (cfr. supra, n. 59; LIX, 15, 2 (donde se ve que, ante ciertos 
casos, «fratres obstinae et firmiter_renituntur»); LXIV, 1, 1 (en esta materia, es 
preciso evitar obrar «sine petitu let conscientia plebis»). 

63. Cfr. D. STONE: 0. €., p. 343-344. 

- 64, CARON, 162-164; STONE, p. 345. 
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ribus»; en Orange, año 529, ocho firmas van acompañadas de estas 
palabras: «vir illustris consensi et subscripsi». Algo parecido se intro- 
duce en los concilios españoles del siglo vir, después del de Toledo de 
s89 *?. Los siglos que siguen a la invasión bárbara constituyen la época 
de lo que se llama concilics mixtos por implicar la presencia de una 
representación laica. Así los sínodos francos del siglo vi y los concilios 
anglosajones, de los siglos VII y IX. Sería, sin embargo, un error enorme 
creer en la introducción de una disciplina nueva y que, desde entonces, 
los laicos fueron miembros constitutivos de los concilios ex aequo con 
los obispos. En muchos casos se indica con gran precisión el por qué 
de la presencia de laicos. Convocando al clero de su provincia para el 
concilio de Epaona de 517, el obispo de Lyon precisa: «Laicos per- 
mittimus interesse; ut quae a solis pontificibus ordinanda sunt, et po- 
pulus -possit agnoscere» **, El cuarto concilio de Toledo (633) da 
como razón de la presencia de laicos la posibilidad de que así conozcan 
los abusos *”. Encontramos, pues, dos razones, por lo demás muy inte- 
resantes : la información y la publicidad. Cuando se estudian los con- 
cilios francos y germanos, que desde el siglo V eran considerados como 
verdaderos órganos del gobiérno de la Iglesia, se ve que los laicos asis- 
tían a ellos de pie, pero no eran admitidos en las deliberaciones, aunque 
sí para que aportaran sus quejas, informaciones y testimonios; después 
de la lectura de los cánones respondían a coro Amen **. Y esto sin 
obstáculo de que hubiera concilios en los que no figuraba ningún laico, 
sino únicamente obispos *?, Parecidas conclusiones podrían sentarse de 
los sínodos papales reunidos, bien en Roma, bien en Francia o Alemania 
y de los que principalmente Gregorio VII hará uno de los instrumentos 
de reforma: él quería que los laicos asistieran en gran número” a 
fin de asegurar el mayor apoyo de consentimiento y de cooperación a la 
reforma. 

También por eso sin duda, cuando, a partir del concilio de Letrán 
de 1215 y hasta el concilio de Trento inclusive, los concilios serán 
esencialmente concilios de reforma y, de modo más general, concilios 
de Cristiandad, reunidos para procurar la unanimidad y la eficacia res- 
pecto a las grandes decisiones relativas a la cruzada, a la paz de la 
República cristiana, el concurso de los prelados y de los príncipes para 


65. Cfr. RACEHAM, €7; D. STONE, p. 350. 

66. Manst, VIII, 556; HARDOUIN, Il, 1046. 

67... Párrafos 3 y 4; MansI X, 617; HARDOUIN, III, 579-580. 
. 68. Así se desprende del estudio de H.. BARION: Das fránkisch-deutsche Syno- 
dalrecht des Frihimittelalters, Bonn, 19831. Cfr. también R. W. y A. J. CARLYLE: 
Hist. Med. Polt. Theory, t. IV, n. 3, 8; V. MARTIN: orig gallican., t. Ll, p. 48 s. 

69. STONE, p. 352. 

70. A. UVLICHE: La Réforme grégorienne, 11. Grégoire VII, Lovaina, 1935, p. 207 
San 
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aleuna empresa de salubridad en la Telesia..., la participación de los 
alcos y singularmente de los príncipes aparece como un rasgo esen- 
cial”*. Parecía entonces esencial al concilio y a su ecumenismo que 
estuvieran representados todos los «estados» posibles, las diversas cor- 
poraciones, los pricipales poderes soberanos o señoriales. Desde prin- 
cipios del siglo XIII hasta finales del xvI (incluso en tiempos de Pío V) 
será considerada como normal la presencia de príncipes en los concilios 
«ubi agitur de fide, reformatione et pace» %; el concilio de Siena 
de 1423, que algunos papas han llamado «ecuménico», deseaba que los 
laicos fueran admitidos en las discusiones referentes a casus fidei (¿he- 
rejías descubiertas por la Inquisición ?) y si tractatur de malrimoníio, 
quía tales causae eos tangunt... *. Es evidente que, bajo el régimen 
de Cristiandad en el que la Iglesia y la sociedad temporal formaban 
como los dos lados de un mismo cuerpo, los antiguos y tradicionales 
puntos de vista se armonizaban con las prácticas nacidas directamente 
de la especie de simbiosis establecida entre lo espiritual y lo social... 
El concilio Vaticano de 1869-1870 volvió al sentido primitivo, el de los 
grandes concilios ecuménicos dogmáticos, y ningún laico fue invitado 
a sentarse, cualquiera que fuera su título. 

Podemos, pues, concluir en lo que respecta a la participación de 
los laicos en los concilios : 

1.2 La manera concreta que tiene la Iglesia de gobernarse es tradi- 
cionalmente un régimen de consejos y no de decisiones privadas. El 
obispo aparece, según San Ignacio, rodeado de su presbyterium. Los 
laicos no son llamados de modo habitual y por derecho a tales consejos, 
pero lo son — como puede verse en San Cipriano y más tarde — siem- 
pre que pueden aportar informaciones de valor y cuando se trata de 
materias que les afectan: reintegración a la comunión de la Iglesia, 
cuestiones mixtas, problemas de matrimonio, abusos a reformar... San 
Juan Crisóstomo veía en los laicos los consejeros del obispo ”*. 


71. Este hecho ha sido analizado por A. HAUCK: Die Rezeption und Umbildung 
der allgemeinen Synode im Mittelalter, en Hist. Vierteljahrschrift, 10 (1907) 465-482. 
Cfr. también J. HASHAGEN : 0. C., p. 381-382, 409, 436; G. 'TANGL.: Die Teilnchimner an 
den allgemeinen Konzilien des Mittelalters, Weimar, 1922, 

Para la parte bastante importante que cierto número de laicos han tenido en 
la marcha del Concilio de Trento. véase el siguiente capítulo, 

72. Cfr. HEFELE-LECLERCO, t. 1, A. p. 40. 

73. HASHAGEN: O. C., p. 381. Algunos canonistas medievales, como Richardus An- 
glicus (=¿Ricardo de Lacy ?), creían poder fundamentar en ciertas decretales el 
principio «ubi de causa fidei agitur tam laici quam clerici debent interesse» (citado 
por W. ULLMANN : Medieval Papalism. The Political Theories of the Medieval Cano- 
mists, Londres, 1949; p. 21 y 214), La referencia que hace Ricardo al decreto ad 
abolendam de Lucio TI (C. 9, X. V. 7: FRIEDB, II, 780-762) nos confirmaría en la 
idea de que se trata de causas judiciales e inquisitoriales sobre herejías. 

74. In II Cor. hom. 18, n. 3 (P. G, 61, 527-528). 
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2. Los laicos no constituyen nunca el concilio, no son jueces en 


materia de fe. Según la tradición antigua, ni votan ni firman. Sin 
embargo, aparte de su papel de información y de consejo, tienen una 
función de consentimiento y de difusión. 

Función de consentimiento. Deben pronunciar el Amen a las deci- 
siones de la Iglesia y a su gobierno jerárquico, igual que lo pronuncian 
a su acción litúrgica, la cual, siendo jerárquica, halla su complemento 
en el consentimiento de los fieles. Que, como ya se ha dicho, de manera 
expresiva aunque imprecisa, este Amen no pueda ser un Amen totali- 
tario **, esto es tan cierto en un caso como en el otro; en ninguno de 
los dos el Amen del pueblo influye en la validez de la operación jetár- 
quica; en las dos ocasiones es vivo, brota del interior. Esta misma 
cualidad reclama que al tratarse de decisiones haya sido posible exponer 
las legítimas querellas, defenderlas, discutirlas. Explicamos en otro lugar 
el sentido y los límites del principio jurídico: quod omnes tangit ab 
omnibus tractari et approbari debet. 

Misión de publicidad y difusión. Los laicos están presentes para que 
lo que debe de ser cosa de todos pueda serlo o llegar a serlo de verdad ; 
para que la comunidad se exprese en lo que le afecta, conozca el pro- 
blema, pueda adaptarse a la decisión tomada y llevarla a su pleno 
efecto. A esto hay que reducir el papel de custodia disciplinae que San 
Juan Crisóstomo atribuye a los laicos ”*. El gran obispo piensa que 
los laicos han de hacer de tal manera suya la disciplina de la Iglesia 
que lleguen a tener el celo de hacerla aplicar: ayudar a los ministros 
a organizar la asamblea cultual (lograr que la gente llegue a la hora, 
agruparla; hacer olvidar los negocios seculares en el momento de los 
oficios; ayudar al orden de los mismos, levantándose y sentándose, etc.), 
hacer observar fuera las reglas públicas de las buenas costumbres, etc. 

Estos diversos rasgos son claros desde el concilio de Jerusalén, desde 
los concilios africanos y la cuestión de los lapsi. Se les puede considerar 
como pertenecientes al régimen o al tipo concreto de Iglesia, conforme 
al sentido que luego daremos a estas palabras. Tienen valor directivo 
para todo esfuerzo solícito de autenticidad. 

3) Papel de los príncipes en la Iglesia. — La materia es inmensa : 
sobrepasa los límites razonables de una monografía densísima; cuánto 
más las posibilidades de un breve párrafo. Aun dejando al margen el 
problema monumental del papel de los emperadores bizantinos y limi- 
tándonos en Occidente al período decisivo que va desde Carlomagno 
a la Reforma, ¿no es una empresa atrevida pretender aportar en pocas 
páginas una información interesante? Existe, sin embargo, una máxima 
en la que pueden resumirse muchas otras: lo que es necesario hacer. 


75. R. MOREL en Esprit, febrero 1949, p. 215. 
76. Cfr. los textos en $S. 'FROMP: a. c., p. 350-853, 
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se hace. Puesto que es preciso, vamos a intentarlo; por: lo demás, 
sólo se trata de seguir una obra en la que, en unas seiscientas páginas, 
se encuentra bosquejado el trabajo ; nos referimos a la de J. Hashagen ””, 
siu omitir otras buenas fuentes de información. Hashagen se propone 
mostrar que el Kirchenregiment instaurado por la Reforma luterana, 
scgún el cual el príncipe regula la vida concreta de la Iglesia sobre su 
territorio, había sido preparado por siete siglos durante los cuales se 
había afirmado bastante una situación de hecho en este sentido. Y así 
ros ofrece una verdadera antología de prerrogativas o pretensiones de 
los príncipes en materia eclesiástica. 

Puede dejarse de tratar la cuestión de los emperadores bizantinos; 
pero no podemos evitar recordar, como uno de los orígenes de las ideas 
occidentales, el carácter sagrado con que aparece revestido el empera- 
dor 7% y cierta tradición imperial, establecida sólidamente en Constan- 
tinopla, del jus in sacra de los príncipes (Hash., 370).. Carlomagno 
(Hash., 372), los príncipes normandos (373), los emperadores germá- 
nicos (373-374), intervienen verdaderamente in sacris. Durante el régi- 
men de simbiosis entre la Iglesia y la sociedad temporal, característico 
de la Cristiandad, un príncipe como Carlomagno rige con toda verdad 
el pueblo de Dios, convoca concilios, promulga cánones, decretos litúr- 
gicos, hace de sus capitulares verdaderos documentos eclesiásticos **. 
Realmente rige la Iglesia en su vida ordinaria *”. Es justo reconocer 
que la opinión general y los mismos príncipes admitieron de ordinario un 
límite que nos les era lícito franquear: el del derecho divino y el del 
dogma, dominio propio del sacerdocio: los datos abundan a este res- 
pecto y pueden verse en la vida de los emperadores germánicos, de los 


77. J. HASHAGEN: Staal und Kirche von der Reformation Eine Untersuchung 
der vorreformatorischen Bedeutung des Laieneinflusses in der Kirche, Essen, 1931; 
citado Hash. 

78. .Ofr. K. KamMPERS: Rex et Sacerdos, en Hist, Jalirbuch, 45, (1925) 495505; 
A. HARNACK : Christus praesens. Vicarius Christi... Sitzungsber, d. Preuss. Ak. d. 
Wiss. Phil. hist. Kl. 34 (1927) 415-446; L. BRÉHEJER : Tlepeue x0L Buatheus, en Mémo- 
rial L. Petit. París, 1948 p. 41. Sobre el uso que León III hacía de semejante fórmu- 
la, cfr. G. B. LADNER: Origin and Significance of-the Byzantine Iconoclastic Con- 
troversy, en Medieval Studies, 2 (1940) 135-140 Aplicación en Occidente: HASHAGEN, 
494 s., 497 s. (Carlomagno), 504; P. OPPENHK:M: Die sakralen Momente in der deutschen 
Herrscherwuecihe, bis zum Inverstiturstrcit, en Ephemeridos Liturgicae, 58 (1944) 45 s.; 
G. H. WILLIAMS: The Norman Anonvmous of 1100 A. D. Cambridge (U. S. A.) 1951, 
p. 155-174, 188 s., 196 (función doctoral). Y cfr. supra, cap. 4, n. 360; infra, n. 93, 
79. Cfr., por ejemplo, P. FERNESSOLLE : De la civilisation chrétienne, París, 1945, 
p. 114-131; J. LECLER: L'Eglise et la souveraineté de VÉtat, París 1946, p. 76 s., 124. 
En cuanto a la época que va del período. carolingio. a la querella sobre las investi- 
«huras, cfr. completamente en el mismo sentido K. H. GanaHL: Studien z, Gesch, 
d  kirchlichen Verfassungsrechts im_X und Jahrhundert, Insbruck, 1935. 

80. Rector Ecclesia“ Ep. 136, 143: Mon Germ. Ep. IV, 205, 209, 224, HONORIO 
DE AUTUN, en el siglo XI5, decía sencillamente que eran necesarias dos espadas para 
el «regimen Ecclesiae» (Summa Gloria, 26: Mon, Germ. Hist. Libelli de Lite, 111, 75). 
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“aufen, del propio Federico 11; también en Luis de Baviera (Hash. 

5-381). No se concedió voz a estos últimos en los concilios, ni siquiera 
«ui los del período conciliar, cuyas reivindicaciones se dirigían más en 
favor del clero y de los doctores que de los laicos (Hash., 381-382). 
Sin embargo, fue durante los siglos XIV y XV cuando las pretensiones 
de los príncipes se afirmaron hasta el máximo. El motivo y la ocasión 
fue el desorden profundo de la Cristiandad, que siguió tanto al cisma 
de Occidente como a los intentos reformistas, siempre fallidos *. Mu- 
chos intentos de reforma dieron ocasión a los príncipes para ocuparse 
de cosas propiamente eclesiásticas : liturgia y culto, reforma de la pre- 
dicación, reclutamiento y disciplina de las órdenes religiosas, etc. (Hash. 
398-405). Al mismo tiempo que se ibu creando de esta manera una 
especie de derecho, se iba formulando una teoría según la cual, en caso 
de desfallecimiento de la Iglesia y, por ende, de necesidad, el príncipe 
podía actuar en el dominio eclesiástico y viceversa: uno y otro, miem- 
bros del mismo cuerpo, podían suplirse en sus respectivas debilidades : 
teoría de la epikie (Hash., 431-436). 

El carácter sagrado de los reyes y de su poder se fundaba eviden- 
temente en la consagración (Hash., 494 s.). El clero consideraba la 
consagración como el mejor medio de conducir los reyes a la Iglesia, 
a la sujeción de lo sagrado. Pero los príncipes la invocaron como fun- 
damento, no sólo de deberes, sino también de derechos. Las vestiduras 
sagradas, la dalmática, la mitra que se les imponía; las unciones que 
se les hacía con las oraciones adjuntas; los títulos verdaderamente 
sacros y sacerdotales que se les concedía: todo ello hacía de los reyes 
y emperadores verdaderos ministros eclesiásticos («participem ministerii 
nostri...», Hash., 505-515). En pleno siglo XI, el misterioso «Anónimo 
de York (¿«de Rouen» ?) asimilaba por completo el soberano al orden 
sacerdotal: «Quare non est appellandus laicus, quia: Christus Domini 
est... Quare et peccata remittere et panem et vinum in sacrificium 
potest offerre, quod utique facit in die quo coronatur» (Hash., 519), 
fórmulas que no eran completamente aisladas o extrañas... *, 

La Iglesia había reaccionado. Había sostenido que el emperador es 
hijo de la Telesia, no un prelado a su cabeza; había negado el carácter 
sacerdotal del rey (Hash 527-529). Pero los príncipes, legislando e inter- 
viniendo con su potestad, eran en realidad los verdaderos papas dentro 
de su territorio (Hash., 550-557). Los reformadores del siglo XVI no tuvie- 
ron más que recoger estos enunciados, esta especie de jurisprudencia, 
para construir sus teorías de Landeskirchen, bajo la administración 

S1. Cfr. J. HaLLER:; Papsttum und Kirchenreform, Bd. 1 (único aparecido), Ber- 
lín, 1903. 

82. Haller ha demostrado que el ejemplo inglés influyó en la ideología de los 
doctores parisinos de principios del siglo XV. Juan Juvenel escribía a Carlos VII: 
«Vos no sois un simple laico, sino prelado eclesiástico, el primero después del 
Papa en vuestro reino, el brazo derecho de la Iglesia»: Hash. 545. a 
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del príncipe, y del jus reformandi. El régimen de Landeskirchen, Tele- 
sias de principados o Iglesias nacionales, es la de una comunidad en 
que la vida exterior, la legislación, incluso las expresiones doctrinales, 
son reguladas y sancionadas por el poder político de una provincia 
soberana. En el fondo, el jus reformandi, en cuanto derecho público 
ratificando una realidad de hecho, no es más que la manifestación de 
dicho régimen y al mismo tiempo la expresión del tan famoso principio : 
cujus regio illius et religio. Lo fórmula jus reformandi no es anterior 
a 1540; igual que la palabra «confesión» entendiéndola en sentido de 
comunidad o Iglesia, forma parte del vocabulario del derecho público 
imperial o germánico, impuesto por la situación de los territorios del im- 
perio en Alemania. Latente, aunque expresamente nombrado en la paz 
de Augsburgo en 1555, el jus reformandi exercitium religionis, es decir, 
el derecho del príncipe a reglamentar la doctrina y la religión a observar 
en su territorio, es una de las bases de la paz de Westfalia de 1648 
(art. 5, $ 30) y ciertamente una de las principales razones por las que 
la Santa Sede protestó (bula Zelo domus Dei, 20 nov. 1648) *. 

De hecho, se estaba en una aparente línea de continuidad material 
y, al mismo tiempo, en una ruptura profunda con la tradición católica. 
Cuanto dijimos más arriba patentiza que no podemos negar cierta con- 
tinuidad material. Es difícil comprender hoy día cómo, bajo los prín- 
cipes cristianos, la Iglesia adoptó una forma de pueblo de Dios concre- 
tamente identificado a la sociedad política. Por algo se recuerdan tan 
a menudo, especialmente en la época carolingia, los nombres y ejemplos 
del Antiguo Testamento: Carlomagno era Josías, todo rey «cristiano» 
era David y Salomón... ** .Los reformadores protestantes, principal- 
mente Zwinglio y Lutero, al eliminar la Iglesia como institución y como 
mediación de gracia, reducirán prácticamente el concepto de Iglesia al 
de un pueblo fiel, bajo la verdadera ley de la fe; la Iglesia será de 
nuevo el pueblo de Dios en un territorio determinado ; volverá a ha- 
blarse del nuevo Josías, del nuevo Ezequías... Y, en verdad, estos ejem- 
plos del Antiguo Testamento pesaron sobre la conciencia cristiana. Desde 
el momento que (a causa de príncipes cristianos que aceptaban la ficción 
de un pueblo completamente cristiano y, bajo las diversas formas de 
imperio, el desarrollo de una historia única que era sin embargo la de la 


83. Sobre la historia del jus reformandi, cfr. O. KLOPP: Der Name; Reformation,. 
en las Akten del V Congreso de sabios católicos. Munich, 1901, p. 313, y Was ist 
Reformation?, en Hist. polit. Blátter, 129 (1902) p. 632-648; B. VON BONIN: Die 
praktischer Bedeutung des jus reformandi. Eine rechtgeschicht. Sudic, Stuttgart, 1902. 

Texto del tratado de Westfalia en MIRBT: Onellen z. Gesch. des Papsttums... 
n. 521: texto de la bula de Inocencio X, ¿bid., n. 529. . 

84, Carlomagno-=Josías : cfr. L HMaLPHEN : L'Idée de VEtat sous les Carolingiens, 
en Revue histor., 185 (1939) 64. Sobre el tema David, Salomón, etc. Hash. p. 496-497, 
¿07, 511, 521, 523 (¡ Federico 11!), 538 (¡ Felipe el Hermoso !). 

85. Cfr. Vraie el fausse réforme.... 111 parte. 
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Ciudad de Dios, o la Iglesia **) se veía a reyes ejerciendo por los me- 
dios propios de su poder el gobierno de la Iglesia, regimen Ecclesiae, 
fue fatal que se les reconociera también el derecho — el deber — de 
reformar la Iglesia. Los príncipes erau uno de los dos miembros prin- 
cipales *” del único cuerpo cristiano y debían obrar solamente para el 
bien del único cuerpo, según las propias prerrogativas. De ahí que, 
desde el principio, la ideología del príncie cristiano, Vicario de Dios 
para el régimen de su pueblo, contara entre las atribuciones del empe- 
rador la de eliminar las herejías y «reformar» el cuerpo según las nor- 
mas de la santidad. «Reformar» : la palabra la encontramos ya en 
Aponio a principios del siglo v **, Desde entonces, incluso los teólogos, 
los canonistas y eclesiásticos partidarios la mayoría de la independencia 
y de la superioridad de lo espiritual alentaron la acción reformadora 
de los príncipes cristianos **, No es de miaravillar que semejantes ideas 
llegaran a ser corrientes, como lo hemos visto en Hashagen y que un 
adversario de Lutero tan resuelto como el franciscano Tomás Múrner 
reconociera abiertamente el derecho de los laicos a ocuparse de reformar 
la Iglesia si los clérigos faltaban en esto *. Incluso después de Lutero 
es ordinario ver, bien a prelados, bien a excelentes religiosos, recurrir 
al poder del príncipe para llevar a cabo felizmente las reformas, en con- 
creto de las casas religiosas *”. 

Este breve bosquejo histórico nos permite sintetizar en pocas pala- 
bras el papel de los príncipes en la Iglesia : 

1.2 Este papel se desarrolló en el marco de una ideología relativa 


$6. Aludo al célebre texto de Otón de Freising cn su Chronicon (mediados 
siglo x11) : «Desde ese tiempo (la aparición de Coustantino), puesto que no sólo los 
individuos, sino incluso los emperadores, salvo raras excepciones, fueron católicos, 
me parece haber escrito la historia no de dos ciudades, sino de una sola, que yo 
liamo Iglesia» (cfr. E. GILSON : Dante ei la pholosophie, p. 203). 

$7. No se confundían en absoluto ambos poderes, pero se los consideraba como 
dos poderes del mismo cuerpo, orientados a procurar el mismo (y único) bien. De los 
innumerables textos. nos limitamos a citar la primera frase del De institutione regia 
de JONÁS DE ORLEANS: «Sciendum... quia universalis licclesia corpus est Christi... 
et in ea due principaliter existant eximie persone, sacerdotalis videlicet et regalis...» 
(ed. REVIRON, p. 134). 

88. «In tantum religiosissimi reges, vices Dei agentes in terris, caput christianae 
plebis esse noseuntur, ut, si quando morbo haereticae contagionis aut persecutionis 
ecclesiae corpus cooperit infirmari, ipsorum anctoritate ad pristinam sanitatem refor- 
matur» (citado por HARNACkK: Chrislus praesens. Vicarius Christi, p. 488). 

89. El cardenal Humbert, ardoroso celador de la reforma gregoriana, dice que 
los príncipes que la favorecen van al cielo y que, si la rechazan, debe llamarse a los 
pueblos para realizarla: cfr. A. MICHEL: Die folgenschweeren Ideen des Kardimals 
Humbert und ihr influss auf Gregor VII, en Studi Gregoriani, 1 (Roma, 1947) 85. 

90. Cfr. J. LORIZ: Dic Reformation in Deutschland, tí. 11, p. 161. 

91. Por ejemplo, papel de María de Médicis, de Luis XIII, de Richelieu, en la 
reforma dominicana del P. Miguel. cfr. M. GASNIER: Les Dominicains de Saint 
Honoré, París, 1950. 
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toda ella al hecho «Cristiandad», es decir, no de una confusión de po- 
dercs, pero sí de una concurrencia o simbiosis en el interior de un 
único cuerpo, el de la República cristiana, del Orden cristiano, dentro 
del cual ambos poderes eran como los dos brazos del mismo cuerpo. 
Esta ideología estuvo reforzada, pero también entorpecida, por el hecho 
de que durante el feudalismo, poder y posesión llegaron a estar tan en- 
trelazados lasta significar lo mismo como palabras honor y dominium. 
De ahí que se agravara la intromisión de los príncipes en materias de 
la Iglesia, la cual, dependiendo de ellos para su consistencia temporal, 
difícilmente era independiente en su realidad espiritual. 

2. Todo esto dio lugar a innumerables abusos. Muchos de los tra- 
zos mencionados anteriormente representan más bien abusos que situa- 
ciones normales; especialmente en los momentos en que las institucio- 
nes espirituales mostraron una desgarradora flaqueza (siglos XIV y XV). 
Todo esto dio lugar también a muchas querellas, sobre todo cuando 
las instituciones espirituales eran vieorosas. Se pasó sin grandes difi- 
cultades hasta concebir las relaciones entre lo espiritual y lo temporal 
análogas a las que hay entre el alma y el cuerpo, susceptibles por lo 
demás de muchas interpretaciones, en un tiempo que vivía de la idea 
de que ambas cosas eran como los dos lados del cuerpo... 

3." El papel de los príncipes en la vida de la Iglesia valió lo que 
valieron los príncipes. Desde el punto de vista jurídico, sin embargo, 
puede decirse que permaneció radicalmente sano allá donde, conjunta- 
mente con la ideología de la Iglesia-pueblo de Dios, existía vivo el 
concepto de Iglesia como institución o mediación de gracia. Por este 
mismo hecho, en efecto, se fijaba el límite de las realidades sagradas, 
orden de competencia propiamente jerárquica. Por el contrario, allá 
donde, a causa de los movimientos democráticos o conciliares, después, 
de una manera decisiva, con las reformas protestantes, la Iglesia era 
concebida de forma preponderante o exclusiva como pura asamblea de 
creyentes, como colectividad de hombres profesando la verdadera dóc- 
trina, el poder del príncipe o del magisterio civil llegaba a ser exclusivo, 
autónomo y, desde el punto de vista eclesiástico, propiamente anárquico. 
De ahí que el carácter jurídico sano o malsano del papel de los príncipes 
en materias eclesiásticas deba apreciarse atendiendo a.lo dicho al prin- 
cipio del capítulo segundo. 

4. En cuanto a la aplicación de estos datos al caso de los laicos en 
la época actual, conviene no! perder de vista la evolución moderna de las 
cosas. Al lado de la sociedad temporal, hemos asistido a una ruptura de 
la unidad espiritual medieval. Después de las reformas protestantes a las 
que acompañó o siguió la constitución de un mmundo humano no cre- 
yente, las sociedades modernas han perdido definitivamente en su ma- 
yoría la unión espiritual que, real o ficticiamente, permitía la simbiosis 
de lo temporal y lo espiritual en un único cuerpo. Lo cual existe todavía 
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en algunas partes (España, Argentina, Países Musulmanes); pero la 
corriente general de la historia es otra. Puede interpretarse el sentido 
de esta corriente como una conquista de su independencia frente a lo 
profano, denunciando progresivamente esa especie de alienación de la 
que ya hemos hablado (cfr. supra, fin del capítulo primero). 

Al margen de la comunidad espiritual que es la Iglesia, puede va- 
lorizarse también positivamente el sentido del movimiento de la historia : 
se hablará entonces de una mayor independencia y pureza. La Iglesia 
no habrá perdido nada de sí misma: simplemente ha sido reducida a 
sus medios propios, qúe son espirituales. Ella renuncia a ser ayudada (al 
menos de forma masiva, puesto que no es ni deseable, ni concretamente 
posible, salvo caso de persecución, que no lo sea en absoluto aunque sea 
a título de simpatía humana y de benevolencia), renuncia, decimos, a ser 
avudada a modo de poder; y, por tanto, a que los laicos actúen en ella 
con potestad. Quedan reducidos al mismo plano de la Iglesia respecto a 
su acción sobre la sociedad : una acción efectiva, pero sin poder, una 
acción por vocación, por el ejercicio cuanto más puro e integral posible 
de sus responsabilidades ; una acción por esfuerzo más que por mandato. 
En una palabra, un ejercicio de la realeza espiritual más que una regen- 
cia o realeza de poder. 

4) Papel de la comunidad en la regulación de su propia vida. — 
Los laicos intervienen en esto de forma muy eficaz. Y ante todo, por ese 
título común, a veces sólo indirecto, que constituye su actividad legis- 
lativa o gubernamental en el foro civil. Al legislar o al aplicar las leyes, 
especialmente en ciertos campos, influyen en la Iglesia desde fuera, en- 
tregando o defendiendo, traicionando o afirmando sus posiciones. La 
acción parlamentaria, la obra jurídica, social y apologética de los grandes 
católicos comprometidos en la lucha por Dios en cosas que afectan a 
la Ielesia, muestra lo que puede ser, en éste primer y elemental grado, 
el papel de la comunidad en la regulación de su propia vida *”. 

“Dentro del orden interno de la lelesia los laicos podían obrar direc- 
tamente tomando parte en los concilios. Hemos visto que podían aportar 
informaciones y consejos, pero no tenían voz decisiva. Hay que recono- 
cer, sin embargo, que del siglo vt al IX la influencia de los emperadores 
bizantinos en los concilios fue enorme, apareciendo como una especie 
de Senado del Imperio para los asuntos religiosos *. Ratificaban las de- 
cisiones de los concilios del Imperio («ecuménicos») como si fueran leyes 
imperiales. Los tiempos han cambiado, los laicos no son: invitados a los 
concilios, y la cláusula del Ceremonial de los obispos pidiendo que se 
prevean sitios para los que vendrán, es sólo un recuerdo del pasado. 


92, Cfr. algunas págimas buenas en' G. GoYau:Le róle des lates dans VÉglise 
(Etudes relig. Bruselas, diciembre, 1920), p. 11 s. 

93. Cfr. F. DVORNIK: De auctoritate civili in conciliis oecumenicis, en Acta VI 
Conv. Velehrad, Olomuc, 1933, p. 156-167. Y cfr. supra, n. 78, n. 78 y c. 4, n. 460. 
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Veremos más adelante si existen formas modernas, vivas y eficaces, que 
respondan a las formas antiguas. 

Hay por lo menos dos modos en que las comunidades, compuestas 
en su mayoría de laicos, cooperan activamente a la regulación de su 
propia vida: la costumbre, a la que pueden reducirse las particulari- 
dades locales admitidas; y la iniciativa desde abajo. 

Por su origen, por su finalidad y por su naturaleza, el derecho ca- 
nónico, que reglamenta la vida de la Iglesia, es principalmente un de- 
recho sacramental; hemos visto más arriba que precisamente por eso 
es también, ante todo, un derecho de clérigos. Pero, como se ha de- 
mostrado felizmente **, la Iglesia no es sólo una institución, una Heils- 
anstalt, en la que los fieles se limitarían a recibir la aplicación de los 
medios de gracia. Es también una comunidad formada activamente por 
sus miembros, sobre la base del compromiso bautismal. Y la comunidad, 
en la Iglesia, tiene parte en la creación del derecho, puesto que éste, 
de ordinario, no hace más que formular las tradiciones y las costum- 
bres. La costumbre es, en las circunstancias que vamos a precisar, un 
derecho que hacen también los usuarios, es decir, los laicos. ¿No la 
definían el decreto de Graciano como «cierto derecho establecido por 
hábito» ? 

Durante mucho tiempo no se le ha distinguido bien de las tradi- 
ciones; se ha buscado su valor sólo en el prestigio de la autoridad a la 
cual, a través de la oscuridad de muchos siglos, se reducían globalmente 
las mismas tradiciones *. Las teorías datan de mediados del siglo XIH1 
y llevan la marca de esta época en la que — como ya lo hemos visto 
al definir la Iglesia y al hablar de la confesión de los laicos — existe 
un equilibrio notable entre la aportación del sujeto y las exigencias 
del objeto, entre la iniciativa o el acto personal y el dato o la auto- 
ridad... ¿Se trata de una influencia del derecho romano, favorable 
en esto al pueblo, o es más bien una influencia de las ideas socio- 
lógicas de Aristóteles? Más de un teórico de entonces, y en cierta ma- 
nera Santo "Tomás de Aquino, veía en la costumbre un producto de una 
soberanía residente en el mismo cuerpo político, y el fruto de una es- 
pecie de poder legislativo inmanente en el pueblo **. Las comunidades, 


94, W. BERTRAMS, S, J.: Die Eigennatur des Kirchenrechts..., en Gregorianum, 
27 (1946) 527-566; cfr. sobre todo p. 555 s. 

95. Seguimos la investigación de R. WEHrLÉ: De la coutume dans le Droit cano- 
nique. Essal historique s'étendamt des origines de l'Église au pontificat de Pie XI, 
París, 1925. — Cfr. también A. Van HOvE: De consuetudine, Malinas, 1933. 

96. Cfr. WEHRLÉ, p. 189, S. Thomas, p. 247-252, en el siglo XIV, Juan Andrés 
Eoich, discípulo suyo. — Cfr. J, LECHER: Les théories démocratiques au moyen áge, 
en Études, 225 (oct. 1935) 12-13. y 17. El P. Lecler cita a Santo Tomás en Suma 
Teológica, I-II, q. 90, 4.3, q. 9%, a. 3; De Reg. princ. 1, 1. Pero conviene más acudir 
a Suma Teológica, 1-1I, q. 97, 3 ad 3, que es el lugar donde propiamente expone 
su pensamiento acerca de la costumbre. . 
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se guiaban entonces en gran parte por la costumbre *. Sin embargo, 
lo que era verdad en el orden natural lo era mucho menos en el orden 
puramente cristiano o eclesial. En el orden natural, la autoridad 
es, en su forma positiva, un órgano que se impone el cuerpo político, 
en la necesidad, pero también en la capacidad, que tiene de organizarse 
a sí mismo; dentro del orden de salvación, la autoridad es dada junta- 
mente con el cuerpo, de tal manera que le es anterior, al menos lógi- 
camente ; el derecho es esencialmente un orden positivo dependiente del 
hecho jerárquico, teniendo su mismo significado, el que hemos visto en 
los capítulos tercero y cuarto. La aplicación material a la Iglesia de lo 
que había de favorable a la comunidad en el antiguo derecho romano o 
en los principios sociológicos de Aristóteles, hubiera disuelto el orden 
católico. Éste había estado siempre salvaguardado al menos por la cláu- 
sula de la superior autoridad de la costumbre de la Iglesia Romana o 
mejor de la autoridad apostólica. Un elemento más positivo que volun- 
tarista formaba parte del genio profundo — de la naturaleza misma -— 
del derecho canónico. Por eso los canonistas, por encima de las apor- 
taciones del derecho romano o de la sociología aristotélica, han intentado 
precisar los límites y las circunstancias de validez de la costumbre en el 
plano de la vida eclesiástica, que es el del derecho canónico 98 Se llegó 
de esta manera, a través de vicisitudes que no podemos recordar aquí, 
al Código de derecho canónico de 1917 *. Todo el valor obligatorio 
legal de la costumbre le viene desde arriba: de la aprobación hecha 
por los legítimos superiores, según las diversas formas previstas por el 
derecho. No cabe hablar propiamente de derecho desde abajo en la 


Tolesia. 


97. Cfr. H. W. CARLYIE y A. CARLYLE: A History of Mediaeval Political Theory 
in the West, Edimburgo y londres, t. V, 1928, p. 48. 

98. Cfr. WEHRIÉ, p. 253 s. Van HOYE ha corregido a Wehrlé sobre este punto, 
quien atribuía el cambio a Nicolás de Tedeschis (Panormitanus). El cambio lo encon- 
tramos ya en Rufino. ; 

99. Can. 5 y 25-30. -— A decir verdad, tanto estos cánones como los comentarios 
escritos sobre ellos, nos parecen estar excesivamente domiuados por la cuestión del 
valor legal de la costumbre, del principio y de las condiciones de este valor legal. 
Ahora bien, desde el punto de vista de una sociología religiosa o una teología de 
la vida eclesial, la importancia de la costumbre sobrepasa dichos límites jurídicos. 
Desgraciadamente, pocos estudios se han hecho en este sentido. Cfr. sin embargo, 
M. NoIrot: Une paroisse peut-elle prescrite de véritables coutumes en matiére de 
liturgie? En Rev. de Droit, canon 2 (1952) 99-101. 

Desde el punto de vista estrictamente legal del Código, tina costumbre no se con- 
vierte en ley ni abroga una ley, positis ponendis, si no es porque la comunidad que 
la introduce tenía la intención de obligar legalmente o de abrogar otra disposición 
legal. Tal es, al menos, la interpretación de P. FEDELE: 1l problema dell-Animus 
communitatis nelia dottrina canonistica della Consuetudine, Milán, 1937. Sin embargo, 
en la práctica no siempre se ha exigido un animus communitatis tan positiva y 
estrictamente definido. 


20 


306 JALONES PARA UNA TEOLOGÍA DEL, LAICADO 


Inciuso tomada desde este punto de vista estrictamente legal, la 
costumbre introduce en el derecho desde arriba un modo de llegar a 
la existencia y determinación que marca, en la vida de la Iglesia, la 
realidad de una fuente desde abajo. El pueblo fiel no puede conferir a 
las regulaciones que él se da espontáneamente un valor jurídico de ley. 
Pero en muchos casos el problema no se plantea en este plan. Se trata 
de encontrar una manera de obrar común que sea una forma de exis- 
tencia y de actuación para una comunidad, y esto es todo. La autoridad 
debe intervenir siempre, pero no como legislador propiamente dicho, 
sino como la autoridad paternal que el derecho de la Iglesia reconoce 
a los grados, en cierta manera familiares, de su vida: parroquia, con- 
vento, escuela, colectividad educadora, grupos de afinidad espiritual 
o de acción cristiana privada, etc. De esta manera, las comunidades se 
dan sin cesar la propia regla o cooperan a elaborarla: sin perjuicio 
de la costumbre de la que se ocupa el Código y que, por estar contra 
la ley o al margen de la misma, no llega a tener valor real si no es en 
las circunstancias dichas. 

Hemos analizado el imodo como las iniciativas periféricas o, si se 
quiere, desde abajo, tienen lugar en la Iglesia y pueden armonizarse 
con el orden de ésta *%; hemos distinguido al lado de una equivocada 
vía facti, revolucionaria y anárquica, una buena via facti, aquella por 
la cual la periferia o el abajo propone al centro o a la autoridad sus 
querellas, sus ensayos, sus esperanzas, sometiéndolo todo al juicio de 
quien tiene el deber y el carisma de juzgar. En estas páginas hemos 
intentado demostrar la necesidad de un doble consentimiento en la 
Iglesia: el de la vida, radicalmente necesario, para ser insertado en 
la estructura, sin el cual se habría corrido en vano y la vida no sería la 
vida de la Iglesia; y el de la estructura, para recoger las demandas y 
los crecimientos de vida, sin el cual no se podría correr y la Iglesia, 
fiel a su constitución radical, no llegaría a cumplir su misión. En el 
centro de lo que nosotros hemos definido como vía conjunta de orden 
y de santidad, hay que reconocer muchas iniciativas laicas, gracias a 
las cuales los fieles hacen de verdad la Iglesia y van formando a través 
del espacio y del tiempo, su cuerpo, su figura histórica. Ahí reside, evi- 
dentemente, un papel de comunidad en. la regulación de su propia vida. 

Pero no existe propiamente poder, autoridad, participación en la 
regencia oen la función real de la Iglesia como poder. 

5) Participación en el poder ejecutivo de la Iglesia. — Hemos visto, 
en los apartados dos y cuatro, la participación de los laicos en la fun- 
ción legislativa de la Iglesia (concilios, costumbres); falta precisar la 
que han tenido o pueden tener en los cargos ejecutivos según los dos as- 
pectos que se distinguen comúnmente: el administrativo y el judicial. 


100. Cfr, Vraie ct fausse réforme dans l'Église, p. 274-292 y 318-825. 


LAICOS Y FUNCIONES ADMINISTRATIVAS 307 


cd 


Parece que hubo, por lo menos en África, durante los siglos 111 y IV, 
una institución administrativa de bienes eclesiásticos que, bajo la auto- 
ridad del obispo, estaba encomendada a los laicos. No está demasiado 
claro quiénes eran esos seniores laici de que nos hablan mucho los textos 
en el período que va desde San Cipriano a San Agustín *%. ¿Se trata de 
una «orden» en la que el senior era un título de función ? Los vemos colo- 
carse inmediatamente después de los diáconos... El asunto debería estu- 
diarse más de cerca. En todo caso, está claro que las Iglesias, al menos en 
África, conocieron una especie de consejo o de sanedrín de laicos muy 
situados en la organización eclesiástica y especialmente en la administra- 
ción de sus recursos. ¿Era este estado de cosas el primitivo, o es que la 
lógica profunda de las circunstancias (cfr. supra, p. 273) o de las cosas 
había llegado en la Telesia antigua hasta considerar como función sagra- 
da y verdaderamente «litúrgica» (ésta cra la palabra de San Pablo) el 
oficio de recoger y distribuir los dones cuya finalidad estaba ligada al 
misterio mismo de la vida del Señor en sus miembros: los fieles, los 
pobres, el prójimo...? Habría que estudiarlo en particular. Sea lo que 
fuere, la historia ulterior en los siglos 1Y y v «nos muestra incontesta- 
blemente una tendencia a retirar a los laicos la administración de los 
bienes temporales de la Iglesia, confiándola a clérigos, incluso a sacer- 


101. Cfr. P. MONCEAUX : Les seniores laici des Ésglises africaines, en Bull, de la 
Soc. nat. des antig de France, 1908. p. 283-285; H. LECLERCQ: art. Laiques en Doct. 
Archéol. chr. el Lit. VIU/1, col. 1063-1064; Caron, p. 208-212, reúne una documen- 
tación interesante, pero sin espíritu crítico. 

Una vez redactadas estas páginas hemos tenido conocimiento de otro estudio más 
elaborado de G. CARON: Les premiers usentores laicio de VEglise africaine, en 
Rev. internat, des Drcits de 1'Antiquilé, 6 (1951) 7-22. Estos seniores laici cooperaban 
a la administración del patrominio eclesiástico y a la ejecución de la justicia. Había, 
por una parte, los presbyleri (seniores) y, por otra, los seniores laici elegidos posi- 
blemente por el pueblo. Eran algo más que «mayordomos» (Dom lLeclercq) y ocupa- 
ban un grado intermedio eutre la verdadera jerarquía y una situación de puro honor. 
Su actividad, según el autor, era triple: 1.9, había entre ellos dos categorías, los 
scniores ex plebe, al nivel de los presbíteros y diáconos, y los seniores Ecclesiae, que 
tenían rango inferior a los diáconos. Los primeros formaban un auténtico consejo 
de administración en torno al obispo, convocando a quienes tenían que participar 
en los concilios y tomando parte ellos mismos. — 2.0 Componían, juntamente con el 
obispo, un tribunal que debía juzgar sobre todo al tratarse de dar sentencias de 
excomunión (p. 19). —3.0 En fin, el autor supone y luego afirma que tenían poder 
de magisterio (p. 20 s.), pero no aduce más pruebas que la idea general de la gran 
autoridad de los carismáticos en la Iglesia primitiva. Vemos en esto uno de los 
fallos de la obra, en la que el autor interpreta en sentido de «poderes» lo que 
encuentra como hechos en los textos 

102. Cfr. algunos testimonios que parecen convincentes (cfr. CARON, p. 206-208; 
W. BRIGHT: The Canons of the First Four General Councils... Oxford, 1892, p. 216 s., 
comentario sobre el canon 26 de Calcedonia): concilio de Antioquía del año 341, 
can. 24 y. 25 (LABRE-COSSART, 11, 595); conc. de Calcedonia, 451, can. 26 (id. IV, 1961); 
conc. de Sevilla de 619, can. 9 (id. VI, 1406); IV conc. de Toledo, 633, can. 48 (id. Vi, 
1463); conc. de Roma de 502, can. 3 (id. V, 474). 
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dotes» *%, La medida parece estar justificada, por una parte, por las 
exigencias de un desinterés más seguro ; por otra, por los lazos tan estre- 
chos que ha tenido siempre en la Iglesia la economía de lo temporal 
con las finalidades espirituales del ministerio, englobando toda una con- 
cepción de las cosas, de los gastos, del lujo, etc. Pensamos hablar en 
nuestro tratado de Ecclesia de esta teología de lo temporal que, a nues- 
tro modo de ver, apenas ha sido tomada en consideración. 
Mencionaremos solamente el sistema de propiedad. de un laico par- 
ticular o de una sociedad de laicos sobre la Iglesia parroquial, con todo 
lo que entraña tal propiedad, lo cual, renovado hasta la época moderna, 
ha demostrado ser catastrófico. Este sistema es conocido en la historia 
como el de las Iglesias privadas o, puesto que tuvo lugar sobre todo en 
el derecho feudal germánico, de Eigenkirchen: fue la plaga del siglo X y 
de principios del XI, época en que la Iglesia, desde el papado hasta las 
capillas locales, fue con frecuencia «un poder de laicos» *”. Se renovó 
en la época moderna, por ejemplo en Estados Unidos, en el siglo 
XVII y primer tercio del XIX, con el sistema de los administradores 
laicos *%*, Un grupo de laicos se había arrogado el derecho de elegir 
a] párroco, al que financiaban, de regular el alquiler de los bancos, el 
uso de la iglesia y de sus locales. Y se llegó a pretender extender este 
sistema a la designación de los obispos. Se comprenderá que la Iglesia 
no quiere volver a probar una experiencia de la que le ha resultado tan 
difícil salir ilesa y que en el derecho canónico no haya reconocido perso- 
nalidad jurídica a la comunidad de fieles como tal. Desde el punto de 
vista canónico, la parroquia no es una asamblea y comunidad de fieles; no 
es una persona moral capaz de derechos. Es un determinado territorio so- 
bre el cual el obispo ha constituido en su ayuda a un sacerdote para el 
cuidado de las almas : éste depende del obispo, no de los fieles **, Estas 
observaciones parecen poner sordina a las declaraciones oídas con tanta 
frecuencia sobre el bien que se obtendría confiando a los laicos toda la 


103. Tal es el subtítulo del t. VII de la Hist. de VÉglise de Fliche y Martin, 
redactado por 1. AMANN y A. DUMAS, que va desde 888 a 1057. Sobre los Eigenkirchen, 
cfr. p. 278 s. y p. 267 (bibliogr.). Es claro que este sistema era consecuencia del 
régimen feudal que, por hacer depender todo cargo de un título temporal, hacía 
que un hombre investido de poder eclesiástico dependiera del señor que le daba el 
título temporal. 

104. Se leerá con provecho esto eu MAYNARD: Histoire du Catholicisme amé- 
ricain, trad. fr. París, 1948. La Igiesia ha conocido otros casos de párrocos elegidos 
por los fieles : por ejemplo en Suiza, durante los siglos XVII y XVII. 

105. Sobre esta noción canónica de la parroquia, cfr. A. HAGEN : Pfarrei und Pfarrer 
nach dem Codex Juris canonici, Rottenburg a. N. 1935 (aparecido antes como artículo 
en Théol. Quarlalsh. 1933. 116-128 y 406-424); METHODIUS PRICHOJKO. VON MOSKAU : 
Die Pfarrei in der neueren Geselzbung der russischen Kirche, Brixen, 1947; 
P. D. THOMSEN: Parish and Parish church., Edimburgo, 1948. — Que esta noción 
canónica de la parroquia se vea stiperada por la noción teológica y pastoral, lo hemos 
demostrado en Mission de la paroisse, en Siructures sociales et Pastorale paroissiale, 
Congrés de 1'Union des Oeuvres, Lille, 1948, pág. 48-65. 
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administración temporal de la Ielesia. El derecho canónico actual con- 
tiene disposiciones precisas a este respecto. No hablamos del derecho 
a beneficio por parte de laicos (can. 1409-1488), de interés meramen- 
te especulativo en nuestro país y en muestro tiempo; tampoco del de- 
recho de patronato (can. 1448-1471) que no afecta más que a particula- 
res. El derecho canónico, que organiza la vida real de la Iglesia sobre la 
tierra — Juri canonico, quo sit Christi Ecclesia felix... reza una antigua 
inscripción en la puerta de un anfiteatro de la vieja universidad de Sala- 
manca —, regula la administración de lo temporal necesario a la Iglesia, 
concediendo en esto amplio campo a los laicos ***, Bien se trate de insti- 
tuciones fundadas y dirigidas por laicos, pero teniendo un estatuto 
canónico, una existencia de cosa de Iglesia y, por tanto, sometidas al Or- 
dinario, como hospitales u orfelinatos (can. 1489-1494 acerca de la Insti- 
tuta laicalia); bien se trate de la Junta de Obra para la administración 
de los bienes de dicha Obra (can. 1183-1184); 'bien se trate de la admi- 
nistración de los bienes eclesiásticos, a regir nomine Ecclesiae (can. 1521, 
$ 2. Cfr. can. 1495-1551) : el derecho canónico de la Iglesia prevé en todo 
esto una amplia participación laical. En verdad, concede a los fieles po- 
deres de administración en la Iglesia. 

En todo casco, mantiene expresamente el principio jerárquico que 
se encarna en definitiva, hoy como en tiempos de San Ignacio de An- 
tioquía, en la autoridad del obispo. Es preciso no engañarse : la cons- 
titución de la Iglesia es fundamentalmente jerárquica, no democrática. 
La Iglesia es, ante todo, una institución : se forma parte de ella por 
el bautismo y solamente así puede gozar uno de ciertos derechos. No 
es una asociación que formarían los fieles agrupándose y que, como 
tal, tendría los derechos que ella misma se daría. Por eso, a través de 
todas las distintas formas jurídicas por donde ha podido discurrir la 
vida de la Iglesia, ésta ha mantenido siempre cuidadosamente el derecho 
fundamental del principio jerárquico. La historia de la condenación de la 
Constitución civil del Clero y el rechazo de las Asociaciones cultuales 
de 1906, en. Francia, ilustran trágicamente este principio. 

Se extrañará sin duda más de un fiel si decimos algo acerca del 
derecho procesal de la Iglesia y sobre el papel que el laico puede des- 
empeñar en él: nos referimos, no solamente al papel de parte, por ejen- 
plo, en un proceso matrimonial, sino a ciertas funciones activas, por parte 
del personal judicial. Siguiendo algunos textos como Mt. 18, 15-17 y 
[ Cor. 5, 4, parece que hubo en la Iglesia primitiva alguna participa- 
ción de la comunidad como tal en algunos juicios, en los cuales el 


106. Cfr. los comentarios a los cánones citados del Código: en Francia, el publi- 
cado en Ietouzey bajo la dirección de R. Naz; mencionamos, para Alemania, el breve 
Das Recht der Laien in der Kirche, de los PP. H. KELLER y O. VON NELL-BREUNING 
S. J. (Heidelberg, 1950), cfr. p. 73 s. 
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régimen de penitencia pública englobaba los aspectos morales y los 
aspectos exteriores. Hasta el siglo 1Y pueden verse indicios de ello *”. 
Es difícil decir si lo que se pedía en ella era solamente un testimonio, 
una información, eventualmente un consejo, una publicidad, en una 
palabra, lo que hemos dicho anteriormente de los concilios, o se trataba 
incluso de una actitud moral de acogida o exclusión **, o era de 
verdad una participación en el poder' judicial de la Iglesia. Muchos 
textos parecen dar a entender que el ejercicio de dicho poder estaba 
reservado al obispo. Pero éste, juez supremo en materia religiosa, bus- 
caba a veces la competencia de laicos íntegros *”. 

Hoy día, los laicos no pueden ser, en los procesos eclesiásticos, 11 
jueces 11i defensores del vínculo (matrimonial), ni órganos de cuanto 
corresponde al ministerio público. Pueden ser, sin embargo, secretarios, 
notarios (salvo si se trata de procesos contra un clérigo) y, sobre todo, 
abogados : así viene practicándose de ordinario en los grandes tribuna- 
les romanos de la Rota. 

Concluiremos, pues, que en materia administrativa y judicial, los 
laicos pueden tener cierta participación de la autoridad eclesiásitca, 
guardando siempre el respeto absoluto a la constitución jerárquica de la 
Iglesia : en lo único que se les niega todo derecho es en tener parte de 
la autoridad de regencia de la Iglesia o de su realeza como potestad. 

Un solo caso podría darse, pero es de tal condición que enseguida 
se saldría de los límites del estado laico: se admite generalmente que 
un laico puede ser elegido papa. Puede que la cosa haya sido prohibida 
no hace mucho **”; se conocen, en otros momentos de la historia, laicos 
elegidos papas ?***, Suele estarse de acuerdo hoy día en que la 
Constitución Vacante Sede ha inscrito en el derecho la posibilidad de 
tal hecho *'?. Existen, en técnica teológica, diversas teorías para expli- 
car cómo un laico, por el hecho de ser elegido y anteriormente a toda 
ordenación, podría tener la jurisdicción y la autoridad suprema dentro 
de la Iglesia *** : son problemas teóricos que tienen interés en su plano 
sin que, por lo demás, sean muy difíciles de resolver. Se nos concederá, 
sin embargo, que no constituyen materia esencial para una teología 
del laicado... 


107. Cfr., por ejemplo, CARON, p. 213-219. 

108. Esto es lo que parece ponerse en duda por POLICARPO : Ad Phillip. ce. XI. 

109. Cfr. algunos hechos y textos en CARON, p. 220-221, 

110. Cfr. C.3 y 4, D. LXXIX (FRIEDBERG I, 277): decreto de Esteban III, 764. 

111. El P. W. Crock (Zeitsch. f. kath. Theol. 70 [1948], p. 307, n. 243) cita el caso 
de Benedicto VIII (1012-1024) y. de Juan XIX (1024-1032). 

112. Cfr. Const. Vacante Sede, n. 9 (publicado como apéndice en el Codex Ju- 
ris can). 

113.: Cfr, por ejemplo, las indicaciones y las referencias que da I,. BRUGERE 
De Ecclesia" Christi, 2 e., París, 1878, p. 221 en nota. 
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: Es mucho más interesante para nosotros intentar sistematizar y 
sintetizar los datos recogidos y, como conclusión, intentar aplicar en 
términos modernos lo que la historia nos dice haber sido tradición po- 
sitiva-de la Iglesia en lo que atañe al papel de los laicos en la dirección 
de su vida: éste es, no lo olvidemos, el tema concreto del presente 
capítulo. 

Creemos que el problema puede esclarecerse mediante nuestra dis- 
tinción entre la estructura y la vida. Por el contrario, las catástrofes 
se. producen siempre que se pasa indebidamente del plano de la vida al 
plano de la estructura. Entendemos por estructura los principios que, 
procedentes de Cristo, representando con él y por él las causas gene- 
ratrices de la lgelesia, constituyen como la pars formalis de la misma, 
lo que constituye a los hombres en Iglesia de Jesucristo. Nos referimos 
esencialmente'al depósito de la fe, a los sacramentos de la fe y a los 
poderes apostólicos transmitidos de uno a otro. La Iglesia tiene de ese 
modo su esencia. Entendemos por vida de la Iglesia la actividad que los 
hombres, formados en Iglesia por los elementos susodichos, ejercen a 
fin de que esta Iglesia cumpla su misión y alcance su fin, que es, 
a través del espacio y el tiempo, hacer de los hombres y del mundo 
reconciliado el templo comunial de Dios. 

La Iglesia se estructura jerárquicamente ; la vida, por la que cumple 
su misión, implica la cooperación de los fieles. Desde el punto de vista 
eucarístico, por ejemplo, tal. como hemos visto en el capítulo prece- 
dente, hacer de la presencia, de la participación (comunión), del con- 
sentimiento (Amen) de los fieles una condición esencial para la validez 
de la consagración, sería derribar la estructura de la Iglesia; de igual 
manera, no considerar más que la pura estructura del culto, su desnuda 
realidad válida constituida jurídicamente, sin la participación y el con- 
sentimiento del pueblo, sería desconocer el orden de la vida, impidiendo 
a la Ielesia realizar su misión. Por lo mismo, convertir un acto de los 
fieles en condición de validez para una operación jerárquica, sea de 
magisterio (dogma) sea de gobierno (decreto), sería derribar la estruc- 
tura de la Iglesia; pero negar la cooperación y el consentimiento de 
todo el cuerpo sería desconocer algo en el orden vital. 

Se comprende que habiendo sido puesto en litigio algún elemento 
de su estructura, la Iglesia haya querido ante todo salvaguardar su inte- 
gtidad, y que la doctrina se haya aplicado poco a la consideración de 
la vida. Esto explica la rigidez algo unilateral de textos como el de 
Pío X, que hemos citado anteriormente (cfr. n. 37), escrito de cara a 
la situación creada por la lucha antirreligiosa y por la separación de la 
Iglesia y del Estado en Francia. En líneas generales, nuestros trata- 
dos De Ecclesia, redactados en oposición al error (cfr. supra, c. 2), 


212 JALONES PARA UNA TEOLOGÍA DEL LAICADO 


son tratados de la estructura; fallan por no interesarse por las activi- 
dades de la vida y sobre todo -— cosa que nos parece decisiva — por 
no mostrar que la estructura reclame la vida, encontrando en ella su 
complemento, y cómo la vida debe insertarse en la estructura. Nuestra 
teología, que no es suficientemente inductiva e ignora demasiado a 
imenudo los datos positivos, ha desconocido casi por completo que la 
Iglesia real, aquella cuya estructura implica vida, sigue una ley de 
existencia que puede formularse así: conjunción y armonía entre la 
comunicación jerárquica desde arriba y cl consentimiento comunitario. 
La Iglesia se realiza por una relación viva entre dos extremos que 
podrían llamarse polo jerárquico y polo comunitario. Una vez se com- 
prenda esto, quedan aclarados un sinnúmero de hechos y de textos, 
se delinea la historia de la eclesiología, se recoge tal abundancia de 
notas que, por breve que quiera hacerse, toma proporciones de un 
volumen. Y, sobre todo, se organizan los documentos del cristianismo 
primitivo. Se ve que todos ellos son resueltamente jerárquicos e im- 
prescriptiblemente comunitarios: ¿no se deja ver esta hasta en el hecho 
de que las cartas de los primeros siglos están escritas a la vez por un 
hombre y una comunidad y están dirigidas más a una comunidad 
que a un hombre? Ante la imposibilidad de transcribir secuencias de 
hechos y textos que reclamarían una monografía, citamos dos fragmen- 
tos muy representativos de San Cipriano: «Per temporum et successio- 
num vices episcoporum ordinatio et Ecclesiae ratio decurrit ut Ecclesia 
super episcopos constituatur et omnis actus Ecclesiae per eosdem praepo- 
sitos gubernetur... Quando Ecclesia in episcopo et clero et in omnibus 
stantibus sit constituta» ***, «Quando a principio episcopatus mei sta- 
tuerim nihil sine consilio vestro et sine consensu plebis mea privatim 
sententia gere» ??*, 

R. B. Rackham (cfr. 0. 39), que aduce otras citas en el sentido 
que venimos diciendo, las interpreta como si denunciaran la existencia 
en la Iglesia primitiva de una doble autoridad. Ha sido ásperamente 
criticado (G. Bayfield Roberts, cn Laity in the Church., p. 42-57). 
En realidad, él mismo responde a la dificultad en los mismos textos 
que cita. Los textos son lo que son y sería de desear que ningún 
teólogo escribiera ni una línea sobre la Iglesia sin haberlos leído y 
releído. Los textos se acomodan a las categorías de la verdad dogmá.- 
tica; basta dar a éstas su verdadero nombre. Lo que dicen respecto del 
principio jerárquico representa otros tantos enunciados acerca de la 
estructura eclesiástica: no existe Iglesia sin obispo instituido apostó: 


» 


114. Epist. XXXIII, 1. 1 y 2. 
115. Epist. XIV, 4. — Sería interesante seguir, a través de las historias de los 
concilios, las invitaciones hechas a los obispos para que se rodeen del consejo de 
sus sacerdotes : incluso el primer concilio plenario de Baltimore (decreto 6.0), en 1852, 
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licamente; ni nada en la Iglesia sin el obispo; al obispo compete la 
celebración, la predicación, la decisión ; Ecclesia est in ebiscopo. Pero 
con frecuencia los mismos textos dicen también: nada sin el consen- 
timiento de la comunidad : todos están vivos por el Espíritu de Dios; 
cada cual puede dar su consejo, cada cual puede dar gracias en su 
rango. Ecclesia... et in omnibus stantibus constituta... ¿Dualidad? Sí; 
pero, ¿de qué? Jamás dualidad de autoridad ; sí dualidad de polo jerár- 
quico y polo comunitario; de una jerarquía por la que la Iglesia queda 
estructurada y de una comunidad en la que únicamente halla su com- 
plemento y por medio de la cual puede dar eficiencia a su programa 
de vida; una sola Iglesia hecha de arriba y de abajo; de arriba, reci- 
biendo los principios de la estructura; de abajo, porque esos principios 
son recibidos y vividos por los hombres, que pueden desarrollar todas 
sus aplicaciones. 

De esta manera podemos tal vez comprender mejor la situación de 
los laicos ante la función regia de la Iglesia; ver mejor cómo los fieles 
son activos y cooperan de verdad, aunque no quepa hablar propiamente 
de poderes. Su actividad no es la de jefes constituidos en poder, sino 
la de miembros cuyas funciones de dirección están realmente solida- 
rizadas en el interior de un cuerpo donde reciben la vida para luego 
ejercerla. Refiriéndonos a nociones explicadas en los capítulos prece- 
dentes, diríamos que los fieles, en cuanto tales, participan de la realeza 
de Cristo en cuanto ésta es inmanente al cuerpo ;: no en cuanto que, 
transcendiéndolo, se ejerce más sobre él a modo de poder y autoridad, 
que en él a modo de energía y dignidad. La jerarquía apostólica parti- 
cipa de la potestad de Cristo en cuanto que ésta forma el cuerpo, siendo 
desde fuera la causa eficiente y generatriz. 

De ahí que los fieles puedan ejercer de verdad la realeza espiritual, 
una realeza que es interior, en la medida que hemos interiorizado la 
vida del Espíritu. Entendiendo bien que de tal vida del Espíritu tene- 
mos ahora únicamente las arras y que solamente en la escatología alcan- 
zaremos la plenitud. “Poda la primera parte del presente capítulo hace 
referencia a esto... Pero cuando se trata de realeza como poder y como 
autoridad — entendamos bien: en el dominio de la Iglesia — nos en 
frentamos con algo que compete, no a los fieles o a los miembros del 
cuerpo en cuanto miembros, sino a esos instrumentos de la obra de Dios, 
que han sido escogidos para ejercer después de Cristo y en nombre suyo 
el papel de generadores del cuerpo. En cuanto que la Iglesia no es sola: 
mente la comunidad de fieles (conscientes y libres) de Cristo (Hilisga- 
meinschaft), sino también orden de los medios para procurar y formar 
tal comunidad (Heilsanstalt), implica una mediación jerárquica en el 
triple dominio de sacerdocio, enseñanza y regencia. Es lógico que los 
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fieles, en cuanto fieles, no tengan parte, o la tengan muy débil, en la 
realeza de la Iglesia como poder. 

Sin embargo, frente a esta realeza, son activos. ¿Cómo concebir esta 
actividad, en síntesis y de forma concreta? 

Jamás por un tránsito indebido de la vida a la estructura, de la 
cooperación de los miembros en el cuerpo al poder jerárquico sobre el 
cuerpo. Nunca más, salvo posibles excepciones, renovando experiencias 
dolorosas que han resultado ser para la Iglesia, bien como enfermedades 
de juventud, bien como flaqueza pasajera: sistema de Administradores, 
Constitución civil, etc. , 

Sí, por un consentimiento activo, por una cooperación que puede 
abarcar tanto la generalidad de las cosas, siendo así característica de 
toda la vida, como ciertos actos o manifestaciones más concretas. 

Desde el momento que el pueblo gobernado está vivo, recibe de 
manera viva la regulación de sus jefes y, sin necesidad de fórmulas ni 
de palabras, llega a establecerse un diálogo entre el cuerpo y la ca- 
beza ***. La dirección que el cuerpo recibe no es, en efecto, una de esas 
cosas que se soportan por no haberla buscado, ni haberla en realidad 
consentido: igual que un impuesto que no se paga a no ser obligados 
por la administración ejecutiva. Convendría pensar más bien en las 
decisiones concernientes a un joven en la edad en que, teniendo suficiente 
conciencia personal acerca de sí mismo y de su bien, no tiene sin em- 
bargo libertad para disponer de sus actos exteriores. Entonces se decide 
en su lugar, pero contando con él, teniendo en cuenta sus aptitudes, sus 
peticiones, su opinión. Se le gobierna non despotico sed politico princi- 
patu, decían los escolásticos : no por «diktat» y decisión arbitraria, sino 
teniéndolo en cuenta. Y esto tanto más cuanto que el muchacho sabe 
que se trata de lo suyo : en nuestro caso, tanto más cuanto que los fieles 
tienen conciencia de formar parte de la Ielesia e incluso, según la fórmula 
ya citada de Pío XIT (c. 2, pág. 73) de ser la Iglesia. Pío XII pronunció 
también: las palabras siguientes que afectan directamente a nuestro 
propósito : : 

La opinión pública cs el patrimonio de toda sociedad compuesta por hom- 
bres, que, conscientes de su conducta personal y social, están íntima- 
mente comprometidos en la comunidad de la que son miembros... Sofocar 
la opinión de los ciudadanos, reducirla al silencio forzado, es a los ojos de 
todo cristiatio, un atentado contra el derecho natural del hombre, una viola- 
ción del orden querido por Dios en el mundo... 


Quisiéramos añadir todavía una palabra relativa a la opinión pública 
en el seno mismo de la Iglesía (naturalmente, en materias de libre discu- 


116. Este aspecto de las coses ha sido esclarecido muy bien por el P. SER- 
TILLANGES en un capítulo de su libro L'Église (lib. V, c. 3, t. IT, 250- 260), ¡aparecido 
anteriormente como artículo en la Revue des Jeunes, 13 (1916) 265-272, bajo el título : 
Le róle des gouvernés, dans le gouvernement de Église. Cfr. también Vraje et fausse 
réforme, l. c. supra, m. 100. 
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sión). Sólo pueden extrañarse los que desconocen a la Iglesia o la conocen 
mal. Porque, en definitiva, es un cuerpo vivo y le faltaría algo a su vida si 
la opinión pública le faltara, defecto cuya censura recaería sobre los pastores 
y sobre los fieles... **”. 


Se dice que la opinión pública reina: una reina sin poderes legales, 
pero no sin potestad. De hecho, no existe ningún régimen, ni asun el 
más autocrático, que se haya librado de reinar con ella, es decir, de 
asociarla a su autoridad. En la Iglesia esto no puede suceder sin orden, 
de forma irreflexiva e irresponsable de no importa qué espontaneidad. 
Tanto los fieles como la jerarquía hallan bajo la influencia del Espíritu 
Santo, alma de todo cuerpo, Espíritu que actúa sobre ella para decidir, 
en aquéllos para consentir y cooperar, pero que trabaja en todos para 
la edificación. 

La cooperación laica en el gobierno de la Jelesia, además de esta 
actividad general de condicionamiento y diálogo que acabamos de expli- 
car, puede realizarse en casos particulares, en diferentes aspectos de la 
vida eclesial : Iglesia como familia (parroquia, obras parroquiales), Igle- 
sia como ciudad (diócesis, Acción Católica, Movimientos). Recordemos 
algunos casos para acabar el capítulo. Será fácil descubrir los tres mo- 
mentos que hemos expuesto, particularmente la participación de los 
laicos en los concilios : información o consejo, consentimiento, difusión. 

En el escalón de la Ielesia como familia (parroquia, obras, compro- 
misos apostólicos cotidianos) incluiremos en primer lugar la colabora- 
ción de los laicos en la información de base que consiste en el análisis 
sociológico completo del barrio apostólico en el que hay que actuar. 
Es uno de los rasgos del apostolado moderno, subrayado desde hace 
tiempo por sacerdotes clarividentes *'*, puesto en vigor en la Acción 
Católica en los años 1925-1940 mediante el uso del método de encuesta, 
después con una mayor amplitud y una precisión más científica en las 
investigaciones pastorales de los años 1942 y siguientes (Boulard, etc. ***), 
la voluntad de analizar metódicamente lo que puede llamarse la causa 
material de la obra de la Iglesia. Se han publicado en este sentido 
estudios y obras de trabajo '””. Indudablemente hay que ver en esto 


117. Alocución al Congeso Internacional de Prensa Católica en Roma, reproducido 
en francés en L*Osservatore Romano del 15 de febrero de 1950. Cfr. Document. cathol. 
12 marzo 1950, col. 322 y 327. 

118. Cuántas veces, estando entonces en el seminario de los Carmelitas, me había 
ilustrado personalmente por la lectura del maravilloso trabajo del padre TRONSON, pá- 
rroco de Moulíneaux, en el Congreso Diocesano de París en 1923: La paroise organi- 
sée en vue de la conquéte (texto en Semaine religieuse de Paris, 5 mayo 1923, 
p- 661 ss.). 

119. Era, en definitiva, el tema del Congreso sobre la Unión de las Obras de Lille 
en 1948: Structures sociales et Pastorale paroissiale. 

120. Cfr. Les outils de Penquéleur. La paroisse catholigue. Secretariado : «Enquéte 
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una forma moderna de información o de consejo, para lo que es tradi- 
cional en la Iglesia solicitar la aportación de los fieles. 

Otra lección de la tradición, es que no existe una verdadera comu- 
nidad si no se ponen en común las ambiciones, las experiencias, los 
anhelos, las críticas y las resoluciones. Que se llame a esto capítulo, 
congreso o sínodo, poco importa. No hay comunidad, es decir, no hay 
grupo que tenga animación común y dinámica, si no hay momentos 
¡ ara poner las cosas en común *%*. A este respecto es absolutamente nece- 
sario vencer las dificultades, a veces enormes, que impiden la empresa, 
y renovar en dicho sentido los consejos curiales y parroquiales. Des- 
provistos de experiencias concretas sobre el problema, remitimos a los 
sacerdotes que han hablado sobre el particular aportando testimonio de 
los resultados obtenidos *??. Es ciertamente espíritu de la Iglesia 
e incluso corriente, que los laicos ostenten no solamente la presidencia, 
sino la dirección efectiva de ciertas obras, permaneciendo a salvo el 
principio jerárquico. Se verá a propósito de la Acción Católica, en la 
que los laicos reciben en la Iglesia y dentro del marco de la obra pro- 
piamente jerárquica, funciones de auténtica dirección (cfr. cap. 8). 
Todo esto supone una armonía de relaciones entre el sacerdocio y el 
laicado, una sana conciencia de Iglesia en unos y en otros. Pero, supuesta 
esta salud, contribuye también a acrecentarla. Habenti dabitur... 

La antigua parroquia, que se remonta por lo menos hasta la época de 
Carlomagno y fue particularmente floreciente por los siglos XVII y XVII, 
era ante todo una comunidad humana viva, de estructura francamente 
popular y, si la palabra anacrónica mo traicionara el sentido, diríamos 
que democrática **. Dentro del ámbito parroquial, todos los fieles se 
interesaban por la marcha de las cosas, teniendo parte en muchas de sus 
decisiones. Tanto en lo religioso como en lo civil, la comunidad tenía 
cierta autonomía administrativa para lo ordinario de la vida, gracias a 
uan régimen de consejos y organismos de autoadministración local. Ya se 
sabe cómo la centralización uniformista de la Revolución y del Imperio 
hirieron de muerte eso que Montesquieu llamaba los «cuerpos interme- 
diarios». Se sabe también que su restauración se hace necesaria, aunque 
bajo formas adaptadas al mundo actual. 


Paroisse», 35, rue de la Claciére, París. — Diversos diagramas publicados por 
S.A.G.M.A., 15, rue de l'Égalerie, Saint-Etienne. 

121. Vraie et fausse réforme, p. 279, 292. 

122. Cfr. Intercambio de opiniones en Evangélisalion, Congres de PUnion des 
Oeuvres, Burdeos, 1947, p. 62. — Algunas palabras en J. CASPER: Berufung. Eme 
Laicnpastoral, Paderborn, 1940, p. 139 s.. 

123. Cfr. el breve estudio, aunque muy documentado, de P. DAUVILLIER : La pa- 
roisse, communauté spirituelle et temporelle, en Economie e Humanisme, mayo- 
junio 1943, p. 341-350. 
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Hemos expuesto anteriormente las razones por las cuales creemos 
que es quimérico encomendar por completo la administración de lo tem- 
poral de la Iglesia a los laicos. Sin duda el clero podrá pedir mayor 
ayuda; sin duda podrá interesar a veces que los laicos estén más al 
corriente de las cosas y se comprometan más en un cuidado, que es un 
cuidado de Iglesia y no cualquier concesión vergonzosa y oculta al 
espíritu del siglo. Es posible que por eso conviniese restablecer en su 
realidad las funciones de diácono y archidiácono : todo esto nos parece 
secundario ante la necesidad radical de que semejantes funciones 
estén esencialmente en manos de hombres de Iglesia: lo cual, como ya 
hemos visto, incluso a la luz del derecho canónico, no impide una 
mayor utilización de la competencia y de la abuegación de los laicos. 

En el escalón de la Iglesia como ciudad (diócesis, Acción católica, 
Movimientos, congresos, etc.), existe idéntica necesidad de que los laicos 
puedan hacerse oír. Lo podrán lograr siempre ocasionalmente si, movi- 
dos por el celo, tranquean las barreras del protocolo y atraviesan con su 
riesgos y peligros las zonas de respetabilidad y de silencio con que, para 
asegurar su autoridad y el mantenimiento de la tradición, se aisla con 
tanta frecuencia la jerarquía sacerdotal. El gesto de los jóvenes católicos 
estudiantes de la universidad, con Ozanam al frente, yendo a buscar al 
arzobispo de París para pedirle la organización de lo que luego serán 
las conferencias de Notre-Dame con el P. Lacordaire, es siempre posible 
y se ha reproducido más de una vez. ¡Si no hubiera más que Ozanam y 
Lacordaire ! Pero se comprenderá que el bien de la Iglesia y la natu- 
raleza de las cosas reclaman otro modo más ordinario y más orgánico. 
Reclaman que los laicos puedan hacerse oír de los obispos, en plan de 
información y consejo, en todos aquellos asuntos que les afectan y siem- 
pre que puedan aportar elementos de valor: pensamos, por ejemplo, 
en los problemas de matrimonio y educación cristiana y, por tanto, de 
enseñanza y de escuela '?*; en las cuestiones que implican experiencia 
técnica y, por lo mismo, repercusiones eu la vida social y la opinión 


124. VIALATOUX y LATREILLE, en Esprit, oct. 1949, p. 548, observan justamente 
que los documentos romanos más recientes insisten sobre el deber cada día más 
urgente que tienen los padres cristianos de velar por la instrucción religiosa de sus 
hijos, en este mundo indiferente y apartado; remiten a la encíclica Acerbo nimis 
de Pío X (15 abril 1905) y al decreto de la Congregación del Concilio del 12 enero 1935. 
Es difícil invitar a los padres para que se interesen de forma más activa en la edu- 
cación cristiana de los hijos sin reconocerles al mismo tiempo un derecho a ser 
escuchados eventualmente sobre el problema... En la declaración conjunta sobre pro- 
blemas de enseñanza promulgada por los obispos franceses al final de su asamblea 
plenaria de los días 3 y 4 de abril de 1951, se lee: «Estos son los puntos esenciales 
de la justicia escolar en nuestra nación. A las organizaciones familiares y a los 
grupos cualificados corresponde principalmente precisar las modalidades concretas...» 
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pública, como la organización de congresos y de grandes manifestacio- 
nes '**; en los mismos problemas de selección y formación del clero : 
dominio en el que es evidente que la jerarquía, como última responsable, 
debe permanecer juez, pero que interesa a todos, cuyo mismo interés es 
garantía de éxito, no siendo muy difícil imaginar formas modernas que 
respondan, siempre con el debido respeto a la disciplina eclesiástica, a 
lo que en otro tiempo era la intervención del pueblo en las elecciones y 
ordenaciones. Después de todo, las encuestas por las que la autoridad 
gusta hoy de esclarecer sus decisiones, son como las aclamaciones de 
última hora por las que, no hace mucho, los poderes hacían que la 
muchedumbre ratificase la elección de tal o cual... Y, por encima de las 
encuestas, ¿no hemos visto ya, dentro de la Iglesia como ciudad, orga- 
nismos laicos de información y consejo: bien sean permanentes, como 
las comisiones que funcionan cerca del Secretario del Episcopado, bien 
sean eventuales, como la asamblea y las consultas a que se procedió 
cuando se quiso crear la Acción Católica Obrera ? 125. A propósito de 
la Acción Católica, exaltaremos la plenitud de información, el cono- 
cimiento de circunstancias apostólicas e incluso los recursos doctrinales, 
que los sacerdotes atestiguan haber encontrado al esforzarse por com- 
prender a sus hermanos laicos : su testimonio coincide exactamente con 
las reflexiones que hacía Scheeben desde el punto de vista teológico, 
o Newman desde un ángulo más concreto y pastoral *””. 

"Todo esto atañe a la información y al consejo. En cuanto al con- 
sentimiento y difusión, parece requcrirse del sacerdote, en los diversos 
planos de la vida eclesial, un cuidado muy sencillo que, de ser sincero, 
tendrá éxito según las circunstancias, pero nunca dejará de ser eficaz. 
Se trata, vulgarmente hablando, de introducirlos y darles la impresión 
sincera y no ficticia de que de verdad son algo. Para eso es necesario 
acercárseles , no como un rito, ni de una forma que nadie emplearía si 
quisiera de verdad ser comprendido y querido, sino con un gesto franco. 
Hace falta decirles lo que se propone, darles cuenta en la medida de 
lo posible de las intenciones y del por qué de las decisiones, informar- 
los de los resultados obtenidos, de las dificultades sorteadas, de los 


125. Cfr., por ejemplo, las reflexiones de M. Pablo HERBIN a propósito de los dos 
grandes Congresos del año 1947, en La Maison-Dieu, n. 13 (1947) 76. 

126. Cfr. TES AUMÓNIERS NATIONAUX : Les étapes d'une «création», en Masses 
ouvriéres, junio-julio, 1950, p. 18-44. — Ha habido dos consejos laicos, uno en 
noviembre de 1949, otro 5 de marzo de 1950; una asamblea de laicos venidos de 
cuarenta y una diócesis. 

127... Cfr., respectivamente, M. J. SCHEEBEN : Dogmatique, $ 12, n. 159 (la coopera- 
ción de los laicos completa, inclúso desde el punto de vista doctrinal, la doctrina 
acerca de la autoridad del colegio episcopal); NEWMAN en The Rambler, mayo 1851, 
citado por W. WarD: The Life of J. H. Card. Newman, t. 11, p. 502, mn. 2; carta 
del 10 dic. 1873 a Fottrell citada ibid. p. 397-398. Y cfr. supra, 34. 
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nuevos objetivos emprendidos. Y obtener de esta manera su consenti- 
miento, su colaboración, su ayuda en la difusión de las ideas y de los 
planes del sacerdocio. El procedimiento es infalible y no existe otro. 
Sólo resta no faltar a la discreción, respetar la prudencia y salvar las 
prerrogativas de la autoridad. Sitúa las relaciones entre el sacerdóte y 
los fieles en ese plano de confianz«, de lealtad, de intercambio de ideas 
que, evidentemente, es el de los discípulos del Señor y fue el de la 
Iglesia de los Hechos después de Pascua y Pentecostés. Si se quiere un 
ejemplo histórico de tal manera de proceder, iéanse los sermones en 
que San Agustín daba cuenta al pueblo de su línea de conducta y de 
los principios sobre los que intentaba basar la colaboración del clero 
a su función episcopal '”*. No rehusaba ni siquiera exponer pública y 
abiertamente asuntos delicados, el tipo perfecto de asunto respecto al 
cual la administración eclesiástica moderna quisiera ojos cerrados y 
silencio: un asunto de un arreglo demasiado hábil de intereses privados 
por parte de un sacerdote. Dando cuenta al pueblo de cómo quería que 
sus sacerdotes y sus clérigos conviviesen con él, Agustín guiaba toda 
la vida de la Iglesia por un plano de perfecta claridad y aseguraba el 
consentimiento profundo de los fieles en un gobierno en el que solamente 
éi tenía la plena responsabilidad *?*. 


128. Sermo 855, n. 3 s. (P. L. 39, 1570 c.) y 356, n. 2 s. (1575 s.). 


122. Sólo después de haber escrito el capítulo hemos tenido conocimiento de la 
importante obra del P. LOMBARDI: Per un Mondo novo (Roma, ed. de la Civiltá catt., 
1951) ; pero, sobre muchos puntos, sigue tan bien la línea de la tradición antigua y cCo- 
rrobora tan exactamente nuestras propias consideraciones, que no podemos dejar de 
decir algunas palabras. Entre las medidas ordenadas a procurar una mayor eficacia 
al catolicismo, el autor preconiza la participación de los laicos en orden a informar 
y aconsejar al clero en los diversos grados del cuerpo católico. En torno a la cabeza, 
quería un cuerpo representativo laico, un Senato laico dellUmanitá (p. 305). En el 
plano nacional, una especie de Consulta nazionale (p. 3867) en la que las diferentes 
obras o asociaciones de Acción Católica serían como el consejo de la Conferencia 
nacional de los obispos. En el escalón diocesano, una Consulta diocesana (p. 406), 
compuesta de sacerdotes y laicos, para tratar de la acción sobre el terreno social y 
caritativo, la moralidad pública, los problemas de vocaciones religiosas y la difusión 
de la verdad católica mediante los métodos imodernos. Y, en fin, dentro de la parro- 
quia, una colaboración de los laicos «no dispersada en múltiples obras, sino más 
bién unificada» (p. 594-595). 
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OBSERVACIÓN ADICIONAL 


Con toda intención nos hemos abstenido de mencionar en este capítulo 
el papel de los superiores en los institutos religiosos de hombres y de mu- 
jeres. Hay, evidentemente, amplias participaciones del poder de regencia de 
ia Iglesia, siendo beneficiarios de ello los laicos en algunos institutos no 
sacerdotales (Hermanos de la Doctrina Cristiana, Hermanos de San Juan 
de Dios, etc.) y en todos los institutos femeninos. Sin embargo, aungue tales 
religiosos sean laicos desde el punto de vista teológico y canónico, no lo 
son bajo la perspectiva de una teología del laicado; ni siguiera, a nuestro 
parecer, cuando se trata de institutos seculares (cfr. las motas sobre la 
vida religiosa en el mundo). Los elementos que ponen en juego no son los 
característicos del laicado. Baste, pues, mencionar, sin insistir, un terreno 
de participación en la función de regencia de la Iglesia que, siendo muy 
importante, desborda los límites propios de nuestro estudio. 


CAPÍTULO VI 


Los laicos 
y la función profética de la Iglesia 


En la división tripartita de los poderes de la Iglesia, correspendiente 

a su vez a las tres funciones mesiánicas de Cristo, el profetismo equivale 
al magisterio o a la función doctoral. La palabra es, sin embargo, más 
extensa y, por lo mismo, más vaga : engloba actividades de conocimiento 
o de expresión para las que la categoría de magisterio sería excesiva- 
mente estrecha. Dijimos en otra parte * que, en su acepción amplia, la 
función profética de la Iglesia comprende toda actividad suscitada en 
ella por el Espíritu Santo, por la que conoce y da a conocer a Dios y su 
designio de la gracia, en la circunstancia de «peregrina» como es la 
suya actualmente (peregrinamur a Domino). En este sentido, el profe- 
tismo abarca el conocimiento místico o el anuncio del futuro, la expli- 
cación profética de lo que se desarrolla en el tiempo y la enseñanza 
propiamente dicha. De este inmenso abanico no excluimos nada en este 
capítulo: no solamente en el título la palabra profetismo se usa en 
toda la extensión de su significado. Sin embargo, trataremos rápida- 
mente del conocimiento místico y de las diversas formas de profecía, 
a fin de concentrar mejor la atención sobre la parte que los fieles pueden 
tener en la función de magisterio que pertenece a la Iglesia. Por lo 
demás, es aquí donde se encuentra el nudo de las cuestiones planteadas. 
Estas cuestiones, ligadas a un recuerdo malsano de pretensiones exa- 

_ geradas, aparecidas en ciertas formas de galicanismo y en la época del 
modernismo ?, son raramente abordadas con serenidad y tienen fama de 


1. Vraie el frausse réforme, p. 227, y cfr. todo el capítulo a que da fin el cuadro. 
2. El galicanismo propiamente dicho preparó los errores sin confesarlos expre- 
samente; no era, en efecto, una doctrina acerca de la estructura o constitución de la 
Iglesia, sino un conjunto de afirmaciones apuntaladas por la historia acerca del 
régimen concreto de la Iglesia en el reino de Francia: para que los decretos de la 
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ser espinosas. Como sucede con trecuencia. algunas discusiones mal en- 
focadas imponen al pensamiento el cuidado exclusivo y enfermizo de 
evitar incluso toda apariencia de pactar con la fórmula maldita : salvo 
raras excepciones, dignas de destacar por otra parte, se encuentra en 
la teología católica una preocupación casi obsesionante, la de afirmar la 
distinción entre la Iglesia docente y la adoctrinada, como también la 
total sujeción de ésta a aquélla. No obstante, sólo resta colocar cada 
cosa en su sitio para librar de toda sospecha de usurpación la actividad 
de los laicos de cara a la enseñanza y al dogma. ¿Nos engañamos? 
A la luz de los principios ya expuestos v conjugados, creemos que el 
problema no es tan difícil. 


PRINCIPIOS GENERALES DEL PROBLEMA 


a) Los datos 

Respecto al conocimiento de fe, igual que sobre el sacerdocio, halla- 
mos dos series de afirmaciones que se complementan : todos son ilumi- 
nados y activos, algunos tienen un magisterio. Sólo que, desde el punto 
de vista bíblico, los textos y los hechos referentes a la segunda serie 
son aquí mucho más explícitos que lo fueron en cuanto al sacerdocio. 

Todos son iluminados y activos. — Todos los anuncios de una Nueva 


Santa Sede o de los concilios generales tengan fuerza de fe, se decía, deben haber 
sido aceptados por el conjunto del episcopado. Es evidente que esta postura favorecía 
aquélla según la cual era necesario el consentimiento de los subordinados para que 
tuviera valor una determinación de la autoridad. Es lo que sucedió en el siglo XVII 
en el galicanismo curial, tal como se formuló en el sínodo de Pistoya o en las corrien- 
tes episcopalistas, jansenistas O febronianas, contra las cuales va dirigido el famoso 
ex sese, non autem ex consensu Ecclesiae, del Concilio Vaticano. Cfr. sobre estas 
corrientes Fr. VIGENER : Gallikanismus und episkopalistiche Strómungen in deutschen 
Katholizismus zwischen Tridentinum und Vaticanum... Munich y Berlín, 1913; 
E PRÉCLIN: Les Jansénistes du XVIII siécle et la Constitution civile du Clerge, 
París, 1929. — Ejemplo de una aplicación de esas ideas en beneficio de los la:zcos 
(cosa que no hacían ciertamente los gálicanos, ni siquiera todos los episcopalistas) : 
BorDAS-DEMOULIN : Pouvoirs constitutifs de VEglise, lib. II, e. 2, París, 1855, p. 119 s. 
Condenación del galicanismo curial de Pistoya : Bula Auctorem fidei de 28 de agosto 
de 1794: DENZINGER, n. 1510, 1511. Crítica de las secuelas subsistidas hasta principios 
del siglo xIX: A. M. WEISS: Die Lehre von der Kirche nach demokratischen und 
nach katholischen Grudsátzen (art. de 1904), en Lebeus- und Gewissensfragen der 
Gegenwart, 1911, t. II, p. 164-181, y cfr. ID.: Le péril religieux, p. 233 s. 

La posición modernista podrá verse en los escritos de H. SCHEEL, de J. WITTIG 
y sobre todo de G. TYRRELL (por ejemplo, Suis-je catholigue?, París, 1908). — Los prin- 
cipales documentos de la Santa Sede, muchos de ellos anteriores a la crisis moder- 
rista y relativos a ciertas corrientes emparentadas o precursoras, son : LEÓN XIII : 
carta Epistola tua, al cardenal Guibert, del 17 de junio de 1885 (Actes de León Xi!!, 
ed. B. Presse, t. VIL, p 63); carta Testem benevolentiae al cardenal Gibbons sobre 
el «americanismo», del 22 de enero de 1899 (Actes. t. V, p. 315 s.); Pío X: Lamentabili, 
contra el modernismo, prop. 6 (DEZINGER, 2006) ; encíclica Pascendi, del 7 de sep- 
tiembre de 1907 (DENZINGER, 2089, 2091, 2093). 
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disposición, la era mesiánica, que hallamos en el Antiguo Testamento, 
son promesas de conocimiento e interioridad dirigidas a todo el pueblo 
nuevo. Todos son evocados y presentados en el Nuevo Testamento como 
habiéndose realizado en los fieles de Cristo. He aquí los principales : 


Vienen días, palabra de Yavé, en que yo haré una alianza nueva con la 
casa de Israel y la casa de Judá... Yo pondré mi ley en ellos y la escribiré 
en su corazón y seré su Dios y ellos serán mi pueblo. No tendrán ya que 
enseñarse unos a otros ni exhortarse unos a otros, diciendo: ¡Conoced 
a Yavé!, sino que todos me conocerán, desde los pequeños a los mayores...» 
(Jer. 31, 31-34). — Cfr. Heb. 8. 8-12. 

Todos los hijos serán discípulos de Yavé (Is. 54, 13). — Cfr. Jn. 6-45. 

Ya no será el sel tu lumbrera, ni te alumbrará la luz de la luna. Yavé 
será tu eterna lumbrera, y tu Dios será tu gloria (Is. 60, 19). Cfr. Ap. 21, 23. 

Cuando yo me santifique en vosotros a sus ojos... Os rociaré con aguas 
puras y os purificaré de todas vuestras impurezas, de todas vuestras idola- 
trías. Os daré un corazón nuevo y pondré en vosotros mi espíritu; os 
arrancaré ese corazón de piedra y os daré un corazón de carne. Pondré 


dentro de vosotros mi espíritu ... ... ... ... ...Cfr. 1 Jn. 3, 24; 4, 13? 

y os haré cumplir mis mandamientos ... ... f In. 1, 5-7; 2,6; 9-11 
y Observar MiS preceptos ... 0... ..ooocooo cono oo... In. 2, 3-5: 3, 23 

y practicarlos (Ez. 36, 23-27) IT Jn. 2, 29 


Después de esto derramaré mi espíritu sobre toda carne, y profetizarán 
vuestros hijos y vuestras hijas, y vuestros ancianos tendrán sueños y vues- 
tros jóvenes verán visiones. Aun sobre vuestros siervos y siervas derramaré 
mi espíritu en aquellos días (Joel, 3, 1-2). — Cfr. Act, 2, 17 s. 


Estas promesas fueron repetidas por el Señor a los apóstoles exten- 
diéndolas a la Tglesia: cfr. Jn. 14, 16-17, 25-26; 16, 13-14; 17, 26. 
Y he aquí la realización que nos da a conocer el testimonio apostólico. 
Los fieles son establecidos en la luz, siendo ellos mismos luz *. Todos 
conocen las realidades de la fe ?, todos son enseñados por Dios *, todos 
beben de un mismo Espíritu ”, todos reciben en abundancia los dones 


3. Para el paralelo entre Jer. 36, 24-27 y Jn., cfr. M. E. BOISMARD: La connajs- 
sance dans Valliance nouvelle d'apres la premiére lettre de S. Jean, en Rev. bibl. 
56 (1949) 365:391; cfr. sobre todo p. 389. 

4. Cfr. E. MERSCH : La théologie du Corps mystique, París-Bruselas, 1944, t. 1, p. 10 
y s. con citas de textos litúrgicos y, entre los pasajes del N. T.: Jn. 3, 19; 8, 12; 
12, 35-36; 1 Jn. 1, 7; J] Tes. 5,4; II Cor. 3, 18; 4,6; Flp. 2, 15. 

5. Cfr. I Jn. 2, 20 y 27, citados infra; 2, 13-14; 4, 7 s.; 5, 20. Cfr. el comentario 
del P. J. BONSIRVEN : Epítres de S. Jean, coll. Verbum salutis, 1935 y también Indivi- 
dualisme chrétien chez S. Jean, en Nouv. Rev. théol. 62 (mayo 1935) p. 449-476, Cfr. 
también J. MICHL: Der Geist als Garant des rechten Glaubens, en Vom Wort des 
Lebens (Festsch. Meinertz), Mister, 1951, p. 142-151. 

6. TI Jn. 2,20 y 27; I Tes. 4,9; Jn. 6, 45. 

T. I Cor. 12, 13, 


324 JALONES PARA UNA TEOLOGÍA DEL 1,AICADO 


de inteligencia y sabiduría * Deben ser niños por la fe, pero hombres 
maduros para el entendimiento 2 "También San Pablo, con una insisten- 
cía que es una de las características, con frecuencia mal conocida, de su 
predicación, anhelaba que todos fueran llenos del conocimiento de Dios'”. 


Las afirmaciones más fuertes son evidentemente las de San Juan: 
«En cuanto a vosotros, tenéis la unción del Santo y conocéis todas las 


cosas (pantes: lección mejor atestiguada)... La unción que de Él habéis 
recibido perdura en vosotros, y HO necesitáis que nadie os enseñe, por- 
que, como la unción 05 lo enseña todo y es verídica, y no mentirosa, 
permanecéis en Él, según lo que os enseñó» (1 Jm. 2, 20 y 271. El contexto 
de la 1 Joannis invitaría a limitar la extensión de tales afirmaciones, 
puesto que de muchas maneras precisa el objeto de la enseñanza, como 
también su carácter de experiencia espiritual : se trata de la comunión 
con Dios, la habitación en Él, la cualidad de hijo, la presencia 
eu nosotros del amor y de la gracia (cfr. Bonsirven, citado n. 5). Sin 
embargo, otros textos dan al conocimiento personal del fiel, un signi- 
ficado, podríamos decir, más eclesiástico : los fieles reconocen la voz de 
Cristo *, distinguen al Cristo del anticristo '?, poseen la facultad de 
juzgar *. 

No es de extrañar que muchos textos de la tradición litúrgica, pa- 
trística y teológica hayan juntado sintéticamente estos datos al afirmar 
de manera global: la unción que constituye a los cristianos los hace 
también profetas '*; todos tienen al Espíritu Santo en sí mismos; no 


8. I Cor. 1,45; 2, 10-16; Ef. 1,8; Col. 1, 9; Heb. 6, 4; II Coz. 1, 2s., 30; 
2, 6-16 (sabiduría). Y cfr. los innumerables pasajes de 1 Jn. donde se dice que el cris- 
tiano conoce: 2, 3-5, 6, 9-10; 3, 6, 9-10, 15, 24; 4, 7 y 12, 17; 5, 1, 18-20 etc. 

9. Ef. 4,14; 1 Cor. 3,1; Flp. 3, 15; Heb. 5, 13. 

10. Col. 1, 4-9; 2, 23 3, 16; Rom. 15, 14; Ef. 1, 17-19; 3, 18-19; Flp. 3, 15. 
Cfr. J. Dupont: Gnosis. La connaissance religieuse dams les Epitres de Ss. Paul, 
J.ovaina, 1949. 

11. Ju. 10, 4; I Jn. 4, 6. 

19. 1] Jn. 2, 18-27; 4, 1-6. 

13. I Cor. 2, 10-16; 12, 10; 14, 29. 

14. La triple cualidad de reyes, sacerdotes y profetas se afirma muy frecuentemente 
de los fieles. Cfr. DABIN: Le sacerdoce royal des fidéles dans la tradition ancienne 
et moderna, Bruselas-París 1950, los textos de: Fastidius (p. 87-88), San Pedro Crisó- 
logo (118-119); Hervé de Bourg-Dien (246), Santo Tomás de Aquino (297), Erasmo (339), 
Juan Hessels (354-355), catecismo del Concilio de Trento, Jerónimo de Osorio (365), 
Salmerón (367), Benedicto Gustiniani (391), Luis du Pont (395), Jean Lorin (398, nm. 3). 
Cornelio Lapide (406), Miguel Ghislieri (413), Teófilo Raynaud y Humberto Morus 
(417), Bossuet (426), Cl. de Vert (4383-44), Noél Alejandro (445), Newman (474), 
Scheeben (459), ete. 

En Oriente: Eusebio (implígitamente : p. 580), Juan Crisóstomo (548), comentario 
anónimo del Apocalipsis (575), Aretas de Cesarea (588), Oecumenius (585), Teofilacto 
(587), Simeón de Tesalónica (596), Pedro Moghila. (598). Podrían añadirse ; Clemente de 
Alejandría : Strom. IV, 25; 158, 1 (SIABIIN, p. 318); Opus imperf. in Mat. hom. 19 
(P. G. 56, 738) : «Omnes christiani prophetae dicúntur, qui in regntum et in sacerdotium 


ALGUNOS TIENEN UN MAGISTERIO 325 


se les puede por tanto asimilar a un rebaño sin inteligencia, sin tener 
más discernimiento que el del pastor que los guía ** O más bien, todos 
están unidos a su Pastor mediante cuyo Espíritu tienen inteligencia 
y discernimiento **. 

Algunos tienen un magisterio. — Este punto no necesita argumen- 
tación, ni en lo que atañe a la Iglesia apostólica, ni en lo referente a la 
lelesia histórica como nos la presentan los documentos post-bíblicos, 
puesto que el menor conocimiento de los textos lo hace evidente. 

Muchos libros ponen en juego tales testimonios 17: remitimos a 


et in prophetiam uuguntur»; el Ordo de Severo de Antioquía (DENZINGER, Ritus 
Orient. 1, 307). 

Esta lista un poco heterogénea puede parecer de mediocre valor como prueba de 
tradición. Pero hace falta observar que casi todos los textos litúrgicos (bendición del 
óleo) citados por DABIx, p. 601 s., hablan de la triple cualidad, conferida por la unción ; 
este testimonio es de gran peso. 

15. Es conocida la frase de G. TYRREIL (Suis-je catholique?, p. 91) sobre la Iglesia 
intalible : «porque posee un papa infalible — algo así como un rebaño de ovejas en 
unión con su pastor podría ser llamado inteligente». 

16. De ahí el pasaje de la Didascalia (s. MI): «Si un hombre llama insensato o 
Raca a un laico sea juzgado por la asamblea como quien resiste a Cristo porque ha 
llamado vacuo a su hermano en quien habita Cristo que mo es vacuo, sino lleno, o 
porque ha Jlamado insensato a aquél en quien habita el Espíritu Santo de Dios lleno 
de toda ciencia, como si fuera insensato por (el hecho de que) el espíritu more en él. 
Si, pues un hombre que dice tales cosas contra un laico cae bajo tal condenación, 
¿qué será de quien se atreva a hablar en contra del diácono o del obispo... ?» 
(Didasc, c. 9; trad. del siríaco por F. NAU: Le canoniste contempor. 1901, p. 339-340 : 
hemos cambiado Mesías por Cristo. — Ed. Funk. Paderborn, 1905, t. I, p. lá» = 
c. 23, n. 3). 

Durante los primeros siglos cristianos, más c menos en dependencia de ideas 
filosóficas bastante extendidas (estoicos, cínicos, Filón), se tenía el sentimiento de 
que los hombres son como un rebaño sin logos, a quien falta la guía del Logos, su 
Pastor: cfr. J. QUASTEN: Der Gute Hirte in hellenistischer und friihchristlicher Lo- 
gostheologie, en Heilige Ucberlieferung (Festg. Herwegen), Múnster, 1938, p. 51-58. 

17. Sin querer excluir a nadie. citamos en particular: 1.0 ciertas exposiciones 
del siglo XIX todavía útiles para ser consultadas, como las de PERRONE: Le pro- 
testantisme et la régle de foi; R. J. WILBERFORCR: Du principe de Vautorié dans 
VÉglise, trad. C. F. AubrkY, París, 1856 ; BRUGERE : De Ecclesia Christi, 1878, p. 19 s. 
2.0 Los tratados apologéticos clásicos, en especial los de M. D'HERBIGNY : Theologica 
de Ecclesia, n. 102; MEDEBIELLE: art. Église, en Dict. de la Bible, Suppl. 3.0 Junto 
con los textos de San Ignacio, San lIreneo, San Cipriano y la Didascalia, las exposi- 
ciones históricas clásicas de Batiffol, Bardy, etc. 4.0 Las obras anglicanas de matiz 
anglo-católico : las de Moberly, Gore, Turner, Gr. Dix, Tr. G. Jalland sobre el 
«ministry»; el The Christian Church de D. Stone, 1905; etc. A estos últimos testi- 
monios, con frecuencia dignos de destacarse, podrían añadirse otros propiamente 
protestantes. Por ejemplo, R. ASTING: Die Verkiúndigung des Wortes... Stuttgart, 
1399, p. 654, el cual observa que, en el Nuevo Testamento, todos son profetas o 
testigos; y, sin embargo, algunos lo son de manera especial; todos han recibido 
el Espíritu Santo y, no cbstante, los Apóstoles obran. en los Hechos como si lo 
hubieran recibido de modo particular y propio... H. ASMUSSEN: Die Kirche und das 
Amt., Munich, 1939, p. 50 y p. 188 s. El pensamiento protestante actual está lejos 
de aquel tiempo de Reuss, Harnack y Sabatier... 
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ellos, contentándonos con indicar aquí el argumento general obtenido de 
la misma economía del plan divino, la cual es una economía de misión, 
de comunicación desde arriba. Dios quiere asociar a todos a la parti- 
cipación de los bienes que constituyen su vida bienaventurada y, entre 
ellos, a su conocimiento; pero no lo hace de forma dispersa, anárquica, 
inorgánica, sino instituyendo entre Él y nosotros un medio de conuni- 
cación; de Él a nosotros, Jesucristo, el Verbo hecho carne; de Cristo, 
Verbo encarnado, a nosotros, los apóstoles y a cuantos por seguirlos par- 
ticipan de su misión, que prolongan y ejercen hasta los confines del 
espacio y del tiempo. De un extremo a otro, existe de esta forma co- 
municación desde arriba, extensión a muchos por medio de algunos, 
que, asociados como ministros a la actividad divina, son principio 
de organización, regla de vida, autoridad, dentro de la comunidad es- 
piritual engendrada de esta manera. 

Así tuvo lugar, y continúa operándose con toda evidencia, en la 
constitución de la Iglesia. Antes de ser el Cristo interior de nuestra vida 
divina, Jesús es enviado con poder, en particular como revelador ; 
entre Él y cualquier alma que de Él viva existe el envío de los após- 
toles, los cuales no son solamente los primeros discípulos, la primera 
comunidad (punto de vista donde se pararon arbitrariamente los pro- 
testantes), sino también los ministros de Dios, los ecónomos de su 
casa, los jefes de su Iglesia. Como fue enviado Jesús, también lo fue- 
ron ellos a su vez, según la lógica del saliah, es decir, según que el 
enviado y su maestro forman una sola persona jurídica de misión y 
de autoridad, como nos muestra en particular el evangelio según San 
Juan. Lejos de ofuscar la misión y la autoridad de Jesús, la de los 
apóstoles aparece siendo su continuación y su ejecución. No faltan 
textos de institución formal: Mt. 16, 19 y 18,18 (nuevo magisterio, 
nueva autoridad, sobre todo doctrinal, válida en el orden del Reino), 
Mi. 18, 18s. y Mc. 16, 15-16, etc. Veremos cómo después de Pentecos- 
tés la Iglesia se organiza en torno a la autoridad de los apóstoles: Act. 
2, 423 4, 35-37; 5, 12-15; 6, 1 8.5 8, 14-19; 10, 44-48; 11, 15-18; 
19, 5-6, etc. Después continúan enseñando con autoridad aquellos a 
quienes ellos mismos instituyeron '*. Y he aquí cómo puede resumirse 
toda esta economía : todos los fieles son enseñados y activos, pero lo 
son por el conocimiento recibido de la palabra apostólica y regulada por 
la autoridad apostólica. Su luz y su actividad no equivalen nunca a 
una revelación, a un conocimiento independiente y directo, no repre- 
sentan más que una inteligencia personal y viva de la revelación hecha 


18. Cfr. 4ct. 20, 28-31; Tito, 1, 5-9; 2, 15; 3, 10-11; etc. A éstos convendría aña- 
dit los textos en que los Apóstoles mandan no escuchar (11 Tes. 3, 6; 1 Tim. 6, 3: 
TT Jn. 2) y no enseñar (Tim. 1, 3; 11 Tím. 1, 9) nada, fuera de lo que ellos mismos 
cuseñaron. ¡ 
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a los apóstoles y recibida de ellos: así se desprende, no sólo de los 
pasajes donde los apóstoles reivindican la plena autoridad de su cargo ?”, 
sina también por los contexios que manifiestan la interiorización y la 
actividad personal de los fieles en el conocimiento ?”. 

En cuanto a los testimonios de la tradición son tan numerosos que, 
en las generaciones de la Iglesia anteniceana, puede remontarse hasta 
lcs crígenes: de Cipriano a lreneo, de Ireneo a Ignacio, de Ignacio a 
Clemente... Limitémonos con citar la continuación del texto de la 
Didascalia, tan favorable a los laicos, cuyo comienzo podrá verse en 
cl n. 16, «Si, pues, un hombre que dice tales cosas contra un laico cae 
bajo tal condenación, ¿qué será si osa hablar contra el diácono o contra 
el obispo, por cuya mediación Dios nos comunica el Espíritu Santo, 
aprendéis la Palabra, conocéis a Dios y sois conocidos de 'Él; por quien 
sois sellados, por quienes llegáis a ser hijos de la luz... ? Venerad, pues, 
a los obispos, que os libran de los pecados; que os engendran de nuevo 
por el agua; que os llenan del Espíritu Santo; que os nutren de la 
Palabra como si os alimentaran con leche; que os instruyen en la doc- 
trina y os fortifican por la enseñanza...» Y. ¿Quién podrá negar que 
estas líneas traducen la realidad atestiguada por los textos de los He- 
chos citados anteriormente ? 

hb) Explicación 

1. No es difícil hallar un acuerdo entre esas dos series de afir- 
maciones: cs evidente que responden a dos momentos diferentes y 
complementarios de una 1inisma realidad viva. El primer momento es 
aquel por el que es engendrada la Iglesia-comunidad, por medio de 
quien en ella es ministro de Cristo, medio de gracia y está al lado de 
las causas generatrices. La Iglesia existe, en este sentido, como reali- 
dad de institución de salvación, asociada a Dios (a Cristo) para ser 
madre de los fieles. El segundo momento es aquel por el que, engen- 
drada por los ministerios apostólicos aplicando los tesoros de gracia 
— depósito de fe, depósito de los sacramentos de fe —, la Iglesia existe 
como comunidaú de fieles, conjunto de miembros de Cristo, viviendo 
de su plenitud de gracia y de verdad. Sacramentum, medio de gracia ; 
res, comunión de vida; hemos encontrado ya esta dualidad de aspec- 
tos al indagar los principios básicos para una eclesiología católica, afir- 
mándolos al mismo tiempo y relacionándolos orgánicamente. Por un 
deseo, justo en la intención pero desgraciadamente excesivo y trai- 
cionado por falsas categorías intelectuales, de relacionarlo todo con 
Dios (solo), el pensamiento protestante tiende, por el contrario, a co- 


19. Cfr., por ejemplo, 11 Cor. 11,4; Gal. 1, 9; Ap. 22, 18-19. Cfr. Heb., 13, 7 
: 20, Cfr. Col. 1, 3b-10; 1. Jn. 1, 1-5; 2, 7 y 23-24; 4, 6, 
21. Trat. Naun l. c., p. 340, 
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locar al fiel en relación directa con el Cristo del cielo y a obstaculizar por 
completo el orden de los medios eclesiales de gracia. De ahí que sea 
radicalmente incapaz, como demuestra la historia, de construir una 
auténtica eclesiología: salvo cuando, rechazando la idea, retorna a 
una base de principios católicos. 

Se comprende ahora que si todos los miembros del cuerpo están vivos 
en su conocimiento de fe, conforme a la luz que han recibido e inte- 
riorizado personalmente, es decir, en cuanto la Iglesia es comunión 
en Cristo, no lo están todos de la misma manera en la fase, lógica- 
mente anterior, en que la Iglesia es engendrada por medio de los mi- 
nisterios apostólicos. Si sólo se considera a la Iglesia como realidad y 
comunión de gracia, no existe niás diferencia entre sus miembros que 
la de su mayor o menor fervor, en relación a los dones recibidos de 
forma desigual y puestos en obra también en grado distinto. Pero si, 
como debe hacerse, se considera a la Iglesia como institución o conjunto 
de medios de gracia, existen diferencias entre sus miembros a título de 
ministerio, y estas diferencias afectan a la diversa posición que se tiene 
dentro del cuerpo social de la Iglesia. De ahí la distinción entre Iglesia 
docente e Iglesia enseñada, cuya fórmula puede que sea reciente, pero 
cuyo sentido hallamos con términos parecidos en la tradición más anti- 
gua y, en términos equivalentes, hasta en el mismo Nuevo Testa- 
mento. De esta manera se armonizan en la Iglesia el hecho de la des- 
igualdad de función y la igualdad en la vida, ”* de ahí que, como gusta 
decir San Agustín, los mismos hombres son pastores a cuenta de Cristo 
en favor de los fieles, y, como los fieles y con ellos, ovejas bajo el ca- 
yado de Cristo **, 


22. Los laicos, dice Tertuliano, «vocantur discentes», De bapt. 17 (sin embargo, 
él mismo aplica a veces estas palabras a los apóstoles...). 

23. Fórmulas felices del P. MERscH : Théologie du Corps mystique, t. 1, p. 218: 
(La desigualdad que produce el deber de mandar en unos y de obedecer en otros 
deja intacta la igualdad que los nivela ante el único Pastor, de quien todos son 
ovejas. Los superiores eclesiásticos, en efecto, lo son sólo a título de personas pú- 
blicas y su superioridad, siendo total en lo que respecta a su función, es nula por 
lo que afecta a la vida individual. Interpretan la ley de Cristo con el poder de 
Cristo, y esto ciertamente pueden hacerlo sólo ellos; pero una vez interpretada deben 
observarla con todos. Tienen el poder de dispensar los medios de santidad; pero, 
al igual que los otros, tienen necesidad de penitencia si pecan; de la eucaristía 
si quieren tener vida con ellos: de la extremaunción cuando van a morir. Desde 
este punto de vista, son fieles como los otros; el papa, lo mismo que los demás, 
necesitan un confesor y un sacerdote que lo administre, de suerte que, como persona 
privada, es una de las ovejas del rebaño que conduce como persona pública.» 

24. Custodimus enim vos ex _officio dispensationis, sed custodirií volumus vo- 
biscum. Tanquam vobis ex hoc loco doctores sumus, sed sub illo uno magistro in hac 
schola vobiscum condiscipuli sumus», Enar. in Ps. 126, mn. 3 (P. L. 37, 1669; 
cfr. Serm. 23, n. 2 (38, 155):; 179, nm. 7 (88, 970); 292, mn. 1 (38, 1320); sermo Guelf. 32, 
n. 4 (ed. MORIN, p. 566). 
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En cuanto la revelación y el dogma vienen a la comunidad ecle- 
sial desde fuera — a saber, de los profetas, de Cristo y de los Apósto- 
les — de una manera histórica y objetiva que se presenta como un 
depósito que hay que conservar, tenemos la competencia propia de un 
magisterio jerárquico: éste, como se sabe, reside esencialmente en la 
continuación del cuerpo apostólico, aparte los carismas propios de los 
apóstoles como fundadores de la Iglesia, en el conjunto de obispos con 
su criterio de unidad, en la Sede apostólica. En cuanto que la doctrina 
recibida por la fe es vivida y, por lo mismo, desarrollada y aplicada 
conforme a las necesidades de los hombres y de los tiempos; en cuanto 
que la verdad cristiana es atestiguada e irradiada por almas que de 
verdad viven y se comprometen; en una palabra, en cuanto que el 
espíritu actúa en él, todo fiel posee gracia, iniciativa y actividad. «Sien- 
do discípulo de los apóstoles, me convierto en doctor de los pueblos», 
dice el autor de la carta a Diognetes *. Dentro del orden de la vida y del 
de la manifestación de la vida, los fieles son activos en proporción a lo 
que han interiorizado de la verdad salvífica. 

Pero incumbe a la Jerarquía : 1.” Tener en la Iglesia el carisma de 
apostolicidad, es decir, hacer que la doctrina de la fe nos venga de 
Cristo y de los apóstoles: exactamente igual que, como hemos visto, 
el papel del sacerdocio jerárquico consiste en simbolizar y hacer que la 
gracia nos venga del único hecho histórico de la cruz. A fin de que la 
comunidad de los fieles viva de verdad «sobre el fundamento de los pro- 
fetas y de los apóstoles, siendo Cristo Jesús mismo la piedra angular» 
(Ef.. 2, 20). 2.” Juzgar de la conformidad a este depósito de las evo- 
luciones, aplicaciones y manifestaciones que la doctrina pueda tener al 
ser vivida, pensada y razonada por los fieles: «a fin de que no haya 
cismas y que todos estén acordes en el mismo pensar y en el mismo 
sentir» (7 Cor. 1, 10). La misión de la autoridad pública es precisamente 
realizar un acto que tenga valor para regular, por vía de juicio y a título 
de criterio, la vida colectiva de la comunidad. En la Iglesia, donde la 
vida colectiva no es de orden puramente práctico como en la sociedad 
civil, sino la vida en la unidad de la fe y sobre la base misma de dicha 
unidad, la autoridad pública alcanza la forma de magisterio más allá de 
la forma de jurisdicción o de regencia. 

¿Hemos de repetir aquí lo que ya dijimos en los capítulos 3 y 4, 


Por lo demás, Agustín distingue bien entre los sacerdotes y obispos con respecto 
a sí mismos — fieles que luchan por su salvación —, y lo que son en relación con 
los demás — ministros o personas públicas o jerárquicas —:«Aliud est quod sumus 
propter nos, clerici et episcopi non nisi propter vos»... Serm. ined. $. 17, c. 8 (P. L. 
46, 880). «Vobis sum episcopus, vobiscum christianus...», Serm. 340, n. 1 (38, 1483) ; 
etcétera. 

25. Diogn. XI, 1, (PUNK: Patr. apost. 1, p. 329; cd. H. I. MARROU: Sources 
chrétiennes, p. 78). 


330 JALONES PARA UNA TEOLOGÍA DEL LAICADO 


y lo que esperamos exponer luego con más amplitud? Mientras la Igle- 
sia se halle en estado de peregrinación, mientras no haya llegado a su 
me'a, y, por tanto, sus medios no coincidan con el fin, la inteligencia 
con la verdad, nuestra pascua con la pascua de Cristo..., es necesario 
que exista un orden de medios exterjores al fin, un orden de sacra- 
menta exteriores a su res. El momento de interioridad requiere, como 
condición previa, un momento de exterioridad y de mediación : media- 
ción de gracia y de verdad, que es lo que constituye el hecho jerár- 
quico. Por eso, como hemos visto, las energías de Cristo son parti- 
cipadas en la Iglesia terrena bajo dos formas: la forma externa de 
ministerio y autoridad y la forma interna de vida personal. Es cierto 
que los profetas, esos «primeros cristianos», e incluso los apóstoles, 
fueron de tal manera atraídos e impresionados por la perspectiva de 
la restauración mesiánica en su novedad y plenitud, que la presentan 
con frecuencia como cumplida, sin insistir ni sobre el carácter incom- 
pleto, tendencioso, de nuestra situación presente, ni sobre el orden 
de los medios y de los sacramenta eclesiales. Fijémonos en los textos de 
los profetas acerca de la perfecta interioridad de la Nueva disposi- 
ción, citados anteriormente, y sobre el uso que de ellos hacen los 
apóstoles: veremos que enfocan enseguida la perfección del conoci- 
miento espiritual, sin preocuparse de la condición presente; sin em- 
bargo, otros textos apostólicos, como hemos visto, son bastante explí- 
citos sobre esto. A uno de esos espiritualistas antieclesiásticos, cuya 
línea hallamos desde el siglo x1 hasta la Reforma, Speroni, que invocaba 
el famoso texto de Jeremías y de los Hebreos acerca de la interioridad 
absoluta del conocimiento, y el maestro Vacarius, su antiguo compañero 
de estudios, respondían en el mismo sentido que nosotros diciendo que 
tales textos se refieren a la consumación escatológica de la obra de 
Cristo *. Pues «al presente nuestro conocimiento es imperfecto, y lo 
mismo la profecía... Ahora vemos como por un espejo y oscuramente...» 
(f Cor. 13, 9 y 12). 

2. Orden de la Iglesia como institución o medio de gracia; orden 
de la Telesia como vida y comunión: el desconocimiento de esta dis- 
tinción origina muchos errores. Más que nunca conviene no confundir 
ambos órdenes y no trasplantar indebidamente al plano de la estructura 
eclesiástica o de su constitución lo que sólo es válido en el plano de 
la vida o del régimen concreto de la vida. Desgraciadamente, es lo que 
muchos han hecho por una u otra desviación. 


26, VACARIUS: Liber contra multiplices et varios errores, $ XXII, ed. por P. ILARIN 
DE MNÁN: Lleresta di Ugo Speroni,.. (Studi e Testi, 115) Roma, Vaticano, 1945, p. 547: 
«Verba Spiritus Sancti haec, id est Ecce dies venient, etc., in consummatione admi- 
nistrationis lesu Christi locum habebunt, quoniam ipse Dominus Jesus Deo et Patri 
est redditurus regnum quia nihil modo secretum est quod tune non sciatur, nihil 
occultum quod non reveletur, et tunc non docebit quisque proximum suum...» 
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Lutero ante todo. Muchos de sus textos, poco desarrollados * o siste- 
matizados y muy cercanos a las afirmaciones bíblicas 2%, podrían ser suscep- 
tibles de una buena interpretación. Lutero insiste mucho sobre las afirmacio- 
nes de la Biblia que atribuyen al fiel el discernimiento de los falsos doctores 
y seductores, en el orden de la salvación : Mt. 7, 15; 24, 4; Jn. 10, 14 y 
27; ete. Los principios generales de su teología, tanto positivos como 
negativos, dan a esas ideas un aspecto eclesiológico ruinoso ??%. Cada cris- 
tiano, dice Lutero, es ungido y tiene el discernimiento de la palabra de 
Dios; ejerciendo su magisterio, puede juzgar a cualquier doctor, obispo 
o papa. Puesto que la palabra de Dios debe ser propuesta, es lógico que 
algunos hembres, maestros y predicadores, tengan esta función. Si un cris- 
tiano se encuentra solo, debe realizarla él mismo; si vive en comunidad, 
deben encargarlo a uno. Se objetará que tal cosa es competencia de los 
obispos o de otros prelados : Pablo ha encargado a Timoteo y Tito el ins- 
tituir sacerdotes. Si estos prelados, afirma Lutero, que dicen suceder a Pablo, 
tienen de verdad su lugar y enseñan el Evangelio, preocupándose única- 
mente de ello, podría encomendarse a ellos el cuidado de designar a los minis- 
tros de la palabra. A falta de ellos e incluso, a ejemplo del Nuevo Testa- 
mento, cuando no hay urgericia, debe hacerlo la comunidad. A ella compete, 
según Tito, 1, 7, y 1 Tim. 3, 2 (?) atestiguar si el obispo es irreprensible... 
Lutero trasplanta de esta manera el ejercicio de la unción interior por la que 
los fieles tienen el sentido de la verdadera doctrina, al plano de la estructura 
misma de la vida doctrinal de la Iglesia ; lo hace reemplazando el principio 
de apostolicidad de función por el de una apostolicidad de contenido, en la 
que cada cual por su cuenta, y la comunidad por encima de todos, es juez. 
Queda eliminada la mediación jerárquica, como también el aspecto de Iglesia 
como institución u orden de medios de gracia. El sacerdocio universal, tras- 
plantado también al plano de un principio eclesiológico de estructura, se 
traduce en cuanto a la fe en libre examen, tenga o no expresión. 

Podría hablarse de manera parecida sobre la noción calviniana de testi-- 
monio interior del Espíritu Santo *”. Si se la sitúa en su orden propio que 
es el de la vida, responde a una realidad auténtica que San Juan llama 
unción de Dios; todo lo que los teólogos y protestantes ** afirman en esta 
línea está en concordancia con los textos y encuentra su lugar en una síntesis 
católica. Pero si se quiere, como creemos que hace Calvino, obtener un principio 
eclesiológico de estructura, una pieza de regla de fe, se cae cn los mismos 
errores e ignorancias que acabamos de señalar en Lutero; se desemboca 
sin decirlo en el principio del libre examen. 


27. Por ejemplo, Traité du serf arbitre (1525), trad. fr. De ROUGEMONT, París, 
1936, p. 109-110. 

28. Así en Vorlesung iiber den 1 Brief johannis (1527): Weimar, XX, p. 59 s., 
del que el P. BONSIRVEN (N. Rev, Théol., 1935, p. 449-450) presenta algunos extractos 
que. tal como stienan, no tienen nada de escandaloso ni atentatorio. 

29. Nos referimos, como exposición sistemática de conjunto, a Dass einc christ- 
liche Versammlung oder Gemeinde Recht und Macht habe, alle Lehre zu urteilen 
und Lehrer zu berufen. ein. und ab- zu setzen. (Grund und Ursache aus der Schrift. 
(1528) : Weimar, XI, p. 408-416. 

30. Los textos principales de CALVINO sobre este punto son: Inst. chrét., c. 1 
(ed. Budé, t. 1, p. 66); Préfacz a la 1I epítre de Pierre. Monografía: J. PANIER, 
Le témoignage au Saint-Esprit, París, 1893. 

31. A. GAILLARD: Expérience religiense el révélation (Anduze, 1938, p. 196) con- 
cluye así un estudio de los textos bíblicos : «Es en el dominio de la piedad... donde 
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El galicanismo moderado del que hemos hablado anteriormente, tal como 
en la época del Concilio Vaticano lo sostenía aún Maret, se engañaba tam- 
bién al pasar del plano de la vida y del régimen concreto, al de la consti- 
tución y de la estructura, al defender que el consentimiento de la Iglesia 
era necesario para una definición pontificia, no ya como un hecho constatado 
—— orden de la vida sobre el que insistiremos en el párrafo siguiente — sino 
incluso como un acto que condiciona la validez de las operaciones jerárqui- 
cas *2. Algo parecido, apelando a idéntico diagnóstico y a la misma distin- 
ción, se encuentra en ciertos anglicanos que admiten que el consentimiento 
expresado por el cuerpo eclesiástico y por los fieles es necesario para la vali- 
dez de los decretos de un sínodo, que el veto de los mismos fieles podría 


anular... *. 


La postura más importante, sobre la que creemos que nuestra distinción 
puede aportar mucha luz, es sin duda la de ta Sobornost', que se ha hecho 
famosa en Occidente desde hace unos treinta años a causa de las emigracio- 
nes rusas. Muchos libros han hablado de ella, aunque a menudo sólo de 
paso y de forma más bien descriptiva o literaria %. Muchos intelectuales de 


se ejerce el testimonio del Jispíritu Santo». Cfr. p. 198: «Su oficio es de orden, no 
del pensamiento religioso, sino de la certeza espiritual.» — Aparte el cap. 1, que 
expone la doctrina de Calvino de forma sistemática, yo me sentiría totalmente de 
acuerdo con los otros capítulos, especialmente el 3 y el 4, de PREISS: Le témoignage 
intérieur du Saint-Esprit (Neuchátel y París 1946) : capítulos que están muy cefcanos 


a los textos. 
39. Decmamps, en el concilio mismo, proponía esta distinción libertadora a KEt- 
TELER; cfr. el texto que hemos publicado en RCv. des Sciences phil. théol., 1935, 


p. 296 s. 

33. As. Gordon CROSSk citando a Keble: The place of the Laity in the Church 
Councils, en el vol. The place of the Laity in the Church, Tondres, 1918; cfr. 
p. 103, 107. 

34. He aquí una breve bibliografía referente al concepto de Sobornost”, limitada 
a los escritos que hemos podido consultar por nosotros mismos : 

1.0 La primera formulación y los fundamentos hay que buscarlos en los escritos 
de la escuela eslavófila : Kromiakov, Karsavin, Kireevski, Danilevski, Samarine, 
también Dostoievski. 

2.0 Trabajos ortodoxos contemporáneos : 

N. BERDIAEFF : Tserkovnaia smuta i suoboda sovieisi, en Put”, actubre 1925, p. 42- 
54; Die Krisis des Protestantismus und dic russische Orthodoxie. Eing Auscin- 
andersetzung mit der dialektischen Theologic, en Orient und Occident, 1, 1929, p. 1-25 
(cfr. p. 22-24). Y cfr. B. SCHOULIZE : Die Schau der Kirche bei N. Berdiajerm (Or. chr. 
anal., 116), Roma, 1938, p. 108-120. 

S. BULGAKOV: Does Orthodoxy posses an Outward Authority of dogmatic Infail- 
libility?, en The Christian East, 7 abril 1926, p. 12-24 (trad. de un art. aparecido en 
ruso en Put”, 1926, n. 2); Discurso sobre el Ministerio de la Iglesia en Foi et Comnsti- 
tution, Actas de la conferencia d2 Lausana, D. 206 s.; Des Selbstbewusstsein der Kir- 
che, en Orient und Occident, Heft 3, 1930, p. 1-22; L'Orthodoxie, París, 1932, sobre 
todo p. 75 s.; The Church Holy. Soborny, or the Holy Catholic Church, en The Ame- 
rican Church Monthly, diciembre 1932, p. 414-431. 

V. ZENKOVSK1: Suvoboda 1 Sobornost', en Put”, abril 1927, p. 3-22. 

G. GRABBE: La vrate sobornost', en Voskresnoie Ctenia, 4 mayo 1930 (luego en 
Irénikon, septiembre 1930, p. 614-615). 
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la primera generación encerraban en esta fórmula un poco vaga sus propias 
aspiraciones a un estatuto de libertad en la fidelidad ; aguijoneados por el 
deseo de permanecer y afirmarse «orientales» en medio de los occidentales, 
veían en la idea de Sobornost' la expresión de su especificación más inviola- 
ble, que decían ser «intraducible a ninguna lengua» *%%. En las reuniones, 
conferencias o revistas occidentales, la Sobornost” aparecía como una catego- 
ría exótica, seductora y vaga, en la que se resumía en principio todo el genio 
de la Ortodoxia ; en concreto, sobre toda la teología de los pensadores esla- 
vófilos cuyo importante contacto procuraban al Occidente las circunstancias. 

Nos parece que hay en la Sobornost' un gran fondo de verdad eclesiológica 
a la que han ido añadiendo algunos una antropología, una gnoseología reli- 
giosa particular, luego ciertas consideraciones polémicas que han influido 
sobre el dato eclesiológico para desviarse hacia un sentido negativo extraño 
a la tradición. 

El fondo de verdad eclesiológica es, como decimos, muy grande; cuanto 
más se conoce la eclesiología antigua, la de los Padres, de la liturgia, de la 
Edad Media al menos hasta Inocencio II inclusive, tanto más se estima este 
fondo precioso y verdaderamente sagrado. Se basa en principios generales 
que traducen valores exactamente dogmáticos : la unidad de la humanidad 
desde Adán en Cristo y en su descendencia *%*; la Iglesia finalizada por un 


VL N. ILIÍN: Was ist... Sobornos!...?, en Orient et Occident, Heft 13, 1933, p. 1-9. 

G. V. FLOROVSKI : Sobornost': The Catholicity cf the Church, en The Church of 
God. An Angio-Russian Symposium, Londres, 1934, p. 53-74. 

K. V. MorcHouLsky : Sobornost, en Christendom, 6 (marzo 1936), p. 52-58. 

St. Zankov: Das orthodoxe  Chrisientum des Ostems, Berlín, 1928, sobre todo 
p. 8l s.; Die orthodoxe Kirche des Ostems in ¿kumenischer Sicht, Zurich, 1946, 
p. 92-97; y en las Actas del Congreso de Teología Ortodoxa de Atenas, Pp. 279-281. 

L. ZAANDER: Sobornost, en La communauté frangaise, Cahiers d'études commu- 
nautaires, 11, Communauté ei Religion, París, 1943, p. 27-32, 

3.0 Estudios (eríticos) católicos : 

Discusión de la traducción de katholikRé en el Símbolo por sobornaía : A. DEUBNER : 
La traduction du mot katholiken dans le lexte slave du symbole de Nicée-Constan- 
tinople, en Orientalia christ., fasc. 55 (1929), p. 54-56; A. BOLTON: Sobornaja Cerkov. 
Note sur les mots du symbole slave, en Irénikon 8 (1931), p. 161-164. 

M. Juciz:; Theol. dogm. christ. oriental, t. IV, p. 568 s.; Fr. GrIvec: Ecclesia- 
Corpus Christi el idea concilicrum (Sobornost), en Acta VIT Conventus Velehraden- 
sis, Olomuc, 1933, p. 124-133; P. BARON: Un théologien laic orthodoxe russe au XIX 
siécle. Al. St. Khomiakov. Son ecclésiologie. Exposé et critique (Or. christ. per 197), 
Roma, 1940; B. ScHULIZE: La idea de ““sobcrnost”” (universalidad) en la Iglesia rusa 
de hoy, en Razón y Fe 137 (1948) 240-260. 

Sobre la idea de sobornos!” en el concilio de Moscú de 1917 y su influencia sobre 
la concepción de los concilios desde entonces, cfr. WUYTS: Le Patriarcat russe au 
concile de Moscou de 1917-1918, en Orientalia christ., 129, Roma, 1941, p. 70-81; 
G. MAKIAKOY: Les dissensions de l'Eglise russe des émigrés, en Le Monde slave, 
marzo 1930, p. 389-422; cfr. p. 411-422, 

35. S. BULGAKOV: Actes de la conf. de Lausana, p. 297. Cfr. M. Lor BORODIN, 
en Rev. Sc. phil. théol., 1935, p. 668, n. 1, etc. 

36. Entre los trabajos citados más arriba, el de K. V. MoTCcHULSKY y el de P. G. 
FLOROVSKY insisten particularmente sobre este punto. 

Después de escritas estas páginas, teniendo que volver a revisar los fundamen- 
tos de la sobornost” a propósito de una conferencia sobre la antropología oriental, 
hemos llegado a comprender mejor los basamentos ontológicos de la teoría sobre las 
relaciones, insuficientemente expuestos aquí. la sobcrnost”' no es sólo una teoría 
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ideal de comunión en el que muchos son uno, permaneciendo personas 
libres : la idea de unipluralidad o. de unitotalidad sobre la que Vl. Soloviev 
tiene perspectivas tan profundas, válidas íntegramente bajo ciertas super- 
estructuras discutibles, vuelve a encontrarse de una u otra manera en todos 
los autores mencionados *”. Es precisamente esto lo que, junto con otros 
elementos de guoseología personal, da verdad y profundidad a los valores 
en los que el P. Sergio Bu.gakow resume el ideal de la Sobornost” : catoli- 
cidad de la Iglesia, integridad, totalidad de su ser, su naturaleza espiritual 
de unión en la fe y el amor, unanimidad libre (respetando la libertad per- 
sonal), ecumenismo... Por encima de ese fundamento de principios dog- 
máticos, la idea de la Sobornost' refleja una eclesiología construida sobre el 
concepto de ecclesia, unidad de cuerpo, y no partiendo de la noción de los 
poderes jerárquicos. Lo dicho en el capítulo II y más con detalle en el 
capítulo IV ** basta sin duda para hacer comprender lo que expondremos 
más profundamente en otra parte **, referente al sentido antiguo del problema. 
Se trata de una eclesiología de comunión, de acercamiento a la unidad de la 
Ecclesia y de vida en esta unidad. En esta perspectiva, los poderes jerárqui- 
cos son afirmados con vigor, pero como poderes apostólicos procedentes de 
arriba, nunca como delegaciones de los fieles, aunque jamás son separados 
del cuerpo. Se consideran siempre como poderes confiados a la Iglesia, que 
sólo tienen valor en la unidad de la misma. El desarrollo de la teología 
sacramental y especialmente del sacerdocio, habida en Occidente durante la 
segunda mitad del siglo xt1, y luego otros desarrollos jurídicos y sociológi- 
cos, han mostrado el valor de otros aspectos de las cosas. De estos estudios, 


acerca de las relaciones (jurídicamente definibles entre los miembros de la Iglesia 
que ocupan grados distintos); se trata de una traducción al plano eclesiológico de una 
idea antropológica que compromete toda la doctrina de la naturaleza humana, de la 
imagen de Dios en el hombre, de la gracia. Realizar la imagen de Dios supone para 
el hombre (ahí está su naturaleza profunda), superar la oposición de las personas 
y de sus relaciones exteriores, restaurar la unidad básica de la naturaleza espiritual y 
realizar esa «unipluralidad» que es el anhelo íntimo de la humanidad y del que 
Soloviev ha hecho la luz central de su filosofía. Cfr., por ejemplo, A. STOLZ: 
Anthropclogía, Friburgo, 1939, p. 71 s.; B. ZENKOWSKY : Das Bild vom Menschen 
in der Ostkirche, Stuttgart, 1951. 

37. Esta idea es predominante en Vi. N. Tlijn. Parece ser uno de los conceptos 
polarizantes del pensamiento religioso ruso. Sería fácil demostrar que fue viva 
durante la Edad Media occidental; que permanezca todavía en el pensamiento católico 
contemporáneo, puede verse, por ejemplo, en J. LECLERCO : Catholica Unitas, en Com. 
munion des saints (Cahiers de la Vie Spirituelle), París, 1945, p. 38 s. 

38. Cfr. en particular, p. 225 y 231. 

Damos tan sólo algunas referencias: K. ADAM: Die Kirchliche Súndenvergebung 
nach dem hi, Augustinus, Paderborn, 1917, p. 101-116; M. VEMER: Der hl. Au- 
gustinus und das Geheimmis des Leibes Christi, Vechta, 1928, p. % os; 
Fr. HOFMANN: Der Kirchembegriff des hl. Augustinus, Munich, 1933, p. 263-275 ; 
Fr. HoLBOckH Der eucharistische u. d. mystische Leib Christi..., Roma, 1941, p. 225 
y S.; A. LANDGRAF: Súnde u. Trennung von d. Kirche in der Frúhscholastik, en 
Scholastik, 5 (1930) 210-247; Ad. KOLPING, Der aktive Anteil d. Gláiubigen, en Divus 
Thomas, Fr. 1949, p. 369-380; 1950, 6. 19-110, 147-170; D. SIONE: The Christian 
Church, c. 6. En fin (o ante todo...) MÓHLER: L'unité dans VEglise, passim 
y Ap. XII. : Al 

39. En el fascículo consagrado a la eclesiología en la nueva Handbuch der Dog- 
mengeschichte, en vías de publicación en Herder, bajo la dirección de M. Schmaus, 
J. R. Geiselmann y H. Rahner. 
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fijados en una forma rígida por necesidades de polémica, nació el moderno 
tratado de Ecclesia, según la forma «clásica» de los manuales, Conviene no 
negar nada de tales adquisiciones, pero no se puede consentir perder el anti- 
guo sentido de las cosas ; por eso precisamente creemos que la ec.esiología 
«clásica» debe ser cumpletada por una teología de la comunión. Es necesario 
y urgente insertar las afirmaciones doctrinales de la «jerarquiología» clásica 
en la «eclesiología» más clásica todavía de la tradición patrística y medieval. 
De esta forma acabará por despejarse y afirmarse la parte de verdad eclesio- 
lógica sobre la que ha sido construida la idea de Sobornost”. 
Desgraciadamente, este fondo de ideas que indudablemente entronca con 


el corazón mismo de la tradición, ha sido interpretado por la escuela eslavó- 
fila en un sentido inspirado por su propia filosofía religiosa y por una oposi- 
ción global, criticada insuficientemente desde el ángulo del Occidente católico 
posterior a la ruptura del siglo XI. Hay muchos elementos interesantes y pro- 
fundos en el pensamiento de los grandes eslavófilos, A. St. Khomiakov, con 
el cual preciso citar de modo especial a 1. V. Kireevski, N. J. Danielevski, 
L. P1. Karsavin, lou. Samarine $ y finalmente al genial Dostoievski, y si- 
guiendo su estela a muchos contemporáneos que hemos conocido personal- 
mente, N. Al. Berdiaeff y el P. Sergio Bulgakov. No queremos en absoluto 
rechazar en bloque el pensamiento de estos hombres, cada uno de los cuales 
exigiría un estudio aparte. No obstante, sobre el tema que nos ocupa, puede 
considerarse suficientemente homogéneo y como obedeciendo a una común 
inspiración. Ante todo, la de una antropología y una filosofía, de la que son 
ya conocidos los parentescos con el idealismo” romántico alemán, especial- 
mente de Schelling. La idea de unitotalidad o de unipluralidad, inscrita 
incontestablemente en el corazón del cristianismo -— y también, como parece, 
en las circunstancias gcográficas y en la tradición moral y psicológica de 
Rusia — encuentra de esta manera una traducción filosófica. El hombre no 
existe humanamente si no es en la comunidad del pueblo, el cristiano, en 
la unidad de fe y de amor; el conocimiento verdadero, en la unidad de vida. 
Las concepciones positivas de la escuela eslavófila se identifican aquí en su 
crítica del Occidente y su combate por definir la característica propia de la 
ortodoxia oriental frente al cristianismo occidental. Rehusa las separaciones 
y por tanto las distinciones y el análisis que ha caracterizado a dicho cristia- 
nismo por lo menos desde el siglo XII. Contra todo ello, afirma que el cono- 
cimiento sólo puede ser verdadero en la vida y que ésta es auténtica si es 
integral y total *. El conocimiento verdadero o justo no puede obtenerse si no 
es en la comunión total, por el amor que nos hace entrar en relaciones or- 
gánicas con todos y con todo. En este sentido, entre el conocimiento terreno 
natural y el conocimiento espiritual no hay solución de continuidad ni 
diferencia de estructura. Uno y otro son una revelación interior, cuya con- 
dición es la vida integral, es decir, la comunión total. En el fondo estos dos 
órdenes no son extraños uno al otro : la idea de una sobrenaturaleza añadida 


40. Podrá acudirse, además de las obras originales, muchas de las cuales son 
accesibles en francés (Khomiakov, Samarine), a: A. GRATIEUX : A. $. Khomiakov 
et le Mouvement slavophile (Unam Sanctam, £ y €), París, 2 vols., 1989; ID. : G. Sa- 
marine, Préface aux Oeuvres théol. de A. $. Khomiakov (Unam Sanctam, 7), París, 
1939; S. BOLSHAKOFF: The Doctrine of the Unity of the Church in the works of 
Khomyakov and Moehler. Londres, 1946, B. SCHULTZE : Russische Denker. Ihre 
Stellung zu Christus; Kirche und Papsitum, Viena, 1950. 

41. Además de los estudios citados en la nota precedente, puede consultarse a 
A. GRATIEUX : L'élément moral dans la théologie de Khomiakov, en: Bessarione, 1910, 
p. 358-366; N. VON ARSENIEW : J. V. Kirejewskij und seine Lehre von der Erkenntinis 
der Wahrheit, en Kyrios, 1936, p. 233-244, 
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a la naturaleza es también occidental: es fruto de la enfermedad de aná- 
lisis y de separación, característica de Occidente. La gracia no es más que 
la integridad de la naturaleza hecha a imagen de Dios y el conocimiento 
de fe, que es místico, vida y comunión, integridad de espíritu y de su 
sabiduría. La verdad cristiana, el dogma, no es algo exterior que se imponga 
desde fuera como una autoridad, sino la vida misma de la Iglesia, la mani- 
festación de Dios en ella, y en cuantos están de acuerdo con su vida. Querer 
recibir la verdad desde fuera admitiendo un criterio exterior de prueba o de 
autoridad es el error propio de Occidente, que ha separado las cosas, ha diso- 
ciado mística y pensamiento, reduciendo éste a un racionalismo y que, 
concibiendo la Iglesia como autoridad, la ha llevado hasta el juridicismo 
y de ahí al secularismo. La Sorbornost' expresa por el contrario el espíritu 
de la Ortodoxia oriental. Supone que el fiel no existe y que la verdad no 
se revela en él si no es en la comunión viva de toda la Iglesia ; que la verdad 
no es una autoridad exterior sino una luz interna ; que, en su orden, no 
existe más autoridad que ella misma: ni el obispo ni el concilio represen- 
tan autoridad alguna en el plano de la verdad. Pueden, sí, dictar reglas 
canódicas que afecten a su formulación en la Iglesia; pero no son auto- 
ridad-criterio de verdad para los fieles. 

Es aquí donde la interpretación dada por la escuela eslavófila a la idea 
de Sobornost' en razón de su genealogía particular y de sus preocupaciones 
polémicas, desemboca en desviar el concepto, dándole un sentido eclesioló- 
gico extraño a la tradición unánime de la Iglesia e incluso a la tradición 
teológica ortodoxa. Éísta, en efecto, lo mismo que aquélla, ve en el episcopa- 
do disperso, y mucho más reunido en concilio, una autoridad de enseñanza 
propiamente dicha. Los teólogos griegos no influenciados por la ideología 
eslavófila y que pueden apoyarse en textos autorizados, y un buen número 
de teólogos rusos, están totalmente de acuerdo a este respecto *. Para 
Khomiakov y los eslavófilos, por el contrario, no existe ninguna autori- 


42, Cfr. Fr. Gavin: Some Aspects of Contemporary Greek Orthodox Thought, 
Milwaukee, 1933, p. 248-249, 255-257; M. GORDILLO: Concilia generalia ut princi. 
pium conservationis fidei secundum conceplum Orientalium separatorum, en Acta 
VII Conv. Velehrad., Olomuc, 1933, p. 134-145. Estableciendo cuatro puntos sobre 
los que creía necesaria una declaración abierta a los anglicanos en orden a reco- 
nocer, por economía, la validez de sus órdenes, el teólogo griego Androutsos in- 
cluía el reconocimiento de una autoridad infalible a los concilios ecuménicos; 
cfr. J. A. DOUGIAS: The Relations of the Anglican Churches with the Eastern-Ortho- 
dox... Londres, 1921, p. 62 s., 114. El mismo Douglas recoge (p. 121 s.) y traduce 
muchos textos ortodoxos autorizados (patriarcas, confesiones de fe, encíclicas, cate- 
cismos, etc.) sobre la cuestión de la autoridad y de la infalibilidad de la Iglesia. 
Muchos de ellos son contrarios a la posición eslavófila. Podría añadirse, por ejem- 
plo, GENNADIOS, Arzobispo de Heliópolis, en la antología Christianskoe vozsoedinenie. 
Ekumeniceskaia problema v Pravoslavnom sozmanii, París, 1932, pp. 38-39; cfr. 
Trénikon, 1933, p. 307. 

Es preciso tener en cuenta, por otra parte, que Khomiakov no ha sido nunca 
reconocido por la Iglesia ortodoxa como autoridad teológica, ni como si manifestara 
exactamente la posición de la Ortodoxia. El santo Sínodo no autorizó la publicación 
de sus obras, sino después de precisar que no todo era exacto (cfr. A. GRATIEUX : 
A. S. Khomiakov, t. 11, p 250-251). Se leerán con gran interés las palabras de GER- 
MANOS, arzobispo de Tiatira, que figuran en cabeza del libro de S. BOLSHAKOFF citado 
supra (cfr. p. IX), como también la declaración hecha por el teólogo griego P. N. 
TREMBELAS al P. B. WiNSLOW (cfr. Irénikon, septiembre 1933, p. 370). M. N. BER- 
DIAFFF mismo reconoce que la eclesiología de Khomiakov no responde a la verdad 
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dad doctrinal en la Iglesia; los obispos, en el concilio, expresan la fe de 
la Iglesia o, más bien, intentan expresarla ; a ellos compete decir si su fe 
es así o desaprobar la expresión que le haya sido dada *. Hablando en 
general, los eslavófilos rechazan la idea de poder sobre la Iglesia, no admi- 
tiendo más que poderes en la Iglesia, conforme a la distinción expresiva 
de P. S. Bulgakov **. No quieren aplicar al ser o a la naturaleza de la 
Iglesia más que nociones obtenidas del orden biológico u orgánico, nunca 
del orden jurídico o social, que consideran extraño al mundo del espíritu : 
insisteri continuamente en la idea de que la Iglesia es un organismo de fe 
y de amor, una comun'ón, no una societas hierarchica vel indequalis. 

De esta manera, la idea de Sobornost* conduce del dominio de una visión 
de la comunión eclesial como realidad de vida y de régimen concreto de la 
existencia cristiana, al dominio de una teoría sobre la constitución de 
la Iglesia y de enunciados sobre su estructura. No se para de decir, como ya 
hemos insinuado y mostraremos luego mejor, que los poderes apostólicos, 
válidos por sí mismos como tales, están ligados en su ejercicio concreto a 
toda la vida de la Iglesia de la que son una actividad ; se reemplazan los 
poderes jerárquicos por la vida de comunión, y el testimonio normativo de 
la autoridad apostólica por la conciencia del pueblo cristiano. Creemos que 
hay en esto un desconocimiento del estatuto constitutivo y estructural de la 
Iglesia en su condición terrena. No sin motivo juzgamos que esta eclesio- 
logía no tiene suficientemente en cuenta la condición peregrina y militante 
de la Iglesia, al definirla casi exclusivamente por su sustancia espiritual 
eterna, celeste *%. Hemos visto antes que, precisamente por esta circunstancia 
terrena, mientras Dios no es «todo en todos», Cristo no sólo anima a la 
Iglesia por su Espíritu, sino que también obra sobre ella por su poder. 
Por lo mismo, no solamente es verdad, sino también autoridad. Y esto es 
lo que desconoce la filosofía eslavófila de Sobornost'. Esto es, sin embar- 
go, lo que había comprendido V. Soloviev y tal vez lo que, más allá de una 
conversión confesional, cuya continuidad es discutible, hace de él un pen- 
sador profundamente católico.**. 


3. La cooperación de los fieles en la función docente de la Iglesia 
no hay que situarla en el plano de los poderes que la estructuran o con- 


histórica de la Ortodoxia rusa (Problemy russkago religiosnago soznania, Berlín, 
1924, p. 340: citado en Bogoslovni Vestnik, 1926, p. 31). 

43. Cfr. KHOMIAKOV: L'Église latine et le Protestantisme... Lausana y Vevey, 
1872, p. 217 y cfr. S. BOULGAKOV: Dces Orthodoxy...; St. ZANKOW : Actas Congreso... 
Atenas, p. 279-281. 

44. L'Orthodoxie, París, 1932, p. 63, 64, 76, 82, 92, etc.; St. ZANKOW : Die orthod. 
Kirche d. Ostems in ókum. Sicht, p. 52. La interpretación que Bulgakov da siempre 
a textos como «así ha parecido bien al Espíritu Santo y a nosotros» (=toda la Igle- 
sia, todo el pueblo fiel) es un desafío al texto. En general, toda la teoría eslavófila 
acerca de la sobornost” es bastante extraña a una justificación objetiva de orden 
histórico o textual. Es más bien una filosofía religiosa que una teología. 

45. Cfr. Chrétiens desunis, París, 1937, cap. 6; Dogme christologique et Ecclé. 
siologie, en Chalkedon, Geschichte u. Gegenwart, 451, 1951, t. II. 

46. Cfr. Vl. SOLOVIEv: La Russie ct l'EÉglise universelle, 2 ed., p. 36, 101, 119, 
120, 302, etc.; La grande lutte et la Politique chrétienne (en ruso), en Oeuvres, en 
ruso, t. IV, p. 70-75; citado por B. SCHULTE; Russische Denker, p. 268, 
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dicionan la validez de las acciones jerárquicas, sino en el de la vida 
eclesial y el régimen concreto de ejercicio de los poderes apostólicos. 
En una palabra, lo que de verdad encontramos en la Escritura y en la 
tradición antigua es la unión entre el principio estructural jerárquico y 
el principio de ejercicio comunitario. Este punto es muy importante 
y decisivo para fundamentar una teología del laicado, por lo que se nos 
permitirá exponerlo con cierta amplitud. 

Esta unión podría verse ante todo en el interior de lo que, tan acer- 
tadamente, se llama «colegio apostólico». Después de todo, si la Escri- 
tura llama a veces a los fieles «los que con los apóstoles» *, llama 
también a veces a los apóstoles «los que con Pedro» **. Los ortodoxos 
y los protestantes argumentan contra la interpretación católica de los 
textos petrinianos por el hecho de que los poderes concedidos a Pedro 
son comunicados luego a los demás apóstoles **. La observación, como 
dato, es justa; llevaría a buen seguro contra una concepción «monár- 
quica» de los poderes apostólicos que hiciera de los mismos puras deri- 
vaciones o participaciones del poder otorgado solamente a Pedro. No va 
en absoluto contra la teología que lee en los textos, a la vez un principio 
jerárquico, en cuvo interior se sitúa la primacía apostólica de Pedro, 
y el principio de ejercicio colegial de la autoridad. Pedro recibe en pri- 
mer lugar sólo un poder o una cualidad que en seguida es comunicada 
a todos colectivamente, incluyendo también a Pedro. Y es que, aun 
siendo parte de la construcción, es su fundamento. Si todos son puerta 
(Ap. 21, 13 y 21), él tiene las llaves; si todos son fundación, él es 
asiento de roca; si todos tienen la garantía de una oración de Cristo, 
él constituye el objeto de una plegaria especial que hace a su fe apta 
para afirmar la de los otros... Él tiene lo que tienen los otros, tiene con 
ellos y ellos con él, si bien lo posee de modo principal : no sólo crono- 
lógicamente, sino también jerárquicamente primero. 

Nada tan significativo a este respecto como las afirmaciones neo- 
testamerntarias acerca del testimonio apostólico por excelencia, el de 
la resurrección de Cristo, conforme lo explican muchos exegetas mo- 
dernos *”. Nos referimos principalmente a [ Cor. 15, 3-8 y sobre todo 


47. Cfr. Mc. 4, 10 (donde no hace falta coma entre le rodearon y con los Doce); 
Lc. 24, 32, Comparar, por el sentido, Act. 2, 42. 

48, Cfr. Mc. 1, 36 y el breve final (no canónico) del mismo evangelio; Lc. 8, 45 
y cfr. 5, 1-11. 

49. Pedro recibe el poder de atar y desatar (ML. 16, 19); los otros apóstoles tam- 
bién (ME. 18, 18). 

Pedro es roca (Mf. 16, 18): todos son fundamento (Ef. 2, 20). 

Jesús ruega por Pedro (Lc. 22, 82); también ruega por todos. (f1., 17, 9 y 20). 

Jesús encarga su rebaño a Pedro (Ja. Y1, 15-17); pero todos son pastores y reci- 
beu el poder de juzgar a Israel (Lc. 22, 3 

50. Así E, KATTENBUSCH: Der Quellort der Kirchenidec, en Festgabe Harnack, 
Tubinga, 1921, p. 168 en nota; E. SEEBERG, Wer war Petrus?, en Zeitsch. f. Kir- 
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el v. 5: «se apareció a Cefas, luego a los Doce». Los exegetas aludidos 
dan a ese luego un hondo sentido, como justificando el orden eviden- 
temente jerárquico que Pablo usa al enumerar la serie de las apariciones. 
La realizada a Pedro es, en el sentido fuerte de la palabra, principal, 
pero sugiere que en seguida se realizara una aparición a los Doce, es- 
decir, al colegio apostólico como tal, incluyendo a Pedro. Esta inter- 
pretación queda corroborada por San Lucas, tan próximo a San Pablo 
desde el punto de vista eclesiológico, al narrar los acontecimientos de 
la tarde de Pascua: la convicción de los apóstoles ha cambiado desde 
que, por la mañana del mismo día, creían desatinos los relatos de las 
mujeres (Lc. 24, 11); cuando los discípulos de Emaús regresaban a 
Jerusalén, les dijeron los Once : «El Señor en verdad ha resucitado y se 
ha aparecido a Simón» (Lc. 24, 34). Por lo demás, estos textos nos 
conducen a otra consideración interesante para nuestro propósito. El 
relato evangélico nos presenta una primera aparición a las santas muje- 
res: son en cierta manera los laicos los que primero van al sepulcro, 
constatan que está vacío y, con Magdalena, ven a Jesús resucitado. 
Este honor les pertenece para siempre. Envidiamos su bienaventurado 
fervor. Sin embargo, su testimonio carece propiamente de valor eclesial, 
de valor estructurante para el testimonio apostólico sobre el que se 
basará la fe; se sitúa más bien en el orden del fervor personal ; su papel 
es el de avisar a Pedro: se diría, si se osara, el de poner en movimiento 
a la jerarquía... Algo parecido sucederá luego, cuando la pesca en el 
lago del Tiberíades, episodio en el que muchos exegetas ven realizado lo 
que se anuncia en Mc. 16, 7. Juan, más vivo en cuanto a la intuición 
de corazón, es el primero en reconocer a Jesús, pero se dirige enseguida 
a Pedro, que desde entonces toma la iniciativa y a quien irá dirigido 
el triple: Apacienta mis ovejas. Es claro que en la Iglesia todos los 
miembros son activos y lo son en conjunto, pero no en el mismo plano 
y de la misma manera. Todos ejercen actos de vida, pero sólo algunos 
estructuran la Iglesia regulando su vida. Dentro del mismo cuerpo apos- 
tólico, Pedro recibe primero solo y de manera especial lo que luego es 
dado a los otros. Su testimonio no vale por (en virtud de) el testimonio 
de los Once; sin embargo, no se separa nunca de éste y cuando Pedro 
habla se presenta expresamente en nombre de todos *, 

Los Hechos nos muestran la vida de los fieles que brota gozosamente 
fresca del Espíritu Santo, mucho más que a la Iglesia como institución 


chengesch., 52 (1934), 571-584; M. Dikcxk: Wer war Petrus?; ibid., 56 (1937) 380-882 ; 
E. STAUFFER, Zur Vor- und Frúhgeschichte des primates Petri, ibid., 62 (1948-44) 
p. 3-34, Antes A. LoIsY : Évangiles synoptiques, t. II, 8 y 14; V. SOLOVIEv: La Russie 
et VEglise universelle, p. 152 etc. 

51. Cfr. Act. 2, 32; 111, 15; 10, 40-41. Cfr. IV, 33. En la iconografía antigua que 
representa a Jesús dando la ley suele pintarse a veces a Pedro solo, en lugar de los 
demás apóstoles. 
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de Cristo. Es, pues, normal que sin disminuir nada el principio jerár- 
quico manifiesten de manera principal el principio comunitario. Hay un 
hecho que sorprende enseguida cuando, estudiando los textos neotes- 
tamen:arios referentes a Pedro, se pasa de los Evangelios a los Hechos: 
el aspecto jerárquico de la primacía de Pedro está señalado en estas 
últimas mucho menos fuertemente que en los Evangelios, o por lo 
menos no se le destaca tanto como el aspecto comunitario del régimen 
concre:o de la lelesia. No sólo es fácil descubrir en los Hechos pasajes 
donde Pedro parece no distinguirse de los otros *?, sino que se recalca 
mucho lo que llamaremos principio colegial, conforme al cual los dis- 
cípulos obran colectivamente en la plena conciencia de que forman 
juntos su único principio de acción. Esto es verdad del colegio de los 
apóstoles propiamente dicho, como puede verse en muchos textos cita- 
dos en la nota precedente y como consta del día de Pentecostés, cuando 
el Espíritu Santo fue comunicado a cada uno de los apóstoles, pere 
estando todos unidos en la unanimidad *. La expresión «los Doce» 
es ya por sí misma una sienificativa expresión colegial. El colegio de 
los Doce está organizado en su interior: Pedro ha recibido una voca- 


52. Pedro propone la clección de Matías, pero uo lo nombra, sino que toda la 
comunidad interviene en la designación del nuevo apóstol Pedro, juntamente con 
Juan, es enviado por el colegio apostólico reunido en Jerusalén (8, 14). No es él, 
sino la Iglesia de Jerusalén quien envía a Bernabé a Antioquía (9, 22). Debe justi- 
ficarse ante los partidarios de la circuncisión por haber frecuentado y admitido a 
Cornelio (XI). El conflicto entre Saulo y Bernabé por una parte y los judíos por otra 
es conducido, uno ante Pedro, sino ante los apóstoles y ancianos de Jerusalén (c. 15). 
Y tentos otros hechos y textos explotados por los no católicos contra la primacía de 
Pedro. Pero éste está suficientemente indicado en las Actas como primado de re- 
presentación e iniciativa. En cuanto al aspecto administrativo de autoridad, aparece 
«11 las Actas ligado más bien a Jerusalén y a su obispo Santiago; Jo cual es expli- 
cable, pero nos llevaría a un estudio que sobrepuja el objeto del presente trabajo. 
La mayoría de los textos citados sufra habría que situarlos en este estudio del 
papel de Jerusalén. 

53. Citamos aquí estos hermosos pasajes de Móhler tan característicos de su 
concepción de la Iglesia, que a su vez es netamente tradicional: «Cuando recibieron 
la fuerza y la luz de lo alto, los jefes y los miembros de la Iglesia naciente no 
estaban dispersos en diferentes parajes, sino reunidos en un mismo lugar e idéntico 
corazón, no formando sino una asamblea de hermanos; les había sido ordenado 
formalmente esperar el Paráclito en Jerusalén... De esta manera, cada discípulo fue 
lleno de los dones celestiales en cuanto formaba unidad moral con todos los discí- 
pulos... La infalibilidad no es cosa de ningún individuo considerado como tal. Parte 
de un todo orgánico; el fiel sólo está al abrigo de todo engaño si piensa y quiere 
dentro del espíritu y corazón de todos...» (Symbolique, $ 37. Trad. LaAcmar, t. II, 
p. 9-11. «Fue inmediatamente después de Sam Cipriano, tiempo en que la unidad 
de la Iglesia se afirmó con más vigor, cuando la divinidad de Cristo fue reconocida de 
la manera más formal, y esto en el Concilio de Nicea, donde por primera vez 
se habían reunido visiblemente todos los cristianos en la persona de los represen- 
tantes de su amor. Fue entonces cuando se sintieron capaces de reconocer a Cristo en 
toda su grandeza (L'unité dams VEglise... $ 63. Trad. DE LILIENFELD, París, 1938, 
p- 205-206). Cfr. también L'untté... $ 10 (p. 28) etc. > 
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ción, un lusar primordial en orden mismo de la función apostólica y en 
orden a estructurar la Iglesia. Pero es'e principio jerárquico está ligado 
con un principio de colesialidad, en virtud del cual cada uno obra como 
miembro del colegio, tomando parte en sus operaciones: es lo que 
encontramos en San Cipriano y en la vida de la Iglesia antigua en el 
principio del episcopado tenido y ejercido im solidum., 

El principio colegial tiene su lugar propio dentro del orden jerárquico 
pero se vuelve a encontrar, como principio comunitario, en el plano de 
toda la Iglesia. Los Hechos nos la muestran reunida, unánime, consin- 
tiendo activamente a cuanto se realiza *?; los miembros de la Igles'a 
suelen ser llamados «los hermanos» **: según los textos, los «herma- 
nos» se distinguen de los que forman la jerarquía, apóstoles y presbí- 
teros, pero eso no impide que haya una unión entre los apóstoles (o el 
obispo), los presbíteros y la Iglesia o los hermanos, conforme a un régi- 
men cuyo primer bosquejo fue trazado sin duda por el judaísmo ”*, 
Y así se ha dicho a menudo, y no sólo desde el ángulo anglicano o pro- 
testante, que el régimen de la Iglesia primitiva tiene tres aspectos: 
uno monárquico en la autoridad de los apóstoles, de los hombres apos- 
tólicos o de los obispos; otro aristocrático en el papel de los presbíte- 
ros y de los consejeros; un aspecto popular en la' participación que 
todos los fieles tomaban en las asambleas. Oponer estos diferentes as- 
pectos, o simplemente separarlos, o erigir uno de ellos en principio de 
la constitución de la Iglesia, como lo han hecho diversas herejías; 
crear de esta manera un episcopalismo, un presbiterianismo, un congre- 
gacionalismo, es evidentemente desconocer la realidad orgánica y viva 
de la Iglesia total. En ésta, el principio jerárquico, esencial para la 
estructura, se une en el ejercicio concreto de la vida, con el principio 
comunitario, que quiere que todos se asocien proporcionalmente a una 
obra que compete no a los jerarcas, sino a la Iglesia. De ahí que en 
los escritos de los Santos Padres se pase tan fácilmente y con tanta 
frecuencia de afirmaciones jerárquicas extraordinariamente fuertes a 
afirmaciones comunitarias, y viceversa *”. Estos mismos escritos, ya lo 


54. Cfr., por ejemplo, 4ct. 1, 15; 2, 1 y 14 (expresión típica: ¿mi zó a0ré) 46; 6, 5; 
11, 22; 15 

55. 9,30; 11, 1; 15, 7-23-33, 

56. Cfr., por ejemplo, Act. 11, 1 y 22; 15, 24-22-33; 21, 18 s. 

57. IGNACIO DE ANTIOQUÍA junta el principio jerárquico y el comunitario (Magn. 
Ví y VII; Smyrn. VII) pero insiste sobre todo en el principio jerárquico como 
condición necesaria de la comunidad (cfr. Magna, 111; XII; Tral. 11-111, 1; Philad. 
suscr. y 1V). Más que mostrar un principio que se añadiera al cuerpo para encon- 
trar en él el pleroma, prefiere hablar de un cuerpo que no es nada sin su principio, 
como el Señor no lo es sin el Padre (cfr. Magn. VIL, 1; efr. Ef. 111, 2 y IV); 
XX, 2). Para CLEMENTE, ver en particular: Cor. 44 y 63 (principio jerárquico) y 34, 7; 
37, 5 (comunidad). Ver también J. COLSON: L'évéque dans les communautés pri- 
mitives... (Unam Sanctam, 21), París, 1951. 
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dijimos, son, a la vez e inseparablemente, escritos de los jefes y de la 
comunidad. Reflejan un ambiente en que ambos principios se armo- 
nizan. 

En cierta manera, como se verá mejor por lo que sigue, creemos 
pofundamente verdadera y católica, si se entiende bien, la idea de 
sobornost'. Citábamos antes a ciertos autores ortodoxos declarando in- 
traducible esta palabra. Por nuestra parte preferiríamos también no 
traducirla, sino hablar mejor de «conciliaridad » en atención a que sobor 
en ruso significa concilio, al misino tiempo que catedral. Pero esta tra- 
ducción, aunque favorecida por el uso polémico y por la sistematización 
de la idea de sobornost”, nos parece bastante incorrecta, pues determina 
y restringe el concepto a un plano excesivamente particular y sis- 
temático. Quizás pueda encontrarse otra cosa. Sobor viene del verbo 
sobirat” o sobrat? (perfectivo), que significa coger, recoger, congregar ; 
en una palabra, lo que la tradición canónica y teológica de Occidente 
entendía por colligere, collegium. No hay por qué titubear en traducir 
sobornost” por «colegialidad» o «principio colegial»: engloba el signi- 
ficado de conciliaridad, «principio sinodal» y más todavía. Expresa € 
implica todo lo que nuestra tradición canónica, teológica, digamos tam- 
bién social y política, entendía bajo el hermoso nombre de collegium, 
con sus equivalentes y derivados: collectio, congregatio, coetus, uni- 
versitas, communio, communitas, societas, corpus, corporación, incluso 
finalmente ecclesia. Sobre cuanto pueden representar estas palabras, 
no tanto como instituciones jurídicas sino como ideología, no tenemos, 
desgraciadamente, ningún estudio plenamente satisfactorio, pese a los 
trabajos de Gierke, los Carlyle y los historiadores de los Comunes. Sería 
conveniente una monografía de conjunto acerca del sentido comunitario 
y el principio colegial en la tradición canónica, teológica, social y 
política del Occidente, desde la época anteniceana hasta, digamos, 1789. 
Se comprobaría que todas las expresiones aducidas implican la idea de 
una relación de muchas personas a un mismo principio vital, a una 
misma empresa, relación por la que, de tal manera se unen, que todas 
y cada una tiene su parte en la obra, cada cual según su rango y sus 
recursos, llegando a ser necesarias una a otra, ligadas una a otra, for- 
mando juntas una auténtica unidad transpersonal. Al decir esto y re- 
cordar el sentido corporativo antiguo, no pretendemos en absoluto pre- 
sentar una equivalencia rigurosa con la sobornost', sino tan sólo justi- 
ficar la traducción que hemos propuesto. Es evidente que bajo las pa- 
labras «colegialidad» y «principio colegial» o comunitario, sería preciso 
colocar el contenido propio, «tan integral como fuese posible, de su apli- 
cación a la eclesiología : comunión, unanimidad, existencia cristiana en 
la comunión y la unanimidad, en una palabra, cuanto hemos tratado de 
esclarecer en la primera parte del capítulo presente: eso que, después 
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de haberlo comprobado como hecho en la vida de la Iglesia apostólica, 
requiere una explicación a fondo. 

Ésta hay que buscarla en Dios y en la economía de su propósito 
de gracia. Ambos órdenes de misterio, el misterio necesario y eterno de 
Dios, y el misterio libre de la economía, uno fundado sobre el otro, 
presentan en efecto idéntica estructura : la de un principio de existen- 
cia dado desde arriba, por tanto jerárquico, asociándose otro, seme- 
jante, y formando con él un todo completo, una comunión. Que esta 
comunión la constituya de una manera sublime la santísima Trinidad, 
la santa unión del Padre — el principio — y del Hijo y del Espíritu 
Santo, es fácil de comprender. Dom Grea habla a este respecto de una 
especie de celebración... **. Tal es también la ley de toda economía. El 
hombre, se dice en el Génesis, fue hecho a imagen y semejanza de Dios. 
La mujer, a su vez, fue hecha a imagen del hombre, puesto que de él 
depende, de él fue sacada y puesta a su lado como compañera y ayuda. 
Uno y otro están llamados a formar una comunidad vital y, en defini- 
tiva, una sola carne, aun permaneciendo personas distintas. Más tarde, 
San Pablo hablará de las relaciones del hombre con la mujer, compa- 
rándolas a las existentes entre Dios y el hombre: Í Cor. 11, 3 y 7-8. 
Irá todavía más lejos y hará de la relación existente entre la mujer y el 
hombre el tipo de la que sostienen la Iglesia y Cristo: ibid y Ef. 
5, 21-23. Toda esta profunda doctrina está engarzada con la revela. 
ción del cuerpo comunal («místico») de Cristo *. Es como si se aplicara 
a la Iglesia —- si se permite decirlo — la ley de la economía divina que 
une a un principio de autoridad o de jerarquía otro de ayuda y de 
plenitud ; que da al Principio, a la Fuente, el gozo, no sólo de comuni- 
car, sino también de comulgar, de poner un semejante a sí mismo, que 
sea un vis a vis, una ayuda; con el cual establezca diálogo, cooperación, 
por tanto partición de bienes y, finalmente, comunión. Todo proviene 
del Principio, pero en la actual economía de la gracia no se ha con- 
sumado todo: debe perfeccionarse todavía mediante el consorcio y la 
aportación de una realidad en cierta ¡manera femenina, que él mismo 
fecundará, pero que sólo en ella y por ella alcanzará la plenitud: y 
esto no sólo el hombre y la mujer, sino la gracia de Dios y la libertad 
humana, Cristo y la Iglesia, la jerarquía apostólica y los ministros in- 
feriores, el clero y los fieles. ¿No es significativo que en nuestra época, 
cuando se insiste sobre el papel activo de los laicos, se expresen con 
tanta frecuencia las relaciones laicado-sacerdocio por la palabra «pa- 
reja» ? , 


58. De Plglise et de sa divine constitution, lib. T, cap. 8, $ 4. 
59. Será provechoso leer a este propósito a C. CHAVAssi: The Bride of Christ... 
Londres, 1940. j 
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Encontramos, pues, en la ley que la Sagrada Escritura nos muestra 
ser la de Dios, una analogía o expresión de lo que la misma Escritura 
nos enseña ser el régimen concreto de la Iglesia. La jerarquía y el pue- 
blo fiel son como el jefe de familia y la mujer —o los hijos — en el 
interior de la comunidad familiar. «El hombre es la cabeza de la mujer... 
Es imagen de la gloria de Dios, mientras que la mujer es gloria del va- 
rón» (1 Cor. 11, 3, 7); abora bien, la mujer dirige también al hombre y, 
en cierta manera, interviene en sus decisiones ; su pensamiento está pre- 
sente y activo en el honibre por el amor que los une, el diálogo y el com- 
promiso mutuo, la cooperación y la ayuda que la mujer aporta al 
pensamiento y las decisiones de éste nacen en realidad del alma de la 
esposa. San Pablo, que ha escrito sobre este tema unos textos de aristas 
muy duras, añade: «Pero ni la mujer sin el varón ni el varón sin la mujer 
están en el Señor. Porque así como la mujer procede del varón, así tam- 
bién el varón viene a la existencia por la mujer, y todo viene de Dios» - 
([ Cor. 11, 11-12). El plan total de Dios no se agota en el principio 
jerárquico, sino que supone el complemento y la reciprocidad de un 
régimen comunitario, dependiendo de ambos la plenitud final. Se sabe 
que, en lo referente a las relaciones entre Cristo y la Iglesia, San Pablo 
emplea la palabra pleroma. San Juan Crisóstomo aplica la misma expre- 
sión a la relación que existe entre el pueblo fiel y el obispo *; está 
fuera de duda que San Ignacio de Antioquía o San Cipriano admitieron 
dicha expresión. El principio se plenifica en el organismo vivo al que 
se comunica. 

«El Espíritu Santo confiere, a quienes tienen una fe recta, la gracia 
de comprender cómio es preciso que quienes están al frente de la Iglesia 
enseñen y lo defiendan todo» : este enunciado no es de ningún escritor 
eslavófilo, sino de San Hipólito *%. Puede que a algunos les parezca 
atrevido o tal vez peligroso; expresa, sin embargo, una faceta real de 
la tradición y de la práctica de la Iglesia: el maestro de Hipólito, San 
Ireneo, había escrito, refiriéndose a la misma Iglesia romana (si tal es, 
como creemos, el sentido del texto discutido) : «Hacia esta Iglesia, en 
razón de su superioridad de origen, debe convenir toda otra Iglesia, 
es decir, los fieles que se hallan por todas partes: en ella se ha con- 
servado siempre la tradición que viene de los apóstoles, gracias a los 
que vienen de todas partes» %. 

Veamos dos ejemplos, tomados uno de la época arriana (s. 1V, cuando 
el magisterio central de la Iglesia era poco activo — algunos han que- 


60. Cfr., por ejemplo, R. HASSEVELDT, en Masses onvriéres, julio 1946, p. 28; L. Re- 
TIE, 1bid, febrero 19851, p. 70. 

61. In Philip., e. 1, hom. 3, n. 4 (P. G. 62, 204). 

62. Tradition apostolique, ce. 1 (trad. B BOtTE, p. 26). 

68. Adv. Haer. 111. 3, 2 (P. G. 7, 549). Se sabe que el ab his qui sunt undigue 
ha sido interpretado modernamente en otros sentidos: «entre los que están por 
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rido obtener de ello una objeción contra la infalibilidad del Papa — 
y el otro del siglo pasado, cuando el magisteric supremo de la Iglesia 
se ha afirmado, dogmática y prácticamente, de una manera tan activa 
como brillante **, 

El primer ejemplo fue desarrollado ampliamente por Newman en 
un artículo que promovió en sti época casi un escándalo *, De hecho, 
la presen“ación de Newman podría engañar: puede hacer pasar por la 
historia completa de la crisis lo que simplemente es un aspecto del 
problema, gracias a una colección de textos relativos a este aspecto, 
debidos la mayoría de las veces a historiadores laicos, favorables a los 
laicos, como Sócrates o Sozoineno. Este aspecto, aunque no sea el único 
a enfocar, es real y reconocido abiertamente por otros excelentes histo- 
riadores católicos **, Efectivamente, durante toda la primera mitad del 
siglo 1V los fieles resistieron incontestablemente al arrianismo y a sus 
sucedáneos, herejía de intelectuales aceptada a veces por los obispos, 
bien porque fueran teólogos, bien por seguir los gustos del poder impe- 
rial. El mismo pueblo cristiano guardaba fidelidad a los obispos perse- 
guidos: eso hizo el pueblo de Roma respecto al papa Liberio, hecho 
prisionero por el emperador Constancio, y poco antes, con Cornelio en 
contra de Novaciano; también el pueblo de Alejandría respecto a 
Atanasio. 


todas partes» ¡Jacquin); «por todos los católicos» ¿P. Galtivr). En su reciente edi- 
ción y traducción de San Ireneo, el P. SiGNARD propone una versión algo diferente 
de la que hemos adoptado (Sources chrét. 34, París, 1952, p. 103-107, 414-421). 


64. El problema de la cooperación de los fieles en la conservación y sobre todo 
en el desarrollo del dogma ha sido tratado rápidamente, aunque de forma muy posi- 
tiva, además de los estudios citados anteriormente de Newman, por Scheeben (Dogm. 
n 168), Martimort, etc.; K. ADam: Le vrai visage du Catholicisme, p. 175 8.; 
J. LECLERCO : La vie du Christ dans scn Église (Unam Sanctam, 12) 1 parte, cap. 8; 
J LEVIE: Sous les yenx de Pincroyani, Paris, 1944, p. 940 s.; P. BROUTIN: Mvysle- 
rium Ecclesiae, París, 1947, y. 247 s.; etc. 

65. On consulting the faithfull on matlers of failh, en The Rambler, julio 1859, 
p. 198-230. Cfr, supra, cap. 5, n. 34. 

66. Cfr., por ejezuplo, J. LEBREION: Le désacord de la foi populaire el de la 
lnéologie savanie dans lEglise chrélienne du III siécle, en Rev. Hist. ecclés. 19 
(1923) p. 481-506 y 20 (1924), p. 5-37. El mismo título de este interesante estudio muestra 
que Lebretor no establece la disyuntiva entre los fieles y la jerarquía, como lo hizo 
eú demasía Newman, sino entre la fe del pueblo y las arriesgadas especulaciones 
de los teólogos, Tenemos las palabras de San HILARIO, que son las de un testigo: 
«Sanctiones sunt aures plebis quam corda sacerdotum» Contra Arianos o C. Auxen. 
tium, n. 6 (P. L. 10, 613), pero es preciso entenderlas en su contexto: Tilario se 
refiere a los obispos que, siendo arríanos en su interior, empleaban sin embargo 
fórmulas materialmente correctas; por eso dice: los fieles las entienden sin suti- 
lezas y de manera auténtica. La frase de Hilario apoya, pues, el sentido del P. Le- 
breton. Hilario dice, por lo demás, que había obispos fieles en la Galia (De 
Syuodis; n. 2 y 3) y, en el comienzo del €. Auxcntium. se dirige a todos aquellos 
que, siendo obispos o fieles, perseveran en la fe paterna. 
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Durante el último siglo, el catolicismo se ha caracterizado, entre 
otras cosas, por un desarrollo de la piedad y de la doctrina marianas 
(dogmas de la Inmaculada Concepción y de la Asunción) y por una 
nueva manifestación del magisterio romano: no sólo en la doctrina 
(dogma de la infalibilidad pontificia), sino en el ejercicio de dicho ma- 
gisterio, el cual, desde Gregorio XVI y Pío IX, ha tomado la forma 
no ya de intervenciones condenatorias en momentos de crisis, sino de 
enseñanza positiva y regular por medio de encíclicas, discursos, etc., y 
esto a fin de aclarar y poner al día el movimiento de las ideas y de 
los problemas. Puede parecer que las nuevas formas tomadas por 
el magisterio central y supremo de la Iglesia excluyan todo papel posi- 
tivo del pueblo fiel: ¿no se ha manifestado a veces el temor de que 
hagan inútil y vana la intervención de los mismos obispos? Nada de 
esto; precisamente los mismos documentos pontificios demuestran a 
las claras el papel siempre activo y la colaboración de los fieles. En 
cuanto a los actos del magisterio ordinario, el de las encíclicas, ¿se sabe, 
para tomar el ejemplo tópico de las grandes encíclicas sociales, que la 
intervención doctrinal de León XIII con la Rerum novarum (1891) fue 
preparada gracias al trabajo de equipos laicos, en particular de la Unión 
de Friburgo? *”. ¿No es normal que el laico ejerza en la Iglesia, espe- 
cialmente en problemas sociales, «una función preparatoria y comple- 
mentaria de la jerárquica» ? %, 

En cuanto a los actos propiamente dogmáticos que representan las 
dos «definiciones» como dogma de fe, de la Inmaculada Concepción y 
de la Asunción de la Virgen María, manifiestan de forma sensible la 
parte que tienen los fieles en la elaboración del dogma. Se ha recalcado 
con frecuencia que el extraordinario desarrollo de la doctrina mariana 
se debe, a veces contra la resistencia de los teólogos (como en el caso 
de la Inmaculada), a la fe y devoción del pueblo fiel, permitidos y alen- 
tados por los obispos. De hecho, la bula Munificentissimus Dominus 
apela a esta fe de la Iglesia, que es la de los pastores y los fieles, para 
fundar la cualidad dogmática de la Asunción : volveremos sobre ello. 
Finalmente, sólo después de una consulta a toda la Iglesia y de una 
manifestación pública de fe por parte de ésta, procedió el Papa a la 
definición solemne de uno y otro dogma. No reunió un concilio, pero 
tuvo, como se ha dicho, un verdadero «concilio por escrito, solicitando 
ci consejo de todos los obispos y de manera expresa, a través de ellos, el 
de los fieles: sobre la Inmaculada Concepción mediante la encíclica 


67. Sobre este punto cfr. Ja Vie de Mermillod por Dom MASSARD; G. DE REYNOLD : 
Catholicisme et vie internationale, Friburgo, 1924; E. K. WINTER: Dia sozialmeta- 
Physik der Scholastik; H. RoLnteb:.Les origines de Rerum Novdrum, en Vie intell. 
junio 1951, p. 4-21; DE GAsPeR1: 1 tempi e gli momini che preparono la «Rerum no- 
vVATum». : 

68, J. CARYL y V. PORTIER: La mission des laics dans V'Église, Lyon, 1949, p. 179. 


El, «SENSUS FIDELIUM» 347 


Ubi primum del 2 de febrero de 1849; sobre la Asunción por la carta 
Deiparae Virginis, del día 1 de mayo de 1046, en la que hallamos un 
eco del vocabuiaric antiguo, por ejemplo el de San Cipriano: «cum 
clero et populo vestro...». Se ha constituido una especie de jurispruden- 
cia sobre el uso por parte del Papa de su privilegio de infabilidad, 
jurisprudencia prevista por lo demás por el Concilio Vaticano *? y que 
debe tenerse en cuenta en teología si se quiere interpretar correctamente 
el sentido del dogma promulgado en el concilio. La infalibilidad pon- 
tificia, como se sabe, no consiste en el resultado de una revelación, sino 
sólo en una asistencia, gracias a la cual, cuando el Papa hace uso de 
su autoridad de pastor y doctor supremo para dirigir con carácter defi- 
nitivo una cuestión de fe o de costumbres, se ve preservado de engañarse 
y de engañar a la Iglesia. Pero únicamente goza de tal asistencia para 
definir la fe de la Iglesia 7?, Ahora bien, el Papa debe preocuparse por 
conocer esta fe mediante los medios propios de investigación. Esta fe 
suele vivir más o menos oscuramente en la Iglesia, antes de conver'irla 
un día en una definición dogmática. 

Se habla a este propósito de sensus o consensus fidelium, sensus 
Ecclesiae, sensus catholicus, sensu fidei; o también, como hace la bula 
del 1 de noviembre de 1950, de christiani populi fides, communis Eccle- 
siae fides. No todas las expresiones son equivalentes: han nacido en 


69. «Romani Pontifices... nunc convocatis oecumenicis conciliis, aut explorata 
Eclesiae per orbem dispersae sententia, nunc per synodos particulares...» Const. 
de Ecclesia, c. 4 (DENZINGER, 1836). Mons. GASSER, secretario y redactor de la Co- 
misión de fe, comentaba 2sí este texto redactádo por dicha Comisión : «Ut sic satis- 
fiat tum lis qui putant cooperationem Ecclesiae omnino excludi...» (MANSI, 52, 1220 s.). 
Acerca del «concilio por escrito» que preparó el dogma de 1854, cfr. X. LR BACHELET, 
art. Immaculée-Conception, en Dict. Théol. cath. i VILA, col. 1197 s. 

Podrían añadirse otros casos de consulta a los obispos dispersos antes de que el 
Papa adopte y haga pública una decisión de importancia: San León, en vistas a la 
aceptación definitiva del Concilio de Calcedonia; Hormidas, al querer poner fin al 
cisma de Acacio (cfr. L. DUCHESNE: L'Eglise du VI siécle, p. 49 s.); cerca de nos- 
otros, Benedicto XV, antes de la promulgación del nuevo Código de Derecho canó- 
nico... Tantos otros casos prácticos del principio colegial... Puede que no sea bien 
conocido que Roma, bajo apariencias autocráticas, ejerce un régimen de consultas, con- 
sejos, en una palabra, un régimen sinodal; cfr. a este respecto M. JUGIE: Le schisme 
byzantin, París, 1941, p. 50 n 2. 

76. «In Ordine logico, dependere quodammodo magisterium a fide Ecclesiae (non 
enim definitur misi quod est aliquo modo in fide HEcclesiae)», J. V. BAINVEL: De 
Magisterio vivo et Traditione, París, 1905, p. 97. «Nada de magisterio infalible si no 
traduce la fe de la Iglesia universal...», Card. Van ROEY :| Lettre pastorale sur la 
défin. ce PAssomplicn, 21 nov.. 1950 (Coll. .Mechlin., p. 141). 

Es fácil comprender cómo está fuera del sentido de Jas cosas la objeción formu- 
lada, con una miserable ironía, a propósito de la definición de la Asunción, de que 
el Papa infalible está tan poco seguro de la doctrina, que tiene que pedir consejo 
a los mismos a quienes debe enseñar. 
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diversos momentos históricos y desde puntos de vista distintos ”*. Tie- 
nen, sin embargo, un fondo común que puede formularse así: hay un 
don de Dios (del Espíritu Santo) que abarca la doble realidad objetiva 
y subjetiva de la fe (fides quae creditur, fides qua creditur), otorgado 
juntamente a la jerarquía y a los fieles (cfr. infra, $ 4) y que da seguri- 
dad a la Iglesia de una fe indefectible. Decimos que este don concierne 
a la realidad objetiva de la fe, es decir, al depósito de nociones y reali- 
dades que forman la tradición («id quod traditur Ecclesiae; id quod 
tradit Ecclesia»); y concierne correlativamente a la realidad subjetiva 
de la fe en el fiel o sujeto religioso, el poder casi instintivo que tiene 
la fe para adherirse a su objeto, percibirlo, discernirlo : esto, al menos, 
dentro de ciertos límites que intentaremos precisar más adelante. Este 
aspecto subjetivo de la fe fue estudiado especialmente por los grandes 
escolásticos del siglo xn *?. Pero el conjunto de cuanto acabamos de 
analizar rápidamente y que puede llamarse la infalibilidad de la fe de la 
Iglesia, es una afirmación tradicionalmente universal. Se encuentra en- 
tro los santos Padres, que argumentan con frecuencia partiendo de 
esta fe de la Ielesia como de un dato imposible de rechazar **. Se en- 
cuentra también entre los autores de la segunda mitad del siglo XVI, 
que colocan entre los «lugares teológicos», es decir, entre los críte- 
rios del pensamiento cristiano, «la Iglesia católica» o «el sentido de los 


Ti. Sensus fidel pertenece más bien a la gran escolástica del siglo x11 y brota 
de un auálisis de los, poderes de la fe en el sujeto religioso; sensus Ecclesiae, sensus 
fidelium pertencce a los teólogos de la segunda mitad del siglo XvI y nace de un 
estudio de criteriología doctrinal; christiani populi fides designa más bien el tesoro 
oljetivo de la fe guardada en la Iglesia por la gracia del Espíritu Santo. 

Cír. alguras indicaciones muy breves a mucstro gusto, en M. D. KOSTER: Volk 
Gottes im Wachstum des Glaubens... Heidelberg, 1950, p. 68 s. 

Tí. Canto Tomás de Aquino en particular (y antes, Guillermo de Auxerre, Gui- 
llermo de Auvernia, Alberto Magno). Acerca del pensamiento de Santo Tomás y su 
evolución, además de Koster citado en la nota precedente, cf. G. H. Joyce: La foi 
qui discerne d'aprés S.Thomas, en Rech. Sc. Relig. 6 (1916), 433-455, con una nota 
de $. HARENT: ¿bid., p. 455-467; J] DE GUIBERT: Pour une étude méthodique des 
«loca parailela» de St. Thomas, en Butt. Litter. Eccles., 1914, p. 458-476 (p. 472-475). 
Ip.: 4 propos des textes de S, Thomas sur la foi qui discerne, en Rech. Sc. Relig. 
9 (1919), 30-44, Esta doctrina del poder del habitus de la fe frente a su objeto permite 
situar y construir de forma sistemática las afirmaciones de los textos bíblicos tranms- 
critos al principio del presente capítulo. Puede observarse que Santo Tomás ha 
evolucionado en el sentido de conceder menos poder de discernimiento a la fe, atri- 
buyendo más este efecto a la operación del Espíritu Santo (dones). El Santo enfoca 
también, aunque no lajo esta categoría, el sensus fidei en su estado eclesial: cfr. 
M. GRABMANN ; Die Lehre des hl. Thomas v, A. von der Kirche als Gotteswerk, p. 168 s. 


713, Cfr. Excursus sobre el sensus fidelium en los Padres, 
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fieles» **, Se encuentra, en fin, en los principios generales de la eclesio- 
Ingía; tanto es así, que tanto los teólogos ortodoxos como los teólogos 
anglicanos están en esto de acuerdo con nosotros, por lo menos en el 
sentido de una afirmación general anterior a ciertas precisiones. 

Hay que evitar atribuir demasiado al sensus fidelium: no ya de cara 
a las prerrogativas de la jerarquía (el $ 4 aporiará nuevas precisiones 
sobre esto), sino incluso en sí mismo. La historia nos ofrece también 
debilidades de la fe en grandes porciones del pueblo cristiano: el caso 
del Oriente del siglo vir frente al Islam; de las cristiandades de Ingla- 
terra o de los Países escandinavos en presencia de la Reforma; senti- 
mentalismos dudosos, devociones erróneas, etc. El tratado de los Crite- 
rios teológicos se esfuerza por determinar los límites, las reglas o 
condiciones de la infabilidad del sensus fidelium, igual que intenta 
hacerlo a propósito de los Padres, que también a veces se han equivo- 
cado. La Iglesia creyente y que ama, es decir, el cuerpo de los fieles, es 
infalible en la posición viva de su fe, no en un acto o en un juicio par- 
ticular. Su infalibilidad no se reduce a doblarse dócilmente ante la jerar- 
quía, en una palabra, a un acto moral de docilidad u obediencia, es de 
naturaleza moral y vital, ligada a la vida santa; reclama una precisión 
por parte de los objetos. Por eso comporta ordenación a la jerarquía 
apostólica, guardiana de la tradición en su realidad y en sus fórmulas. 
La «recta orientación» de los fieles hacia la fe, de que habla Journet, no 
es sólo un instinto interior, un «testimonio íntimo del Espíritu Santo», 
es también un instinto de sumisión a los órganos privilegiados de la tra- 
dición recibida de Cristo y de los Apóstoles. Conviene no olvidarse que 
para San Ignacio de Antioquía, como en definitiva para San Pablo, la 
unidad de pensamiento de todo el cuerpo proviene de la conformidad con 
el obispo (cfr. IGNAcIO: Eph. TIT, 2 y IV). Una vez más sería preciso 
buscar los principios últimos de la eclesiología en la doctrina de la mi- 
sión de Cristo, en la del Espíritu Santo, en su dualidad y en su unidad. 
Como se ve, el sensus fidelium o sensus catholicus, siendo lo que acaba- 
mos de decir, a saber, un poder de adhesión y discernimiento en el 
cuerpo de los fieles, es también y al mismo tiempo un sentido de unidad 
y de comunión que implica esencialmente una obediencia a la autoridad 
apostólica que continúa viva en los obispos. Esta es la regla del «bene 
sentire in Ecclesia» según la fórmula de San Ignacio de Antioquía ”. 

4. Nos vemos obligados por lo dicho a precisar mejor la situación 
respectiva de la infalibilidad del cuerpo de los fieles y la del cuerpo 
de los obispos. 


74.. Este punto uo ha suscitado todavía la monografía que merece. Los autores 
que entran en juego son principalmente M. Cano (De locis theol., lib. 4), San ROBER- 
TO BELARMINO (De Eccl. militante lib. 3, c. 14, n. 4 y e. 16), SUÁREZ (De fide, disp. 5, 
sect. 6: ed Vives, t. XII, p. 154). 

75. Vraie et fausse réforme, p. 273-274. 
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Ni de cerca ni de lejos tomamos la fórmula condenada por el decreto 
Lamentabili del 3 de julio de 1907: «En la definición de las verdades 
de tal modo colaboran la Iglesia discente y la docente, que sólo le queda 
a la docente sancionar las opiniones comunes de la discente» **. Pero 
tampoco podemos admitir que traduzca exacta y plenamente los datos 
de la tradición y la doctrina más autorizada, aquella teología según la 
cual el cuerpo de los fieles no tiene más título de infalibilidad que el 
de «escuchar como conviene al magisterio» 7. ¿No es esta noción mez- 
quina la que Tyrrell creía deber combatir defendiendo la posición con- 
iraria, falsa también y quizás más todavía (ctr. supra, n. 15)? Hay en 
la teología católica una posición más amplia y traída de más lejos, que 
tiene a su favor, además del valor intrínseco, serias referencias **. 

La primera postura es muy estrecha de miras, puesto que, dominada 
por la discusión del imomento, sólo plantea el problema en el plano de 
una oposición entre jerarquía y pueblo : siendo así que si hay dos polos, 
son dos polos relacionados mutuamente, formando ambos parte de un 
solo organismo en cuyo seno reciben cada cual, de un principio superior 
y único, la animación que reclama su situación y papel respectivos. 
Esta postura explica bastante bien la desgracia de cierta eclesiología, 


76. DENZIXGER, 2006. ln T.osy (Mémoires, t. 11, p. 548) podría adivinarse el 
Discours sur la méthode de la théologie, de Mignot. Pero tales identificaciones son 
sicmpre problemáticas. 

77. La frase de A. A. GOUPIL: La regle de foi, n. 17, 2 ed., París 1941, p. 48 
(«TI infaltibilité passive des fidéles consiste, donc, á écouter comme il faut le magis- 
tere»), pero la posición que expresa suele hallarse con frecuencia. Citamos, por 
ejemplo, un poco al azar: Mons. CalXar, Y ESTRADÉ, en el concilio Vaticano, disc. 
del 28 de junio 1870 (Mansi, 52, 914 C); A. VACANT : Le magistere ordinaire de 1Église, 
París, 1887, p. 109; T1,. CHOUPIN: Valeur des décisions... du Saint-Siége, París, 2 ed., 
1913, p. 3-4; J. DE GUIBERT: De Christi Ecclesia, Roma, 2 ed., 1928, n. 321; M. JUGIE : 
Theol. dogm., christian. Oriental. t. IV, p. 484 (en el cual presenta esta opinión como 
común en teología católica); H. Van LAAK : Theses quaedam de Patrum et theolo- 
gorum magisterio necnon de fidelium sensu, Roma, 1933, p. 59. 

.78. He aquí los principales: Dom Mauro CAPELIARI (Gregorio XVI): Thiomphe 
du Saint-Siége et de 1 Eglise, cap. 26, sobre todo n. 2; Mons. GASSER, relator de la 
Comisión de la fe en el concilio Vaticano, respondiendo a Mons. Caixal y Estradé 
(Mansi, 52, 1216 B); M. J. SCHEEBEN: Dogmatique, los tres párrafos dignos de des- 
tacarse 11-14, passim (por ejemplo $ 13, n. 181: «a infalibilidad no es de tal manera 
propia del cuerpo docente como si sólo se manifestara en el cuerpo de los fieles 
en cuanto un bien prestado, derivado o indirecto; puede incluso decirse, en cierto 
sentido, que pertenece al cuerpo de los fieles tan directa, o más directamente, que 
al mismo cuerpo docente». Trad. BÉLET, t. 1, p. 147); J. V. BAINvEL: De Magisterio 
vivo et Tradilione, París, 1905, n. 9. 

La posición de los grandes doctores medievales coincide también en este sentido. 
Cfr., por ejemplo, en lo referente a Santo Tomás, M. GRABMANN : Die Lehre hl. Thomas 
v. A. von der Kirche als Gotteswerk, Ratisbona, 1903, p. 169 s.; en cuanto a San 
Alberto, W. SCHERER: Des sel. Albertus Magnus Lehre von der Kirche, Friburgo- 
de-B., 1928, cap. 5; la exposición que H. BERRESHEIM hace sobre el pensamiento 
de San Buenaventura (Christus als Haupt der Kirche nach dem hl. Bonaventura... 
Bonn, 1939, 225 s.) nos deja insatisfechos. 
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de la que hemos hablado en el capítulo 2 y en la que Mohler veía una 
secuela del naturalismo : aquella que, haciendo caso omiso de la acción 
del Espíritu Santo, en el campo de la eclesiología nos ha dejado en 
presencia de una masa pasiva y un aparato de mediación, pensando 
únicamente en hacer regir la masa por el aparato. Las perspectivas 
se amplían, por el contrario, cuando la infabilidad de la Iglesia se rela- 
ciona expresamente con la acción del Espíritu Santo prometido por 
Jesús para que su Iglesia viviera en la verdad : gracias a 'Él, cada uno 
está animado en vistas a la infalibilidad, en definitiva única, conforme 
a la situación que ocupa en el cuerpo, recibiendo de esta manera la 
infalibilidad que le conviene en función de la infalibilidad del orga- 
nismo total, algo así como las potencias del hombre reciben del alma 
las energías propias de cada uno: el colegio episcopal, continuador del 
colegio apostólico, cuenta con la asistencia del Espíritu Santo para no 
equivocarse en el acto de enseñanza que le compete; dentro del mismo, 
el sucesor y heredero de Pedro, el obispo de Roma, cuenta con la asis- 
tencia para desempeñar el papel de criterio último de unidad y orto- 
doxia ; el pueblo fiel es asistido para ser pueblo fiel, es decir, para adhe- 
rirse a Dios con una fe verdaderamente viva, pero cuyas determinaciones 
objetivas le son aportadas por la predicación jerárquica, conforme a la 
economía querida por Dics *?, Pero una cosa es decir: la Iglesia cre- 
yente y amante no es infalible más que escuchando a la Iglesia docente 
y recibiendo de ella parte de su infalibilidad ; y otra cosa es decir: la 
Iglesia creyente y amante es infalible gracias a la animación que recibe 
del Espíritu Santo en cualidad de Iglesia, creyente y amante, cualidad 
que implica una referencia orgánica y una sumisión al magisterio. En el 
primer caso, el Espíritu Santo hace infalible a la jerarquía, la cual, 
sometiendo a los fieles, les comunica el beneficio de su infalibilidad ; 
en el segundo caso, el Espíritu Santo hace infalible a toda la Iglesia 
como tal, y dentro de ella a cada parte orgánica según lo que repre- 
senta: al cuerpo entero para creer y vivir; al apostolado jerárquico o 
magisterio, para transmitir al cuerpo el depósito apostólico y declarar 
su sentido auténtico. Hemos indicado ya anteriormente que la jerarquía 
apostólica puede considerarse, bien como causa generatriz de la Iglesia 
y, por tanto, anterior a la misma, bien como causa formal (autoridad). 
Estos y otros muchos puntos no pueden quedar del todo claros si no es 
en la perspectiva de un tratado completo de la Iglesia. 

Se habla con frecuencia, a propósito de los fieles, de infalibilidad 
«pasiva», mientras que para la Iglesia docente se suele hablar de infa- 
libilidad activa. Franzelin prefería hablar de infalibilidad in credendo, 


79. Desembocaríamos, pues, en la idea de una infalibilidad distribuida potencial. 
mente en tres sujetos ligados orgánicamente, tal como creemos ha admitido y expli- 
cado Scheeben (Dogmatique, $ 11, n. 151; $ 12, n. 159; $ 18, n. 81-182; $ 14, n. 194): 
el obispo de Roma, el colegio de los obispos, el cuerpo de los fieles. 
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en el orden de la fe, e infalibilidad in docendo, en el plano de la ense- 
ñanza; lo que, después de todo, se acerca mucho a las expresiones de 
Tertuliano (cfr. el texto citado en el Excursus). Se evita de esta manera 
la ambigúedad del adjetivo pasivo, que puede sugerir la posición que 
acabamos de criticar, y apunta, recordando la comparación de Grego- 
rio XVI, la situación de «un ciego que camina sin miedo mien'ras va 
del brazo de su guía, pero sin saber nunca dónde se encuentra ni qué 
tierra pisa» (loc. ciít., m. 74). ¡ A pesar de todo, el ciego caminaría ! 

Creer es, sin duda, ante todo escuchar, pero es también adherirse 
de corazón y de espíritu, comprometerse, pensar y actuar. Cristo dijo: 
«El que cree en mí, según dice la Escritura, ríos de agua viva correrán 
de su seno» **, «El que cree en mí, ése hará también las obras que yo 
hago, y las hará mayores que éstas» (Jn. 14, 12). Y San Pablo: «Y nos- 
otros no hemos recibido el espíritu del mundo, sino el Espíritu de 
Dios, para que conozcamos los dones que Dios nos ha concedido... 
Nosotros tenemos el pensamiento de Cristo» (1 Cor. 2, 12 y 16). Por San 
Juan vemos que quien cree en la vida eterna tiene en sí mismo el tes'i- 
monio de Dios, etc. (Jn. 3, 15 y 36; 5, 24; 6, 47; Jn. 5, 10; etc.). No va- 
mos a resumir aquí el tratado de la fe cristiana : basten estos textos para 
ver cómo la fe es en el cristiano una realidad activa,y esto, no sólo en 
el campo de la moral o de la mística, sino también en el orden del 
pensamiento, ya que la fe tiene un contenido intelectual. El apostolado 
jerárquico atestigua c impone con autoridad fórmulas que tienen un 
contenido y expresan de verdad la adhesión de espíritu, pero propone 
ese contenido globalmente; compete a los fieles, entre los cuales hay 
que contar también a los presbíteros y obispos como personas privadas, 
el pensar, construir y desarrollar este dato. La autoridad de magisterio 
vigila las interpretaciones; si juzga que ésta o aquélla contradicen la 
verdad de la que es depositaria, interviene y, eventualmente, condena. 
Aun entonces no condena los enunciados si no es desde el ángulo en 
que ponen en peligro la integridad del depósito: la condenación no 
afecta necesariamente y siempre todos los aspectos importantes del dato 
cristiano, sino que deja un amplio margen de investigación a derecha 
e izquierda. 

Si la fe es un talento que debe fructificar, es también una luz que 
reclama ser comunicada. Como ya se sabe e intentaremos explicar en 
el cap. 8, los sacerdotes, los minis:ros inferiores y los laicos tienen que 
ser — e incluso son instituidos eclesialmente para ello — heraldos del 
testimonio apostólico, propagador de la enseñanza episcopal. ¿Cómo 
podrían conseguirlo siendo pasivos, a modo de altavoces, sin añadir 


80. Jn. 7, 38. Para lo que nos afecta aquí, el sentido no cambia si se NS de 
esta manera : «... y beba, el que cree en mí. Como dice la Escritura, ríos.. 
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activamente nada a la palabra, ni por su pensamiento ni por su vida ? 8 
¿No vemos más bien entre las almas verdaderamen!e consagradas a 
Dios y apostólicas un conocimiento profundo de las cosas divinas, un 
paladeo del Evangelio, prometido por Jesús a quien creyera en ÉL y 
que nace en ellas gracias al Espíritu Santo, algo así como la saliva nace 
en la boca? *?. 

Entendemos de esta manera la situación de la jerarquía y de los 
fieles den:ro del organismo eclesiástico que es el cuerpo de Cristo. 
Debe enfocarse según los diversos aspectos de la fe que es única, según 
las diversas mociones del Espíritu Santo y conforme a los diferentes 
momentos de la Iglesia, que es también una: «Sólo hay un cuerpo y 
un espíritu... Sólo un Señor, una fe, un bautismo... A cada uno de 
nosotros ha sido dada la gracia en la medida del don de Cristo... Él 
constituyó a unos após'oles, a otros profetas, a éstos evangelistas, 
a aquéllos pastores y doctores, para la perfección consumada de los 
santos, para la obra del ministerio, para la edificación del Cuerpo de 
Cristo, has:a que todos alcancemos... De quien todo el cuerpo, trabado 
y unido por todos los ligamentos que lo unen y nutren para la opera- 
ción propia de cada miembro, crece y se perfecciona en la caridad» 
(Ef. a, 4-16). 

Mientras la fe es interiorizada como vida, la Iglesia es creyente 
y amante, es un organismo de fe y de amor y, en este sentido no co- 
noce más que miembros. Mientras que para suscitar e interiorizar la 
fe y luego guardarla conforme al depósito apostólico, hace falta una 
autoridad pública de testimonio y de doctrina que presente, promulgue, 
interprete el depósito y vigile sobre su autenticidad, existen en la Iglesia 
relaciones de autoridad y de «sujetos». Ahora bien, estas relaciones se 
establecen de verdad dentro de la Iglesia; no entre la Iglesia y un lai- 
cado que no sea y constituya la Iglesia, como podrían dar a entender 
ciertas expresiones poco afortunadas *%, sino verdaderamente en're la 
Iglesia docente y la Iglesia discente. La parte del apostolado jerárquico 
representa, en el plano de las causas generatrices de la Iglesia, la ense- 
fianza auténtica e infalible del depósito apostólico ; Juego, en el nivel de 
la Iglesia constituida y en cuanto autoridad o parte formal de la misma, 
la explicación y conservación del depósito por vía de juicio autorizado. 


81. Este punto de vista ha sido explicado con profundidad por Scheeben, que 
lo aplica primero a los sacerdotes y diáconos (8 12, n. 159), luego a los laicos $ 18, 
1568 s. y sobre todo 17]) 

82. Esto es extraordinariamente maravilloso en los mártires, que son los discí- 
pulos acabados icfr Mi. 10, 19). Observé el hecho entre los admirables mártires del 
Extremo Oriente en el siglo XIX: Hist. ill. de VEgiise, bajo la dirección de G. DE 
PLIMVAL, t. Il, p. 336, 

83. Algo de esto hay en Cappellari, l. c., n. 3. Es lo que sugiere también la 
fórmula : sentire cum Ecclesia. Se diría que la Iglesia es exterior al fiel, el enal 
se ajustaría a ella recibiendo sus determinaciones de forma puramente pasiva. 


23 
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La parte del pueblo fiel, incluyendo a los obispos como personas pri- 
vadas (cfr. supra, n. 24), consiste en vivir del depósito y en vivir el 
depósito apostólico; guardarlo viviéndolo y, guardándolo así, desarro- 
llarlo hasta los confines del espacio y del tiempo en que tenga que 
subsistir la humanidad. Así diremos con Scheeben * que sólo el pastor 
jerárquico enseña con autoridad, pero que es toda la Iglesia la que 
transmite la tradición, la cual no consiste únicamente en los enuncia- 
dos, sino mucho más amplia y profundamente en la realidad viva del 
cristianismo. 'Todavía conviene precisar más. No habría que decir que 
el pueblo fiel no enseña. Enseña, y muy de verdad ; sólo que no lo hace 
a título de autoridad apostólica, por juicio imperativo, sino a título 
de fe interiorizada, mediante todos los actos de vida y de pensamiento 
que la fomenta y nutre. «Credendo docet quodammodo», dice pru- 
dentemente el P. Bainvel *?. Digamos con más precisión: enseña en 
cuanto que la vida de fe, al estar regulada y supervisada objetiva- 
mente por el apostolado jerárquico, contribuye a desarrollar las riquezas 
del depósito confiado a la Iglesia. 

Cabrían aquí las consideraciones profundas de M. Blondel acerca 
de la tradición, de ser este libro un tratado amplio y un estudio expreso 
de estas cuestiones *. Estas reflexiones, sea cual fuere su origen en el 
pensamiento de M, Blondel, no mantienen ligazón con su sistema 
gnoseológico y se encuentra su equivalente en otras partes, fuera de 
todo contexto filosófico definido $”. Al recibir los fieles la tradición de 
la Iglesia alcanzan una plenitud que las fórmulas explícitas sólo ex- 
presan parcialmente, si bien auténtica y propiamente. Pero Jesús ha 
dicho: «El que recibe mis preceptos y los guarda, ése es el que me 
ama... Si alguno me ama, guardará mi palabra, y mi Padre le amará 
y vendremos a Él y en Él haremos morada» (Jn. 14, 21 y 23). Sobre lo 
lo cual escribe M. Blondel : 


Lo que el hombre no puede comprender totalmente, puede realizarlo del 
todo, y precisamente realizándolo mantendrá viva la conciencia de esa rea- 


84. Dogm. $ 13, n. 170; $ 15, n. 200 (trad. BÉLET. 1. p. 160); «De suyo, si no de 
hecho, la tradición debe transmitirse siempre por toda la Iglesia, es decir, mediante la 
acción de todos sus miembros; mientras que la promulgación de la doctrina reve- 
lada se hace esencial y formalmente a toda la Iglesia por la autoridad que está 
por encima de la misma»; n. 206. 

Hay en estas consideraciones, tema de discusión, uo sólo los desarrollos eslavófilos 
acerca de la Sobornost”, sino también textos patrísticos como los de los santos mártires 
Hipólito e Ireneo, citados supra, n. 62 y 63. 

85. 0. c., p. 98. 

86. M. BLONDEL: Histoire et dogme, en La Quinzaince, 56 (16 enero y 16 febrero 
1904), p. 145-167, 349-373, 423-458, sobre todo el último artículo. 

87. Señalamos en particular a G. MARTIMORT: Communion des saints et risque 
chrétien, en Communion des saínts (Cahiers de la Vie Spirit, 4), París, 1945, 
p. 107-115. 


IGLESIA ENSEÑANTE E IGLESIA ENSEÑADA 355 


lidad todavía semioscura. «Guardar» la palabra de Dios es, ante todo, practi- 
carla ; y el depósito de la Tradición que los fallos de memoria y las estreche- 
ces de la inteligencia deformarían sin duda, de sernos entregados bajo forma 
intelectual, no puede ser transmitido con integridad, si no es confiado a la 
obediencia práctica del amor... (p. 444). 

Si hemos hablado de la Iglesia creyente y amante no es porque la 
creamos necesaria para la plenitud de la fórmula, sino para la verdad 
de las cosas; la doctrina de Santo 'Tomás nos justifica en el intento de 
construir una síntesis. Viviendo plenamente su vocación cristiana, cada 
cual en su orden, sometiéndose a la voluntad de Dios, es como los fieles 
guardan la tradición, la desarrollan, reaccionan contra lo que le es con- 
trario, enseñando de esta manera a los hombres, a la Iglesia, a la misma 
jerarquía : algo así como una esposa o unos hijos obedientes dan a cono- 
cer ciertas cosas al jefe de familia, aun cuando la autoridad y la decisión 
competan únicamente a éste. "También los obispos deben aprender, decía 
San Cipriano, lo cual en verdad no disminuye sus prerrogativas... **. 

Acabamos de precisar de esta manera, aunque sumariamente, la si- 
tuación general de los laicos ante la función profética o docente de la 
Iglesia. Sabemos que su lugar propio está en el ejercicio de la vida. 

Hemos vuelto a encontrar para el profetismo un estatuto parecido al 
que hallamos con motivo del sacerdocio y de la realeza : es posible que 
hayamos descubierto una ley constitutiva de la Iglesia, un rasgo ca- 
racterístico de la economía divina. Pero hemos hallado también un 
rasgo esencial del régimen concreto de la Iglesia, la colegialidad o alianza 
del principio comunitario con el principio jerárquico. Admiramos una 
vez más en la tierra un orden que refleja el existente en el seno de 
Dios mismo. En Dios, el Padre es el Principio, pero no permanece solo. 
El testimonio que Dios se suscita en la tierra por medio de la Iglesia es 
también múltiple y uno, es como un acorde y en el sentido literal de 
la palabra, una sinfonía *”. La voz de la autoridad apostólica, paternal 
y generatriz, repercute en la del pueblo fiel de tal manera que, siendo 
conforme a la primera, la segunda no se limita a repetirla mecánica- 
mente, sino que la amplifica, la extiende, la enriquece y la corrobora. 

Esta posición de conjunto se basa firmemente en los textos escritu- 
rarios y en los testimonios de la tradición. Quedará más clara al estu- 
diar las diversas clases de enseñanza que pueden ejercer los laicos, lo 
que será objeto de la segunda parte del presente capítulo. 


88. «Oportet episcopos non tantum docere, sed et discere», Epist. 74, X, 1. 

89. SCHEEBEN ($ 11, n. 154) cita felizmente a este propósito a I Jn. 5, 7-8. La parte 
interpolada del v. 7 no hace sino explayar la relación de la economía terrena con la 
vida infratrinitaria. Puede verse, también, sobre la asociación de testimonio (y, de 
forma general, de acción) entre el Espíritu Santo y los hombres, Rom. 8, 16, y 
para el aspecto propiamente eclesiológico, nuestro artículo Le Saint-Esprit et le 
Corps apostolique, réalisateurs de Vocuvre du Christ, en Rev. des Sciences phil, et 
théol., 1952, p. 613-625 y 1953, p. 24-48, 
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Ro +R * 


ACTIVIDADES DE ENSEÑANZA POR PARTE 
DE LOS LAICOS 


No será inútil, para poner orden en esta cuestión, distinguir diver- 
sas formas de enseñanza. La dis:inción ha sido reconocida siempre, sin 
duda; no obstante, es indiscutible que la teología analítica de tipo cien- 
tifíco de fines del siglo XII, y principios del XII, contribuyó poderosa- 
mente a acentuar la divergencia entre una enseñanza doctoral, univer- 
sitaria, y otra pastoral, sacerdotal, a veces episcopal y monástica, con 
frecuencia ligada a la vida litúrgica y contemplativa. Debido a esto, 
hallamos estas distinciones mejor formuladas entre los escolásticos del 
siglo XIII, especialmente Santo Tomás. Éste distingue entre el magis- 
terio de los pastores, cuyo acto principal es la predicación, y el de los 
doctores. El primero está ligado a una autoridad de gobierno espiritual 
(praelatio); el segundo, al título científico de doctor o de maestro *”. 
A esta distinción fundamental añade Santo Tomás un tercer término: 
la enseñanza a modo de exhortación privada o consejos familiares, pre- 
cisando que tal forma puede competir a las mujeres *”. 

Tenemos, pues, tres formas de enseñanza que, a decir verdad, ha- 
bríamos descubierto también con sólo examinar los hechos. Siguiendo 
un orden empírico, éstos nos muestran ante todo una exhortación, una 
llamada a la penitencia para la conversión a la fe; luego una enseñanza 
de autoridad dada al fiel tanto en materia práctica como en materia 
especulativa; y, en fin, una enseñanza intelectual y objetiva, neta- 
mente científica, orientada tanto a los infieles como a los fieles. 

Dentro de cada una de estas formas cabe distinguir, conforme a la 
tradición y a la experiencia, diversos actos, títulos o situaciones. Para 


90. Textos mayores: IV Sent. d. 19, q. 2, a. 2 q.2 2, ad 4 («Ex officio praedicatio- 
nis, sicut qui praedicat, docet: non enim licet elicui praedicare, nisi officium praelatio- 
nis habeat, vel ex auctoritate alicujus praelationem habentis. Rom. 10, 15: Quomodo 
praedicabunt nisi mittantur. Alio modo ex officio magisterii, sicut magistri theolo- 
giae docent»); Contra impugn., e. 2 («doctrina praedicationis, quae ad praelatos 
pertinet..., doctrina scholastica, cui praelati non multum intendunt»); Com. in II 
Tim., €. 1, lect. 4; Sum. theol., 11s, q. 71, a. 4, ad. 3, para ser confrontado con 
1V Sent. d. 6, q. 2, a. 2, sol. 2, 

Distinción clásica, especialmente en la escuela tomista : cfr. ANNIBALDO DE ANNI- 
BALDIS: 1 Sent., prol. q. 1, a. 6 (entre las Opera S. Thomae; ed. Vives, t. XXX, 
p. 9; HERVE NEDELLEC: De potest. papae, citado en Collectio Lacensis, t. VII, 
col. 1708. : 

91, Sum, theol., I1-11, q. 177, a. 2; 11le, q. 55, a. 1, ad 3; q. 67, a. 4, ad 1; Com. 
in 1 Cor., e. 11, lect. 2; c. 14, lect 7; in I Tím., c. 2, lect. 3; in Tit,, e. 2, lect. 1; 
Quodl. XII, a. 27, ad 2. Cfr, ANNIBALDO DE A., Ll. c. ad 4. 
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lograr un orden satisfactorio, creemos poder aplicar a cada una de ellas 
la distinción de dos modalidades: enseñanza pública y enseñanza pri- 
vada. Lo cual nos conduciría a seis categorías 


| pública 

proponiendo la revelación privada 

Pa | divina con autoridad privada 
ENSEÑANZA exhortatoria o apostólica | áhlica 
doctoral o científica privada 

pública 


Estas distinciones tienen sólo apariencias de sutileza ; esperemos que, 
en realidad, aparezcan luego como un cuadro muy sencillo de claridad 
y orden. 


1. Enseñanza de la revelación divina con autoridad. —- La autoridad 
de enseñar la revelación de forma pública compete propiamente al cuerpo 
apostólico, de cuyos carismas es heredero el cuerpo de los obispos, al 
menos parcialmente: a saber, no para revelar (traditio constitutiva), 
sino para guardar con fidelidad y exponer sin error (traditio continuativa) 
et explicativa). Los obispos tienen por misión, ex officio, y en virtud 
de los carismas ligados a su función, una autoridad pública en materia 
doctrinal, y, propiamente, un magisterio. Lo ejercen mediante la pre- 
dicación, en la que la tradición ve el principal de sus deberes, en la 
vigilancia sobre la enseñanza sagrada, en su papel de «jueces de la fe» 
que desempeñan, bien censurando doctrinas, bien en los sínodos o con- 
cilios. Esta autoridad, engarzada con su función y con los carismas 
jerárquicos, no puede ser delegada, pero sí participada en cierta medida. 
Los sacerdotes y religiosos que predican (por la palabra y la pluma) 
reciben cierta participación de la autoridad doctrinal del obispo o del 
Papa, para ser sus cooperadores. Pero, aun reunidos en concilio, no 
son nunca «jueces de la fe», no tienen más autoridad que la que les 
concede el obispo, supervisada por él, una autoridad de reflejo o de eco, 
no existiendo si no es a título de conformidad y asociación con la auto- 
ridad pública del obispo. 
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Los laicos pueden recibir, de modo semejante, una participación 
todavía más tenue. De hecho, quedan asociados oficialmente, ex missione, 
ex officio, a la función docente de la autoridad del obispo, siempre que 
reciban siquiera implícitamente, bajo esta autoridad, cierta misión 
canónica, un deber de enseñar, como sucede en la institución de cate- 
quistas laicos, afiliados oficialmente a alguna Asociación o Cofradía 
aprobada por el obispo o, como ocurre en misiones, incorporados al 
organismo apostólico de la Iglesia por un estatuto muy preciso *”; 
como sucede también con el oficio de padrino, en el que la tradición, 
hoy reducida a recuerdo o a un ideal más bien teórico, veía una 
asociación de la enseñanza jerárquica % : función espiritual originada por 
la responsabilidad asumida en el bautismo de un niño, pero que existe 
latente de una manera a la vez natural y sagrada, incluso sacramenta- 
lizada, en la autoridad de los padres y sobre todo del padre; a ellos 
incumbe el deber de asegurar, por sí o por otros, la educación cristiana 


9%. El Código de derecho canónico exige la misión recibida de la autoridad legí- 
tima para todo ejercicio de la palabra sagrada (can. 1328). Este ejercicio de la pa- 
labra tiene lugar en la catequesis, sermones y misiones. Se prevé expresamente 
(can. 1333, $ 1) que el párroco puede e incluso debe hacerse ayudar eventualmente, en 
su función catequista, por laicos celosos, principalmente por los que pertenecen a 
la Asociación de la Doctrina cristiana (a la que está ligada la Archicofradía de la 
obra de catecismos). Los papas (Pío X: encícl. Acerbo mimis, del 15 abril 1905, y 
Editae saepe, del 26 mayo 1910; BexebIcrO XV : encícl. Humani generis, del 15 junio 
1917), Pío XI (Motu Proprio, del 29 junio 1923, y letras del 12 marzo 1930), la Con- 
gregación del Concilio (decreto del 12 encro 1935) y la de Propaganda, han insistido 
sobre la aplicación de estas disposiciones. Acerca de las Asociaciones o cofradías de 
catequistas, y sobre el estatuto de catequistas en países de misión, cfr. la enciclo- 
pedia Catholicisme, t. 11, col. 656-661 (A. BOYER) y 661-663 (U. MILLIEZ); S. TROMP: 
Actio Catholica in Corpore Christi, Roma, 1936, p. 27. 

La misión canónica de enseñanza se confiere implícitamente a los profesores de 
religión en las escuelas, por la aceptación que el obispo hace de su nombramiento : 
aceptación cuya necesidad está estipulada en ciertos concordatos: cf. Ph. HOFMEI- 
SIER, art. Missio canonica, en Lexicon f. Theol. u. Kirche, t. VIL, col. 217. Algunas 
declaraciones van bastante lejos y hablan de participación de los Maestros en el 
magisterio de la Iglesia: Mons. Tedeschini, nuncic en Madrid, carta a los maestros 
católicos de Jaén, diciembre 1929 (citada en Dabin: L”apostolat laic, p. 120); $. $. 
Pío XII, alocución a los congresistas de la Unión Católica Italiana de los Maestros 
de segunda enseñanza, 6-9-1949 (Osserv. Romano. 7-9-1949). Análogamente a lo que 
luego veremos respecto a la Acción Católica, es preciso entender sin duda partici- 
pación en la misión de magisterio y, por tanto, en cierta manera, de su autoridad, 
pero no de su poder. 

En la antigiiedad cristiana, las diacunisas cjercían respecto de las mujeres cierta 
función catequista que, a decir verdad, era tanto como una enseñanza privada : 
Cfr, CARON: 1 poteri giuridici..., p. 151-152, 

93. S. Tomás: IV Sent. d. 6, q. 2 a. 2, sol. 2: «..tertia (instructio fidei) quae 
sequitur baptismum, et haec pertinet at anadochum et ad praelatos Ecclesiae. Prae- 
lati enim Ecclesiae habent quasi doctrinam generalem quae per officium anadachi 
specialiter ad hune vel illam adaptatur secundum quod ei competit.» Anadochus es 
una palabra griega que significa aquel que procede de las fuentes bautismales. 
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de los hijos **: deber en el que puede verse todavía una lejana par- 
ticipación de la autoridad maternal de la lelesia, aunque sin institución 
explícita ni control especial. Ya no hay aquí autoridad pública y había 
muy poca en la función de padrino o de catequista. Por otra parte, 
hemos visto ya (cap. 5) que el hecho de invitar a los laicos a los 
concilios no implica reconocerles u otorgarles ningún poder de magis- 
terio. Es simplemente una aplicación interesante de la ley de comunión 
y colegialidad de la que hemos hablado. Esta ley es característica de 
la Iglesia y debe ser respetada de un modo u otro. Según la tradición, 
los laicos deben ser asociados a la jerarquía en el campo de la infor- 
mación, del consejo, de la difusión y de la aplicación. No se trata 
de autoridad doctrinal pública, como si pudiera dar a la Iglesia su 
regla de doctrina. 

El problema de tal autoridad no se plantea, ni siquiera por hipótesis, 
en el terreno completamente personal y privado de la palabra que el 
laico puede pronunciar, incluso bajo la moción de Dios, sin misión ni 
cargo público. La Iglesia lia conocido desde sus orígenes hombres ins- 
pirados, cuya palabra podía «uportar mucho a su vida, pero sin estar 
destinada a dar al pueblo de Dios un crédito que la constituyera y 
estructurara como tal. La época apostólica y los primeros siglos fueron 
especialmente ricos en visiones y dones proféticos *”, pero también lo 
han sido de alguna manera todas las centurias, y la nuestra tampoco 
queda atrás en materia de visiones. Es precisamente la época moderna 
la que ha planteado de manera expresa la cuestión de las revelacio- 
nes privadas *. Ahora bien, la distinción entre la revelación hecha 


94. Cfr. supra, cap. 5, n. 124; cfr. cap. 4, n. 286, 

En el judaísmo, competía al padre enseñar a los hijos la catequesis de la Pascua 
(Ex. 12, 2 s.). 

Algunos autores han tratado de precisar la naturaleza de la misión que tienen 
los padres respecto a la educación (cristiana) de los hijos: igual que en el caso 
del matrimonio, se trata de una realidad natural convertida en sagrada por un acto 
de la Iglesia: a una misión natural poseída a título de paternidad (maternidad) se le 
añade otra misión o delegación de la maternidad de la Iglesia, coincidiendo riguro- 
samente con aquélla. HANSSEN (Gezin, Kerk en Staat in de cpuvoeding. 1 en Neder- 
lansche Katholieke Stemmen. 41 [1941], p. 219-229; citado por H. KELLER, en Scholastik, 
17 [1942] 372, n. 63) cualifica a los padres de «Mandatarii Ecclesiae a natura designati 
et per se inamovibiles» 

95. Cfr. Vraie et fausse, réforme, p. 204 s.; H. BacHT: Die prophetische Inspi. 
ration in der kirchliche Reflexion der vormantanistischen Zeit, en Theol. Quartalsch. 
y Scholastik juntos, 1944, p. 1-18. La antigitedad cristiana dio gran importancia a 
las visiones: muchas decisiones, incluso decisiones conciliares, están influenciadas 
por ellas (cfr., por ejemplo, SAN CIPRIANO: EP. LVII, 5); cfr. G. BARDY: La thécl. 
de VEglise de S. Clément ú S. Irénée, p. 129, 144. 150... de S. Irénéc au concile de 
Nicée, p. 53, s. 56, 176, 190, 195 n. 1, 235, n. 1, etc. 

96. Sobre este problema, cfr. FRANZELIN: Dediv. Tradit. th. XXI (3 ed., p. 274 
277); M. J. CONGAR:; La crédibilité des révélaticns privées, en Vic Spril. Suppl 
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a los apóstoles, la única que constituye definitivamente la Iglesia, y 
las revelaciones privadas, ha sido admitida siempre. La Iglesia primitiva 
. distinguía las apariciones de Cristo que fundamentaban el testimonio 
de los apóstoles, y las visiones que podían tener los mártires ”. Las 
visiones o revelaciones privadas, aun siendo reconocidas como autén- 
ticamene divinas, no han sido consideradas jamás como reglas de fe 
eclesial, ni han otorgado nunca a su beneficiario autoridad pública 
de enseñanza. 

En cambio, en el orden de la vida, tanto estos dones como los que 
implican un conocimiento profundo de las cosas divinas, gracias a la 
acción del Espíritu Santo, de que hablan los textos citados al prin- 
cipio del capítulo, aportan mucho a la Iglesia. Hay que contarlos entre 
los carismas de los que tanto hablan el Nuevo Testamento, los escritos 
de los tres primeros siglos y la experiencia constante de la Iglesia. 
Volveremos sobre los carismas en el capítulo siguiente. Baste decir aquí 
que, según San Pablo, son dones de gracia u ordenados a la realización 
del propósito divino de salvación, que no proceden de una acción jerár- 
quica regularizada como la del bautismo o la eucaristía, pero que por 
concurrir al mismo fin de la Iglesia y de ministerio están sometidos a 
la ley de la unidad y, por eso, dependen en su ejercicio de cierta regla- 
mentación por parte de la autoridad instituida (cfr. I Cor. 12 y 14). 

Éste es exactamente el caso de los carismas de conocimiento y 
manifestación de los misterios divinos *. No proceden o no pueden 
proceder de operaciones jerárquicas — aunque, con frecuencia, van 
ligados a una experiencia sacramental —, sino de una visita directa e 
imprevista de Dios: a este respecto, como dice Scheeben, tienen una 
independencia rela“iva de cara al testimonio apostólico jerárquico. Pero, 
en cuanto a su contenido, toda palabra espiritual debe estar conforme 
icon el testimonio de los apóstoles, de que el cuerpo episcopal es here- 
ditariamente guardián y superintendente ”, Si alguien es profe'a, que 
profetice, pero «sin apartarse de la fen (Rom. 16, 5: trad. de la Biblia 
del Centenario). La predicación apostólica es una regla rigurosamente 
normativa y nada es válido al margen de ella *”. Los dones espirituales 


octubre 1937, p. 29-48; XK, RAHNER: Les révélations privées, en Rev. Asc. Myst. 25 
(1949), 505-514, 

97. Observación de Ad. SCHLATIER : Die Geschichte des Christus, Stuttgart, 1921 
p. 518 s. a 

98. San Pablo habla de los carismas de revelación : Rom. 16, 26; TI Cor. 14, 6 
y 26; II Cor. 12, 1 (se trata de Pablo mismo). La encíclica Mystici corporis, del 29-6- 
1943, marca el Jugar de una iluminación carismática de la Iglesia: ed. Tromp., 
n. 38; ed. B. Presse, p. 21. 

99. En conjunción orgánica con el cuerpo de los fieles, conforme a lo dicho 
anteriormente. De donde ] Cor. 2, 13, si se lee TveuLa rola y MO TveUpatizOg como 
hace Crampon. 

100. Cfr. i Cor. 12, 3; Gál. 1,€; Jn. 4, 2-6 y supra, p. 325 s. 
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de conocimiento y revelación pueden contribuir poderosamente para 
profundizar, estimular, fomentar el desarrollo del pensamiento y de 
la piedad cristiana, extraer el verdadero sentido de los dones de Dios. 
¿Quién puede negar que las dos santas Teresa, a quienes los papas 
han reconocido una auténtica cualidad de doctor *%, Santa Margarita 
María, Madame Acarie, Pascal, M. de Renty, y entre los contemporá- 
neos más de un convertido al catolicismo, hayan aportado mucho a la 
Telesia en orden al conocimiento de Dios? Pero su aportación, sea cual 
fuere su brillantez y fecundidad, sólo es válida en conformidad con la 
regla apostólica de doctrina e, incluso cuando la sobrepasa en profun- 
didad, sólo es valedera por estar coordinada y subordinada a la ense- 
ñiaanza jerárquica. De esta manera, la aportación de los fieles visitados 
por el Espíritu Santo corrobora el magisterio jerárquico; en cierto 
sentido, como dice Scheeben *%”, le añade algo e incluso puede servirle 
de guía para sus juicios. Es infinitamente preciosa y rica; podría repe- 
tirse, a este propósito, la palabra tan profunda de San Juan Crisóstomo 
al hablar de «pleroma» del obispo. Sin embargo, no constituye por sí 
misma autoridad pública, ni tiene valor social de criterio para la vida 
del pueblo de Dios en la unidad de la verdad. Aun viniendo de Dios, 
no adquiere valor si no es aprobada por el magisterio jerárquico, quien 
puede reconocer en ella el mismo contenido del depósito, si bien des- 
arrollado, profundizado o esclarecido, gracias a dones superiores que 
ha recibido en depósito **, 

2. Enseñanza exhortadora y apostólica, — Entramos en el problema 
de la predicación laica. No será inútil hacer un breve resumen histórico. 
Cabe distinguir tres etapas antes de Megar al período moderno en que 
la disciplina ha sido claramente fijada. 

Hubo, ante todo, la etapa de la primera implantación de la Iglesia. 
Se carac“eriza por una mayor abundancia y riqueza de carismas o dones 
de gracia orientados a la edificación de la Iglesia. Es verdad que esos 
carismas responden con frecuencia a Órdenes homologados en la Iglesia, 
pero también son a veces dones que Dios distribuye según su voluntad 
(«¿Quién sabe hasta dónde querrá Dios hacer descender su escala ?», 
Ruskin) y de los que cualquier fiel puede llegar a ser beneficiario y 
responsable. A diferencia de los carismas litúrgicos o de gobierno, los 


101. Gregorio XV y Urbano VII han llamado a Santa Teresa de Avila «doctor» 
de la Iglesia; Benedicto XV, en su discurso sobre la heroicidad de las virtudes de 
Teresa de Lisieux, dice que entre las carmelitas las mujeres son «doctor» (Cfr. A. 
Combrs : Introd. a la doctr. spir. de sainte Thérese de VE. ]., p. 22). 

102. Dogmaliguc, $ 12, n. 166 y 167. Scheeben es uno de los raros teólogos que 
concede su lugar a los órganos carismáticos de la enseñanza. 

103. Quizás pueda verse un ejemplo de esto en el famoso Indiculus de gratia 
(DENZINGER, 129-142), redactado en realidad en Roma, entre 435 y 442, por el laico 
Próspero de Aquitania : cfr. M. CAPPUYNS:; L'originme des capitula pseudocélestiniens 
contre le semi-pélagianisme, en Rev. Bénédictine, 41 (1929), p. 156-170, 
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de la palabra y evangelización aparecen ejercidos tanto por ministros 
homologados, es decir, instituidos y consagrados, como por fieles sin 
ninguna ordenación *%. Por lo menos en dos ocasiones, los Hechos nos 
muestran a los discípulos, dispersados por la persecución, aprovecharse 
de ella para anunciar la palabra de Dios y ampliar la Iglesia *; algo 
que debió reproducirse muchas veces al principio y que, como ya hemos 
visto, no ha cesado nunca de repetirse a lo largo de la historia misionera 
de la Iglesia (cfr. supra, pág. 207). Vemos a laicos, una pareja diríamos 
hoy día, Aquila y Priscila, completar la formación de Apolo, imperfec- 
tamente catequizado (Act. 18, 2) y convertirse en fieles colaboradores 
de Pablo (Rom. 16, 3); luego, el mismo Apolo, que parece no haber 
recibido ninguna consagración para el ministerio, se convierte en un 
vigoroso apologista de Cristo (Act. 18, 27-28). 

La segunda etapa es la de los concilios y los Padres. La Iglesia 
crganiza su vida y fija su tradición canónica. No es que el proceso de 
organización no hubiera comenzado desde el tiempo de los Apóstoles. 
La idea de un régimen primitivo puramente carismático es una ficción 
úel espíritu que, incluso a falta de textos, llegaría a desmentir el :nunor 
conocimiento de lo que es una asamblea de hombres. Parece, sin em- 
bargo, que hubo un movimiento en el sentido de una subordinación 
más rigurosa de los dones carismáticos al orden jerárquico. Los Hechos 
nos presentan ya una Iglesia en la que el don de lenguas no tiene la 
misma importancia que tenía en la comunidad de Corinto, cuando Pablo 
escribía sus cartas; la protecía de que nos lhiabla San Juan en el Apo- 
calipsis, aun dándole siempre preeminencia, no tiene nada del carácter 
un poco desordenado que suponen las dos epístolas de San Pablo a 
los. Corintios **. En cuanto a las evístolas pastorales, son tan «católi- 
cas» que muchos críticos han querido ver en ellas documentos más tar- 
díos. Vemos que unos laicos, en los siglos 11 y 111, no sólo hablan de 
Cristo a los no cristianos, sino que inclusc predican. Si es dudoso que 
sea laico el autor de la homilía llamada clementina, del siglo 11, es cierto 
que Orígenes, siendo todavía laico, fue invitado por el obispo de Cesarea 


104. Así, ser didáctico es un orden (4ct. 13, 1; I Cor., 12, 28; Ef. 4, 11; 1 Tim. 
4, 13), pero también es un don hecho a los fieles (Rom. 12, 7). Ser profeta es «un 
orden (4ct. 13, 1; I Cor., 12, 28; Ef. 4, 11)) y un don (Rom. 12, 6; I Cor., 12, 10; 
13, 2; 14, 1; 14, 29 s.). Ser evangelista es un orden (4cl. 21, 8; Ef. 4, 11; 11 Tim 
4, 5 referido a I Tim. 4, 14; 11 Tim. 1, 6) y un don (4ct. 8, 4). Lo mismo exhorta 
(por un lado, 1 Tim. 4, 13, etc.; por otro, Rom. 12, 8), hablar en lenguas (por una 
parte, Act, 2, 14; 1 Cor.. 14, 18, etc.; por otra, J] Cor. 12, 10, etc). 

No siempre es fácil desligar el don que acompaña al orden del don gratuito: 
por ejemplo, en el caso de Rom. 12, 6-8; 1 Cor. 12, 28 s. y Ef. 4, 11). 

105. Act, 8, 4; 11, 19. 

106. Observaciones de H. B. SWETE: The Holy Spirit in the Nezw Testament, res- 
pectivamente, p. 99 y p. 276-278. 
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y por el de Jerusalén, para comentar las sagradas Escrituras en la asam- 
blea de los fieles; ambos obispos se justifican, en una carta que nos ha 
conservado Eusebio (H. E. VI, XIX, 17-18), invocando otros casos 
análogos. En todos estos casos, los obispos tenían la iniciativa y la direc- 
ción. El hecho de que Eusebio no aduzca otros ejemplos conduce a 
pensar, como observa Achelis *”, que la costumbre de invitar a laicos 
«capaces de ser útiles a los hermanos» a tomar la palabra en las iglesias, 
no debió prolongarse más allá del siglo 111. Un texto de las Constitu- 
ciones apostólicas, del siglo IV, admite, no obstante, una superviven- 
cia 1%; pero, ¿a qué práctica corresponde? ¿Se trata de predicación 
propiamente dicha, o de simple enseñanza? En los grandes concilios 
se ignora por completo cualquier predicación realizada por laicos. San 
Juan Crisóstomo, que tiene una doctrina pastoral digna de destacar 
acerca de la cooperación de los laicos, dice que su actividad doctoral 
consiste en el celo apostólico, en instruir a los demás y, sobre todo, en 
formarse a sí mismo *%. En cuanto a textos canónicos, apenas encon- 
tramos otro que los Statuta Ecclesiae antigua, que datan de fines del 
siglo Y y que promulgan normas severamente restrictivas **”. Va San 
León había determinado que enseñar y predicar compete al orden sacer- 
dotal — lo cual, para él, significa los obispos sin excluir a los simples 
sacerdotes — y no a los monjes ni a los laicos, por muy sabios que sean **”, 


107. En el Realenzyklopádic de Hauck, t. XI, p. 219. 

108. «Qui docet, quamvis laicus sit, modo peritus in sermone, ac morum probi- 
tate ornatus, doceat, «Erum enim omnes a Deo docti»...», Const, Apost., lib. VIII, 
c. 32, 10 (P. GC. 1, 1134). : 

109. Cfr. E. Tromr;: De Corpore Chrisii mysticc et Actione cath. ad mentem 
5. Johannis Chrysostomi, en Gregorianum, 13 (1932), p, 327-328, 

110. «Mulier quanvis docta ct sancta viros in conventu docere mon audeat» (car. 
37, antiguamente 99). «Laicus praesentibus clericis, nisi ipsis probantibus, docere 
non audeat» (can. 38, antiguamente 98); ed. CG. MORIX, en S, Caesarii Opera... t. 1, 
Maredsous, 1942, p. 93. 

ú4í1. «lud quoque dilectionem tuam cosvenit praecavere, ut practer eos qui sunt 
Domini sacerdotes, nullus sibi docendi et praedicandi jus aureat vindicare, sive ille 
monachus, sive sit laicus, qui alicujus scientiae nomine glorietur. Quia etsi optandum 
est ut onmes Ecclesiae filii quae recta et sana sunt sapiant, non tamen permittendum 
est ut quisquam extra sacerdotalem ordinem constitutus gradum sibi praedicatoris 
assumat, cum in Ecclesia Dei omnia ordinata esse conveniat, ut in uno Christi cor- 
pore et excellentiora membra suum officiom impleant, et inferiora superioribus 
non resultent» Epist. 119, c. 6 ad Maximum Antiochenum episc. (P. L. 54, 1045- 
1046) «...ut praeter Domini sacerdotes nullus audeat praedicare, seu monachus, 
sive ille sit laicus, qui cujuslibet scientiae nomine glorietur» Epist, 120, c. 6 ad 
Theodoritum episc. Cyri (col. 1054). Cfr. también Epist. 118, c. 2 (col. 1040). La 
oposición entre sacerdotes y las dos categorías de monjes y laicos sugiere con 
bastante claridad que los simples sacerdotes son comprendidos en estos textos 
dentro del ordo sacerdotalis. Durante la época de San León, los sacerdotes pre- 
dicaban ordinariamente, pero hasta el siglo 1Y no celebraban la eucaristía, $ 12, 
n. 160), siendo San Agustín el primero de África invitado a predicar delante dci 
obispo cuando era todavía simple sacerdote «contra usum quidem et consuetudinem 
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La ciencia y hasta el sentida de la ortodoxia pueden tenerlo todos, pero 
enseñar en las iglesias es oficio del sacerdocio. 

La tercera etapa de nuestra historia está relacionada con el poderoso 
movimiento espiritual que acompañó y siguió a la reforma gregoriana : 
movimiento que, unido a otras aspiraciones, las de la clase elevada 
y las de un pueblo deseoso de autonomía y libertad de iniciativa, se 
manifiesta en pariicular en las corrientes apostólicas de los siglos XII 
y XII, que por lo general fueron corrientes reformistas; como es fácil 
comprender, adquirieron formas ambivalentes, a veces ambiguas, jugando 
entre el catolicismo y la herejía, siendo incluso hipotecadas y viciadas 
por posiciones inaceptables : nos referimos a los diversos grupos «Apos- 
tólicos», v luego, en el último tercio del siglo x11, a los discípulos de 
Pedro Valdés y a otros grupos que vamos a nombrar *'*”. En la fer- 
mentación evangélica de este último tercio del siglo XII es cuando 
reaparece la predicación laica entre los Humillados del Norte de Italia 
y entre los discípulos de Valdés. Habiéndoles prohibido el arzobispo 
de Lyon, de quien denendían los últimos, interpretar o predicar las 
Escrituras, Valdés se dirigió al papa Alejandro III, el cual aprobó su 
propósito de vida evangélica, pero subordinó toda su predicación y 
la de sus discípulos a las peticiones que por propia iniciativa les diri- 
gieran los párrocos, nisi rogantibus sacerdotibus *'**, Era una manera 
bastante estricta de conducir la actividad de los predicadores laicos, 
a la que no se oponía ninguna negativa de principio, a la norma de vida 
eclesial y a cierto control jerárquico. Una demanda parecida a la de 


Africanaramn Eeclesiarun: unde etiam ei ¡el obispo Valerio) nonnulli episcopi 
detrahebant. Sed ille venerabilis ac providus in Orientalibus Ecclesiis id ex more 
fieri sciens et certus...» (POSSIDIO, c. 5; P. L 82, 37). Nótese este testimonio 
acerca de las costumbres de las Iglesias orientales (Valerio era griego). San Juan 
Crisóstomo predicó con regularidad en Antioquía siendo todavía simple sacerdote... 
Además, los dos textos de San León van dirigidos a obispos orientales, motivados 
por los «busos de los monjes con ncasión del pseudo-sínodo de Efeso y del concilio 
de Calcedonia. Cfr. sobre la cuestión de la predicación de sacerdotes la nota de 
QUESNEL acerca de San León: epíst. 119: P. L. 54, 1449, 

112, Sobre los Apostólicos, cfr. TI. SPATLING: De Apostolicis, Pseudoapostolis. 
a4postolinis.... Munich, 1947, y los artículos de los grandes Diccionarios. Acerca de 
los movimientos del último terciv del siglo x1r y del sigin xt11, cfr. H. GCRUNDMANN : 
Relígióse Bewegungen im Mittelalter..., Berlín, 1935. Cfr. también P. MANDONNET, 
H. VICAIRE, H. JADNER: Saint Dominique..., t. II, París, 1938 (donde se encuentran 
reproducidos fragmentos del estudio del P. Mandonuet sobre el Ordo de Poenitentia, 
1897). Los predicadores itinerantes que ha estudiado J. VON WATER (Die ersten 
Wanderprediger Frankreichs, 2 vol. Leipzig, 1903 y 1906) no afectan a este punto, 
puesto que fueron o sacerdotes o monjes. 

113. «Valdesinm amplexatus est Papa, approbans votum quod facerat voluntariae 
paupertatis inhibens eidem ne vel ipse aut socii sui praedicationis officium prae- 
sumerent, nisi rogantibus sacerdotibus.... Anónimo de Laón citado por MANDONNET, 
p 304, n. 26. Véanse en la misma obra, p. 26 s., algunos testimonios que muestran 
la desconfianza de la Iglesia frente a la predicación laica, dudosa y poco comprobable. 
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Valdés, hecha el mismo año de 1179 por los Humillados, recibió una 
respuesta negativa, a la que siguió una excomunión bajo el pontificado 
de Lucio IM en 1184. bin embargo, se sostuvieron varios coloquios 
en 1108-1199, bajo Inocencio 111, el cual, capaz de dominar de verdad 
los problemas, siguió una polí.ica firme y benévola a la vez, que se vio 
coronada por el éxito en muchos casos. El 7 de junio de 1201, Inocen- 
cio III reconciliaba a los Humillados con la iglesia; aprobaba el propo- 
situm de sus hermandades de laicos viviendo en el mundo ; les permitió, 
en're otras cosas, reunirse los domingos y que uno de ellos predicara, 
con la autorización del obispo. No obstante, imponía esta restricción, 
o mejor, aportaba esta precisión : se tratará solamente de un verbum 
exhortationis orientado a formar en las buenas costumbres y en las 
prácticas de piedad, excluyendo las cuestiones dogmáticas de articulis 
fidei et sacramentis Ecclesiae ***. De esta manera, aparece por primera 
vez una distinción, que desde entonces forma parte del vocabulario de 
la curia, el cual será utilizado por ella en los permisos concedidos a los 


rimeros frailes menores *** ue veremos más de una vez entre 
y 


los teólogos posteriores ***, 


114, «... Singulis diebus dominicis ad audiendum Dei verbum in loco idoneo con- 
venire, ubi aliquis vel aliqui fratrum probatae fidei et expertae religionis, qui 
potentes sint in opere ac sermone, licentia diocesani episcopi verbum exhortationis 
proponent dis convenerint ad audiendum verbum. Dei monentes et inducentes eos 
ad mores honestos et opera pietatis, ita quod de articulis fidei et sacramentis Eccle- 
siae non loquantur. Prohibemus autem ne quis episcopus contra proescriptam for- 
mam impediat hujusmodi fratres verbum exhortationis proponere, cum secundum 
Apostolum non sit Spiritus cxtinguendus» TIRABOSCHI: Vetera Humillatorum Monu- 
menta, II, p. 183-134 (citado por GRUNDMANN, p. 81, n. 24). 

115. Esta historia está muy bien trazada en H. FELDER: Geschichte der wissen. 
schaftlichen Studien im Franziskanerorden bis um die Mitte des 13 Jahrhunderts, 
Friburgo-de-B., 1904, p. 33-57. Según estos textos, en definitiva muy claros, Fran- 
cisco no hacía al principio (1207-1209) verdaderos sermones, sino que sólo exhortaba 
a los hombres a la penitencia y al amor de Dios. Fray Eyidio hacía otro tanto, y 
este modo de predicación continuó siendo practicado por todos los frailes menores 
sin distinción. Pero hay algo más. Después de la aprobación de 1209, Francisco 
recibe de Inocencio 111 la facultad de autorizar a los frailes (tanto laicos como 
clérigos) para predicar propiamente dicho: cosa que Francisco estaba habilitado 
para hacer por todas partes. La regla de 1223 (c. 9) precisa que es necesario para 
ello examen, aprobación y envío por parte del ministro. Sin embargo, esta predi- 
cación pública debía tener por objeto la penitencia (la moral) y la caridad : virtudes 
y vicios, pena y gloria (Regla II, c. 9). Es claro que se trata del mismo contenido 
de la «exhortación», si bien con un derecho recibido directamente del Papa por 
encima de cualquier autoridad local, de proponerlo públicamente y en las Iglesias. 

El P. Felder (p. 56, n. 3) relaciona la distinción entre articula fidei y Ecclesiac 
sacramenta, por un lado, y pcenitentia (mores, pietas), por otro, con la división 
tripartita de la teología, corriente en la escuela de Abelardo, a la que parece refe- 
rirse Roland Bandinelli (Alejandro 111): fides, sacramenta, caritas. La aproximación 
es desde luego, tentadora. Puede admitirse una influencia general de categorías 
bastante comunes en el siglo X11I (cír. MANDONNET, O. C., p. 304, n. 26). Pero, his- 
tórica y literariamente hablando, no existe tal filiación. No fue precisamente Ale- 
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La política de Inocencio TIT no tuvo éxito con los Valdenses, quie- 
nes dominados desde el principio por una actitud de desobediencia, 
sostuvieron que todo laico, aunque fuera iletrado o mujer, podía predi- 
car sin permiso. En cambio triunfó plenamente con los Humillados, 
en 1216, Jacques de Vitry encontraba en la diócesis de Milán ciento 
cincuenta comunidades de Humillados, clérigos y laicos letrados, que 
tenían autorización para predicar, no solamente en sus reuniones, sino 
también en las iglesias y en las plazas '*”. El mismo papa aplicó a otros 
grupos parecidas disposiciones de generosidad e incluso mayores. El gru- 
po de Durand de Huesca, que fue después el de los Pobres católicos, 
integraba una buena proporción de clérigos. Al reconciliarlos en 1208, 
les concedió autorización para predicar sin necesidad de pedir permiso 
cada vez a su obispo, y esto no sólo para instruir a los miembros del 
grupo, a quienes el verbum Dei podía ser propuesto libremente en sus 
scholae, sino también con un propósito apologético de conducir a la 
Iglesia a los Valdenses separados ***. En 1212 vemos que la comunidad 
de convertidos, formada bajo la influencia de los Pobres católicos, tienen 
cada domingo un servicio de predicación, al parecer independiente de 
la misa, orientado en el sentido moral de la exhortatio **. Hacia el 
mismo tiempo, en 1210, Inocencio 111 concedía igualmente a la comuni- 
dad de Bernard Prim, «clericis et laicis», la autorización de predicar 
para la conversión de los herejes, supuesto el permiso de las respectivas 
autoridades. El mismo permiso era necesario para dirigir a los fieles la 
palabra de exhortación, aunque esta cláusula fue corregida enseguida *?, 
Los dos últimos casos mencionados son particularmente interesantes, 
porque añaden a la exhortación o enseñanza en las scholae del grupo, 


Jandro 111 quien propuso tal distinción (la cual no data de 1179), sino Inocencio III 
desde 1200. Cfr. GRUNDMANN, 0. C., p. 6l, n. 110. 

116. Santo Tomás se atiene a la distinción entre enseñanza pública y enseñanza 
privada siempre que habla del testimonio que pueden practicar todos los laicos y 
en particular las mujeres: ctr. Sum. Theologica, 11-11, q. 177, q. 2;: 511, q. 5, a. l, 
ad 3; q. 67 a. 4, ad 1; Com in 1 Cor., e. 11, lect. 2; ec. 14, lect. 7; ln 1 Tim. e. 2, 
lect. 3; in Tit. c. 2, lect. 1; Quod!l. XII, a. 27, (donde consta la palabra exhortatio). 
SANTIAGO DE VITERBO usa idénticas categorías (De reg. christ., p. 2, c. 4; ed. AR- 
QUILLIERE, p. 196). Pero se encuentran también las de Inocencio III, por ejemplo en 
un sermón anónimo del s. Xi citado por Dom. J. LECLERCY (Le magistere du prédi- 
cateur au XIII siécle, en Arch. Hist. doctri. et litt. du m. áge, 15 [1946], 107, n. 3) 
o en Godofredo de Fontaines (Quodl. X, 18; ed. HOFFMANS, Lovaina, 1924, p. 396). 


117. Cfr. GRUNDMANN, p. 90, n. 36. 
118. GRUNDMANN, p. 109-110; MANDONNEI, p. 304, n, 26. 


11%. «Singulis diebus dominicis exhortationis verbum convenient audituri.» El 
obispo de Elna fue invitado «ut, quod de verbo exhortationis singulis diebus domi- 
nicis audiendo praedicatur. taliter et au talibus fiat, quod derogari non possit fidei 
orthodoxae, seu canonicae disciplinae»; (GRUNDMANN, p. 112, n. 88, 


120. Cfr. GRUNDMANN, p. 123 y 124, 
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una «actividad apologética». El que estos grupos contaran con una pro- 
porción mayor de clérigos no impide que también los laicos estuviesen 
incluidos en la autorización. La jurisprudencia de la Iglesia queda 
completada así: la parte propia de los laicos en la exposición de la 
palabra será, por una parte, la exhortación apostólica y, por otra, la de- 
fensa apologética. 

Los abusos de ciertos autores de sectas o de los reformadores pro- 
testantes *** hicieron reaccionar a la Iglesia imponiendo reglas más 
severas que las dictadas por la tradición anterior a estas dolorosas 
experiencias. El derecho canónico actual prohibe a los laicos, incluso 
comprometidos en el estado religioso, predicar en las iglesias (can. 1324, 
$ 2). Es la norma impuesta hoy día a todos los católicos, incluso, según 
parece, a los orientales. 

¿Está dicho todo con esta prohibición? ¿No queda nada de las 
actividades de exhortación y apologética que la Iglesia permitía expre- 
samente en otro tiempo a los laicos? Dejamos una vez más a los hechos 
y a los textos el cuidado de responder. Creemos poder encerrar la 
contestación en el cuadro de la distinción general hecha entre ense- 
ñanza (apostólica) privada (a) y enseñanza (apostólica) pública, impli- 
cando una misión (b). 

a) No es que la actividad privada del cristiano carezca por com- 
pleto de misión; pero la que tiene, o es demasiado general, en razón 
de los dones recibidos y de su cualidad de miembro de un cuerpo que 
en su conjunto es profético y apostólico; o es una misión particular y 
propia, siempre interior, en razón del instinto del Espíritu Santo, como 
se decía en la Edad Media **. Tal misión puede desembocar en la 
publicidad, pero no tiene ni carácter ni valor público, no constituye 
una función oficial. 

Por el bautismo, todo fiel forma parte del pueblo de Dios escogido 
y consagrado para dar testimonio de Dios ante el mundo (1 Pe. 2, 9). 
La confirmación ha desarrollado de modo especial la consagración del 
bautismo, afirmando al cristiano y dándole actividad en la vida pro- 
piamente social de la Iglesia y del mundo. Por esto se le suele conceder 

121. Cfr. la 37 pregunta a hacer a los sospechosos de wyclefismo o de hussitismo : 
«Utrum credat quod Jliceat laicis utrisque sexus. viris scilicet et mulieribus, libere 
praedicare verbum Dei» (DENZINGER, nm. 687: texto de 1418). 

Para Lutero, como se sabe, los laicos son (en principio) ministros de la palabra 
de Dios tanto comc los pastores; 4 las referencias dadas supra, añadir: De insti. 
tuendis ministris Ecclesiae, 1523 (Weimar, XII, 169 s.); ya en el comentario a los 
Romanos decía que la palabra podía provenir «ex ore praelati Ecclesiae vel boni et 
sancti viri» (ed. FICKER, 11, 98, 242). 

122. Cfr. las referencias dadas en Vraie et fausse réforme, p. 534-535, 625, y ob- 
sérvese un texto como el de EUSTAQUIO DE ARRAs (Cuodl. II, q. 5, hacia 1263-1266 ; 
citado por J. LECLERCO: Le magistére du prédicateur..., p. 120): «Sanctae mulieres... 
meruerunt aureolam (praedicationis) quia etsi missae nou erant ab homine sicut 
a praelate potestatem habente, tamen instinctu Spiritus Sancti et missae a Spiritu 
Sancto praedicaverunt...» 
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la función profética de testimonio '**. Todo laico, por tanto, puede y 
debe, en virtud de la consagración del bautismo y de la confirmación 
y por los dones de fe y de gracia que posee, dar a título personal el 
testimonio para el cual ha sido marcado. «Para cumplir su misión 
apostólica a título individual, los Jaicos no necesitan ninguna delega- 
ción de poderes: basta con que sean fieles a las exigencias de su tí.ulo 
de bautizados y confirmados» *”*, 

Cada cual debe ejercer esta responsabilidad apostólica común, según 
las circunstancias particulares de su vccación, que suelen ser provi- 
denciales. 'Todos nosotros tenemos ante el Reino de Dios una respon- 
sabilidad particular y propia, según las circunstancias especiales de 
tiempo y lugar de nuestro nacimiento, de nuestra patria, de nuestros 
antecedentes, condición social, recursos humanos y sobrenaturales y, 
en fin, mil circunstancias de nuestro peregrinar. Estamos en situación, 
como dicen los existencialistas. Todos hemos sido «creados en Cristo 
Jesús, para hacer buenas obras, que Dios de antemano preparó, para 
que en ellas anduviésemos» (Ef. 2, 10). Cada uno de nosotros ha 
sido colocado en un punto y en un momento en el mundo, en una 
«situación» singular, por la que queda especificada nuestra responsa- 
bilidad cristiana y apostólica. Mas, ¿cómo ejercerla, por lo menos en 
el campo de la enseñanza, que es lo que ahora nos ocupa ? 

Por medio del testimonio en todas sus diferen'es formas y por cierta 
enseñanza que puede proponerse sin autoridad a los de fuera. 

Intentaremos en ora parte *?% un estudio sobre la naturaleza y el 
papel apostólico del testimonio. Su misma naturaleza hace de él una 
actividad laica (o de sacerdote en cuanto simple hombre religioso o 
fiel) y al mismo tiempo una actividad apostólica orientada hacia el 
mundo alejado todavía de la Iglesia. La predicación propiamente dicha 
se dirige a los fieles; supone la obediencia a la fe. Es de ordinario un 
acto litúrgico, complementario de la celebración eucarística. El testi- 
monio se dirige a los hombres de fuera, antes de su entrada en la co- 
munidad eclesial y a su participación en los misterios que ésta cele- 
bra. Es la comunicación personal de la convicción que se posee, de 
un choque recibido, de una experiencia vivida. Por su estado teoló- 


123. Así, entre los antiguos, Rábano Mauro, el Decreto de Graciano, Santo To- 
más; cfr. DABIN: Sacerd,. royal, p. 50, En cuanto a la Acción Católica, cfr. infra, 
cap. 8. A 

124, Nota de la Asamblea de Cardenales y Arzobispos sobre la Acción Católica, 
marzo 1916: Docum. cathol., 21 julio 1946, col. 742. Cfr. infra, cap. 8. 

125. Cfr. el estudio sobre este punto en el vol. de Eiudes conjointes. 

Según el vocabulario de un iuteresante ertículo de MOELLER (Théologie: de la: 
Parole et Oecuménisme, en irénikón, 24 [1951], p. 313-343) vendría a llamarse predi- 
cación lo que aquí decimos testimonio, y catequesis lo que aquí llamamos predica- 
ción. Sufrimos en esta materia la ausencia de un vocabulario adecuado y aceptado 
por todos. Pero no pretendemos tratar aquí de un tema tan complejo. 
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gico, si puede hablarse así, corresponde de la manera más estricta a la 
situación y al papel que, según todo lo dicho has:a aquí, pertenece a 
los laicos; y también a la posición y misión que. según hemos visto, 
son las de la Iglesia frente al mundo (cfr. pág. 139). Volvemos, pues, 
a encontrar un hecho visto ya anteriormente (cfr. pág. 208); la palabra 
de los laicos se ejerce principalmente en el campo misional de la Igle- 
sia, allí donde debe ser implantada, o allí donde la Iglesia todavía no 
es:á instituida, sino que existe sólo en la fe viva de los fieles y gracias 
a la comunicación que éstos hacen de ella. 

Esta enseñanza apostólica del testimonio no se expresa sólo por 
palabras: su forma más eficaz es, sin duda, la de una vida de fe vivida 
con sencillez, sin pretensión alguna de convencer. La observación es 
de siempre, desde San Pablo ***. Lo confirma la experiencia cotidiana ; 
es algo que cualquiera de noso'ros puede haber comprobado. ¿Quién 
podría enumerar a este respecto los maestros de quienes ha tenido que 
aprender el cris'ianismo, sea en este o en aquel aspecto? Manifestamos 
a Dios y la vida de Cristo unos a otros; esto integra el plan divino y 
la edificación de la Iglesia, de que tratará el próximo capítulo. Obser- 
vamos simplemente el inmenso valor de la enseñanza apostólica que tiene 
el testimonio silencioso de la vida, sea personal, sea colectivo. ¡ Qué 
invitación a la penitencia, es decir, a cambiar de vida, a conver'irse a 
la fe!; ¡qué instrucción ! Se ha insistido de modo especial, en estos últi- 
mos años, acerca de la eficacia del testimonio dado por toda la comu- 
nidad como tal; insistiremos particularmente sobre el valor apostólico 
y profético de la celebración litúrgica de los misterios, al ritmo del 
ciclo anual de las fiestas. “Toda teología acerca del culto, los sacra- 
mentos o la liturgia, como hace ver la encíclica Mediator Dei, subraya 
el aspecto fundamental de expresión y atestiguación de la fe. Celebran- 
do la eucaristía, todos los fieles anuncian la muerte del Señor '?"; ce- 
lebrando las fiestas cristianas, atestiguan los misterios, dan testimonio a 
quienes quieren prestar oídos. 

Los fieles pueden, además, ejercer actos más explícitos, no ya de 
testimonio, sino de enseñanza propiamente dicha, aunque siempre apos- 
tólica, es decir, orientada a los de tuera. lista manifestación pública 
de fe por parte de los laicos debidamente calificados, presenta dos formas 


126. Cfr 1 Tes. 1, 6-8: por su propia conducta, los fieles han servido de ense- 
ñanza a los demás. Cfr. San Gregorio mostrando que, a lo largo de la historia del 
muudo, D:os envía predicadores igual que el dueño busca obreros para su viña a 
todas las horas del día: «quamvis in quolibet modulo vel mensura quisquis cum 
fide recta bunae praedicator actionis exstitit hujus vinae operarius fuite Hom. 19 
in Evang., n. 1 (P: L. 76, 1154). 

127. Cfr. 1 Cor. 11, 26. Este aspecto ha sido subrayado y relacionado expresa- 
mente con el profetismo de los fieles por algunos teólogos como Salmerón (cfr. 
DaEIN, 371), Juan Lorain (DARBIN, 399). 
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principales, ejercidas ambas ampliamente en nuestros días en provecho 
de los diversos renacimientos católicos : la creación de expresiones sim- 
bólicas, artísticas y culturales, que cumplen cierta mediación entre la 
fe y los pueblos, y la defensa o apología del catolicismo. 

Las épocas de esplendor para la fe fueron aquellas en que la Igle- 
sia pudo mostrarla con auténticas creaciones de poesía, cultura y arte. 
En cambio, en los siglos ricos de vida interior, pero faltos de talento e 
iniciativa, como fue el siglo XxVI!1, decae este esplendor. La mediación 
del arte entre la razón y la fe compete principalmente a los laicos. 
Vimos en ello (cfr. pág. 225) una forma de consagración ; y, al me- 
nos en cuanto el arte está directamente al servicio de lo sagrado, un 
ejercicio del sacerdocio espiritual. Subrayamos aquí un acto de ense- 
fianza verdaderamente religiosa y, en ocasiones, apostólica. 

Con mayor razón, la convicción de los laicos dotados de cultura y de 
talento podrá crear otra forma de mediación entre la razón y la fe, 
más austera que la precedente, pero casi tan necesaria, como es el es- 
fuerzo apologético. Muchos laicos hicieron expresa y directamente obra 
de defensa y apología: Pascal no permanece aislado en el siglo XVI 
y, después de la Revolución francesa, pueden citarse nombres como 
Chateaubriand, de Maistre, Goerres, Donoso Cortés, Augusto Nicolás, 
Brunetiére, incluso Chesterton y tantos otros, sin hablar de los con- 
temporáneos: se trata sólo de algunos ejemplos... Es verdad que no 
todo es indiscutible en la obra de esos hombres; marcaremos, en el 
párrafo siguiente, los límites del pensamiento religioso laico. Pero, 
¿quién podrá negar que aportaron verdaderos elementos de enseñanza 
apostólica en el campo de la apología? El testimonio y el pensamiento 
laicos desarrollan valores como no lo podrían hacer los ministros de la 
Ielesia. Al no ser profesionales, se les escucha mejor y llegan más 
hondo. Y, sobre todo, sus obras responden más directamente a las ne- 
cesidades de los contemporáneos, por emanar de hombres que viven en 
el siglo y por estar más libres para conseguir creaciones y síntesis ori- 
ginales; también a veces responden mejor a la exigencia que tiene todo 
pensamiento vivo de ser creador de valores; establecen con mayor efi- 
cacia el contacto espiritual, tan útil para el apostolado, entre el mundo 
y la Iglesia. 

Un texto de León XIII resumirá de modo elocuente cuanto acaba- 
mos de decir sobre la enseñanza apostólica por parte de los laicos : 


En tan grande y universal extravío de opiniones, deber es de la Iglesia 
tomar el patrocinio de la verdad y extirpar de los ánimos el error ; deber 
que está obligada a cumplir siempre y santamente, porque a su tutela 
ha sido confiado el honor de Dios y la salvación de las almas. Pero cuando 
la necesidad apremia, no sólo los prelados deben guardar incólume la fe, 
sino que, como dice Santo Tomás, «cada uno está obligado a propagar su 
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fe delante de los otros, ya para instruir y animar a los demás fieles, ya para 
reprimir la audacia de los infieles. 

Lo primero que ese deber nos impone es profesar abierta y constantemente 
y con valor la doctrina católica y propagarla cada uno según sus fuerzas. Por- 
que, como repetidas veces se ha dicho, y con muchísima verdad, nada daña 
tanto a la sabiduría cristiana como no ser conocida, pues siendo bien enten- 
dida, basta ella sola para rechazar todos los errores, y si se propone a un 
entendimiento sincero y libre de falsos prejuicios, la razón dicta el deber de 
adherirse a ella, Ahora bieri : la virtud de la fe es un gran don de la gracia y 
bondad divina; pero todas las cosas a que se ha de dar fe no se conocen 
de otro modo que oyéndolas. «¿Cómo creerán en Él, si de Él nada han oído 
hablar? ¿Y cómo oirán hablar de Él si no se les predica?... Así que la fe 
proviene del oir, y el oir depende de la predicación de la palabra de Cristo.» 
Siendo, pues, la fe necesaría para la salvación, síguese que es enteramente 
indispensable que se predique la palabra de Cristo. El cargo de predicar, 
esto es, de enseñar, por derecho divino compete a los maestros, a los que 
el «Espíritu Santo ha instituido Obispos para gobernar la Iglesia de Dios», 
y principalmente al Pontífice Romano, Vicario de Jesucristo, puesto al 
frente de la Iglesia universal con potestad suma, como maestro de lo que 
se ha de creer y obrar. Sin embargo, nadie crea que se prohibe a los par- 
ticulares poner en uso algo de su parte, sobre todo a los que Dios concedió 
buen ingenio y deseo de hacer el bien. 

Los cuales, cuando el caso lo exija, pueden fácilmente, no ya arrogarse 
el cargo de doctor, pero sí comunicar a los demás lo que ellos han recibido, 
siendo así como el eco de la voz de los maestros. Más aún, a los Padres del 
Concilio Vaticano les pareció tau oportuna y fructuosa la colaboración de los 
particulares, que hasta juzgaron deber reclamarla : «A todos los fieles, en 
especial a los que mandan o tienen cargo de enseñar, suplicamos encareci- 
damente por las entrañas de Jesucristo, y aun les mandamos con la autori- 
dad del mismo Dios y Salvador nuestro, que trabajen con empeño y cuidado 
en alejar y desterrar de la Santa Iglesia estos errores y manifestar la luz 
purísima de la fe.» Por lo demás, acuérdese cada uno de que puede y debe 
sembrar la fe católica con la autoridad del ejemplo, y predicarla profesándola 
con tesón. Por consiguiente, entre los deberes que nos juntan con Dios y con 
la Iglesia se ha de contar entre los principales el de que cada cual trabaje 
en la propagación de la verdad cristiana y repulsión de los errores. 

Pero los fieles no llenarán este deber como conviene, colmadamente y con 
provecho, si bajan a la palestra separados unos de otros. Ya anunció Jesu- 
cristo que el odio y la envidia de los hombres, de que Él, antes que nadie, 
fue blanco, se extendería del*mismo modo a la obra por Él fundada, de tal 
forma, que a muchos se les impediría conseguir la salvación, que Él por sin- 
gular beneficio nos ha procurado. Por lo cual quiso no solamente formar 
discípulos, sino además juntarlos en sociedad y unirlos convenientemente 
en un cuerpo, «que es la Iglesia», cuya cabeza es El mismo. Así que la vida 
de Jesucristo peretra y recorre la trabazón de este cuerpo, nutre y sostiene 
cada uno de sus miembros, los une entre sí y los encamitia al mismo fin, 
aunque no hayan de cumplir las mismas funciones. Por estas causas no sólo 
es la Iglesia sociedad perfecta y mucho más excelente que cualquiera otra 
sociedad, sino que además le ha impuesto su Fundador la obligación de tra- 
bajar por la salvación del linaje humano «como un ejército dispuesto a la 
batalla» (Encícl. Sapientine christianae, del 10 de enero 1890). 


b) El final de este texto que acabamos de leer parece sugerir que 
la Iglesia asume y organiza por su cuenta el testimonio apostólico 
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que el seglar debe ejercer a título personal y privado. Cabe al menos la 
posibilidad de que, en lugar de ser realizado sólo en razón del fervor 
personal, tal testimonio entre en el marco y en virtud de alguna misión 
recibida de la Iglesia; entendemos del cuerpo episcopal que es la 
autoridad o el poder público de la Iglesia. Es lo que sucede en la Ac- 
ción Católica. De ella deberíamos tratar ahora si no fuera porque su 
estudio entraña desorrollos incompatibles con el equilibrio del presente 
capítulo, y si el tema no hubiera puesto en tela de juicio, a pesar de todo, 
elementos que proceden de otras consideraciones distintas al profetismo. 
Por estas razones reservamos para un capítulo especial (cap. 8) el 
tema de la Acción Católica. Trataremos de ello aquí para poderlo situar 
mejor ; y lo consideraremos como el apostolado de los laicos, como su tes- 
timonio en cuanto que, por encima de una iniciativa privada, organiza- 
da o colectiva, reciben una misión que consiste en el Mandato dado al 
movimiento, en la consagración de la autoridad pública de los obispos. 

En Berlín, durante la guerra 1939-1945, ochocientos laicos, mu- 
chachos jóvenes y sobre todo muchachas, de los que la mayoría habían 
cursado estudios de teología, recibieron la misión canónica en vistas a 
una actividad apostólica y apologética de la palabra en sus diversas 
formas. En el movimiento italiano «Pro Civitate», cuyo centro está en 
Asís, o en la Compañía de San Pablo, los laicos pronuncian auténticos 
discursos religiosos, no en las iglesias pero sí en otras salas. 

Un hecho parecido sucedió recientemente en Essen, donde en el 
decurso de una gran semana de conferencias y predicación sobre la fe y 
los mandamientos, 272 conferencias fueron dadas por los laicos en las sa- 
las, al mismo tiempo que los sacerdotes predicaron 200 sermones en las 
iglesias *?*, Juntamente con la Acción Católica clásica, vemos en esto 
formas de la participación de los laicos en la función profética de la 
Iglesia, según su línea apostólica, a título de una misión y, por lo tanto, 


de cierto oficio público. 
A 


3. Enseñanza científica o doctoral. — Cualquier fiel, sea sacerdote 
o laico, que crea poder decir algo interesante, puede proponer una en- 
señanza de tipo doctoral o científico. Sólo puede ser juzgado desde el 
punto de vista de criterios comunes : el del dogma y la autoridad de 
magisterio en lo que afecta a la ortodoxia y el del trabajo científico 
o el juicio de los sabios, en lo que atañe al valor humano y técnico. 
Como fiel, será juzgado por los guardianes autorizados de la tradición 
y la comunidad de los fieles; como doctor, desde el punto de vista de su 
competencia, por el conjunto de los sabios. Eh este campo, el laico es 


193. Cfr. L. ArTz:Laics prédicatcurs, en Nouv. Rev. thécl., septiembre-octubre 
1951, p. 852-853, 
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exactamente igual que el clérigo : porque éste, no por llevar sotana tiene 
carisma de ciencia “teológica, aunque tampoco puede decirse que la cele- 
bración de los misterios divinos no le ayude nada, en orden espiritual, 
para el trabajo teológico (cfr. infra). Hay que evitar la tendencia incons- 
cien e, pero común, de asimilar el trabajo científico del teólogo o del 
exege'a a la palabra dogmática del que tiene los carismas propios de 
una función que le permite hablar con autoridad, y no sólo con com- 
petencia. Ya hemos indicado antes la diferencia de estos dos planos *?”, 

Un doctor cuya competencia y ortodoxia esté probada puede recibir 
de la Iglesia el mandato de enseñanza : esta «misión canónica» de que 
habla la constitución Deus scientiarum por la que en 1931 se reorganizó 
la docencia en las Universidades y Facultades **”, El magisterio de tales 
doctores, que con frecuencia han sido y pueden ser laicos ***, permanece 
en el plano estrictamente científico y vale lo que valen la documentación 
y las razones que propone. Sin embargo, reviste cierto carácter públi- 
co y goza de alguna autoridad por el hecho de la aprobación global que 
le ha sido dada (bajo reserva...), cuya garantía consiste de suyo en un 
control más rígido de sus afirmaciones por parte de la autoridad que lo 
acredita. 

Aprovechemos la ocasión para hacer algunas observaciones a pro- 
pósito de la actividad teológica de los laicos. Los primeros teólogos 
fueron laicos: Justino, Tertuliano, Panteno, Clemente, Orígenes (que 
luego fue ordenado sacerdote). Detrás de ellos podría citarse a Victo- 
rino, Pánfilo, Lactancio, Firmicus Maternus, Próspero de Aquitania (de 
quien algún escrito ha sido reconocido como expresando el pensamiento 
de la Santa Sede : cfr. supra, n. 103). En Oriente, Sócrates, historiador 
y jurista, Sozomeno, Evagro, eran laicos. Muchos Padres comenzaron 
su trabajo teológico siendo todavía laicos: así San Cipriano, San Ba- 
silio, San Gregorio Nacianceno, San Jerónimo, San Paulino de Nola, 
San Agustín (De Genesi), Diodoro de Tarsia. En la Edad Madia encon- 
tramos todavía algunos casos de teólogos laicos, por ejemplo Hugo Ete- 
rio, un latino que moraba en Constantinopla durante la segunda mitad 
del siglo XII, sin contar los casos más numerosos de príncipes teólogos o 


129. Cfr, supra, p. 356.Hemos tratado en otra parte (Vraic et fausse réforme dans 
VEÉglise, p. 502-536) el problema del papel de los doctores en la Iglesia en referencia 
a la determinación de la fe, al trabajo y a la competencia del magisterio jerárquico. 
Ver también, acerca de la enseñanza doctoral de las universidades, algunas palabras 
en SCHEERBEN: Dogm. $ 12, n. 162. 

130. Cfr. art. 21, 5.0 y art, 22; Reglamento anexo, tít IT, a. 5, $ 5. 

131. Juan André, profesor de derecho canónico en Bolonia, de 1302 a 1348, y que 
tuvo gran autoridad, era laico. W. G. Ward fue durante siete años profesor de 
filosofía y luego de teología en St. Edmund's College, seminario de la diócesis 
de Westminster y Southwark (cfr. THUREAU-DANGIN: La renaissance cath. en Angl. 
au XIX s., ed. 1903, t. 11, p. 281). 


374 JALONES PARA UNA TEOLOGÍA DEL LAJCADO 


redactores de homilías... **?* La verdad es que «es una idea muy moder- 
na..., extraña a la época patrística, la distinción entre una cultura reli- 
giosa reservada a los clérigos y una cultura profana propia de los 
laicos» **?, No existía más que una cultura, que partiendo de técnicas 
elaboradas por los paganos, finalizaba al servicio de Dios. Una vez for- 
mados, los laicos se interesaban de verdad por los problemas religiosos : 
muchos de los corresponsales que planteaban a Agustín o a Jerónimo 
cuestiones de teología eran ciertamente laicos 13%; 

En realidad, fueron circunstancias accidentales lo que hizo que la 
alta cultura quedara reservada a los clérigos: el hundimiento del Im- 
perio romano por los Bárbaros y el hecho de que fueran hombres de 
Iglesia, obispos y monjes, quienes salvaran una tradición de orden y 
cultura. En Oriente, donde no se pasó por esta prueba, la cultura teoló- 
gica, y en general toda la cultura, estuvo menos monopolizada por los clé- 
rigos : el Estado disponía de un cuerpo de funcionarios laicos, de una 
institución administrativa calificada compuesta de laicos. Los laicos, a 
quienes quizá se concedió más papel en la celebración litúrgica **? y que, 
en todo caso, estuvieron más formados que en Occidente, donde con fre- 
cuencia no sabían leer ni firmar, pudieron preocuparse más por los 
problemas de la Telesia. Fleury achaca a ese estado de cosas el 
hecho de que resultara imposible a los clérigos orientales modificar 
ciertas disposiciones de la disciplina tradicional, como se había hecho 
en Occidente, debido a que tuvieron que enfrentarse con un grupo de 
laicos muy bien informados; y también al hecho, ligado al precedente, 
de que Oriente no conociera la crítica laica de una potencia eclesiás- 
tica demasiado dominadora, como se desarrolló en Occidente, según 
Fleury, a partir del siglo XII (Arnaldo de Brescia)... 135 La tradición 
de teólogos laicos continúa viva en el Oriente ortodoxo: en la Facultad 


de Teología de Atenas y en el Instituto de Teología ortodoxa de París, 


182. Sobre Hugo Eterio, cfr. Archivum histor. Frat. Praed. 21 (1951), p. 362. 
Príncipes teólogos y autores de homilías : León VI el Sabio, en Bizancio, a fines del 
siglo 1x (cfr. P. G. 107; cfr. Echos Orient, 1900, p. 245 s. y Eludes byzant., 1946, 
p. 43 s.); Roberto II, rey de Nápoles ($ 1343) dejó cerca de 300 sermones (cfr. 
HASHAGEN : 0. C., p. 417). 

183. H. L MArRROU: Saint Agustin el la fin de la culture anligue, París, 19838, 
pág. 383. 

134. MARROU: O. c., 384-385; B. ALTANER : In der Studierstube des hl. Augustinus, 
en 4mt, u. Sendung... hrsg. VON E. KLEINEIDAM, O. Kuss, E. Pusik, Friburgo-de-Br., 
1950, p. 378-431: cfr. p. 397 s. 

135. Es lo que dice G. HVERY : The Byzantine Patriarchate, londres, 1917, p. 2 s,. 
106-197 : pero la manera de presentar las cosas nos parece un poco «rebuscada». 

136. Hist. eclesiásttica, 4.0 discurso (t. XVI, p. X) y 7.9 discurso (t. XIX, p. XIX): 
son consideraciones dignas de destacarse, que merecerían ser completadas con los 
recursos de la erudición moderna. 
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los laicos ocupan cátedras importantes. Pero todavía no está clara su 
situación exacta en la función docente de la Iglesia **”, 

El movimiento humanista, al extender entre los laicos el mundo de 
la cultura y el estudio de las ciencias religiosas, favoreció la reintegra- 
ción de los laicos en el círculo del pensamiento religioso e incluso a, im- 
portantes cargos en el gobierno de la Iglesia. Eneas Silvio Piccolomini 
escribió, siendo laico, varios trabajos sobre el concilio de Basilea. Con- 
tarini, aún laico, redactó De Officio episcopi, Confutatio articulorum 
seu quaestionum Lutheri, De potestate Pontificis, y era todavía laico 
cuando el Papa Pablo III le nombró cardenal en 1535. También era 
laico Reginaldo Polo cuando fue elevado al cardenalato en diciembre 
de 1536; igualmente era laico Cervini, el futuro Marcelo 11, cuando se le 
concedió el capelo cardenalicio el 10 de diciembre de 15309...:*%. Y véase 
el concilio de Trento. Staphylus, defensor del catolicismo en contra de 
la Reforma, había sido nombrado doctor en teología y en derecho ca- 
nónico, siendo todavía laico, y muchos, entre ellos el papa, querían 
que participara en el concilio en calidad de teólogo ***., Si él rehusó fue 
porque, partidario de la reconciliación, no quería ir si no acudían los 
protestantes y no tomaban parte otros laicos. Recuérdese también a 
Angelo Massarelli, simple laico, en calidad de secretario del concilio, 
después que Marco Antonio Flaminio, otro laico, hubo rehusado el 
puesto; a Ludovico Nogorola, como redactor de las comisiones teoló- 
gicas, no como miembro deliberante, y también como predicador even- 
tual, el 26 de diciembre de 1545 **. ¿No vimos también a Roberto II, 
rey de Nápoles (f 1343), dejándonos casi trescientos sermones, y a otros 
reyes teólogos? '*. ¿No había escrito Enrique VIII un tratado que le 
había valido el título de «defensor de la fe» ? 

La línea de laicos teólogos continuó durante los siglos XVII y XVIII, 
en particular durante el jansenismo y el galicanismo que estuvieron a 
punto de comprometerla ; luego, en el siglo xIX, el antigalicanismo de 
de Maistre o de Veuillot, le devolvió su esplendor. Muchos famosos 
apologistas fueron entonces laicos. La restauración de la filosofía cris- 
tiana por León XIII, la renovación del catolicismo y de las ciencias 
religiosas, han multiplicado a nuestro alrededor a laicos que sin pre- 
tender ser teólogos tratan con competencia problemas religiosos y, por 


137. C, DUMONT: En marge du premier Congrés de Théclogie ortodoxe, en 
Russie et Chrétienté, 1937, n. 1, p. 59. 

138. Cfr. A. DUVAL: Activité des quelques laics dans le gouvernement de VEglise 
au moment du Concile de Trente, en Vie spirit., Suppl. n. 11 (15 nov. 1949), 356-360. 

139, Cfr. CG. CONSTANT: Concession á l'Allemagne de la communion sous les deux 
espéces, París, 1923, p. 120-125; en cuanto a la negación, p. 129. 

140. Cfr. DUVAL: p. 359; H. JEDIN: Un laico al Concilio di Trento: il conte Lu- 
dovico Nogorola, en Il Concilio di Trento, I, 1942, p. 25-33 

141. Cfr. HAasHaGEN:; Stat und Kirche..., p. 417-418, 
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tanto, de teología. Muchos oradores de los Congresos del Centro Católico 
de Intelectuales Franceses y los debates que dicho centro organiza, son 
laicos... Su aportación a las ciencias religiosas es una de las grandes 
bendiciones de nuestro siglo. 

Es preciso, sin embargo, en esta materia, matizar y determinar lí- 
mites. Por representar los laicos la voz del mundo, de sus inquictudes 
y luchas, podrán aportar muchas riquezas a la Iglesia en orden a consa- 
grarlas a Dios. Pero nunca tratarán de teología igual que los sacerdo.es, 
ni tendrán jamás idéntica relación que elivs con la tradición de la Igle- 
sia. El sacerdote, consciente de las conveniencias y de los fines pas- 
torales de sus reacciones y de sus palabras, se preocupará con más deli- 
cudeza de todos los elementos, intentando un equilibrio entre ellos; y 
por poseer los carismas del sacerdocio y celebrar los misterios, tiene un 
contacto mucho más vivo con las realidades mismas de la tradición. En 
realidad, la teología propiamente dicha es, por excelencia, materia de 
clérigos y mejor de sacerdotes. Es de desear que los laicos tengan en una 
Iglesia una actividad mayor en materia de pensamiento religioso, pero, 
más que en el plano de la ciencia teológica propiamente dicha, quisié- 
ramos que fuera en el inmenso dominio intermedio entre la tradición 
dogmática de la Iglesia y los problemas actuales del mundo : campo 
en el que tanto la causa de la fe como el bien de la inteligencia cris- 
tiana reclaman que se in:ente de verdad mediaciones. Por mediaciones en- 
tendemos, no solamente compromisos, sino tentativas de traducción del 
dato cristiano, aplicaciones a los problemas del siglo, presentación 
de catolicismo como ambiente o atmósfera, búsqueda de nuevas creacio- 
nes culturales basadas en la fe y en la experiencia cristiana : esto sin 
olvidar las investigaciones en el terreno de cualquier ciencia auxiliar 
de la teología (filosofía, historia, etc...), para lo que siempre serán po- 
cos los buenos trabajadores. En este insnenso dominio, situado, como el 
mismo laicado, en la sutura de la Iglesia y el mundo, los pensadores, 
artistas, investigadores y sabios laicos, deben ser y sentirse más libres 
que los clérigos entregados a la teología propiamente dicha; pueden 
desarrollar opciones parciales, pero fraricas, a las que el sacerdote pue- 
de dedicarse menos, obligado con1o está a ser el hombre de todos ; pueden 
sentirse creadores, sin tener miedo a abrir nuevos caminos, mientras que 
los clérigos, hombres de tradición, sienten a veces la tentación de tras- 
plantar a otras disciplinas métodos de autoridad propios de la dogmática. 

la importancia de los laicos en el pensamiento católico es, pues, 
considerable. Comprometidos en el mundo, sus tareas creacionistas y 
su movimiento pueden aportar a la Iglesia rico material de problemas 
y de ideas. Pero no debe intentarse hacer de ellos doctores en sagrada 
teología, en sustitución de los clérigos. Es verdad que por «su inte- 
gración en la totalidad pensante y actuante de la Iglesia (los fieles) pue- 
den y deben contribuir a elaborar una síntesis cada vez más extensa 
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y más profunda» *'*; incluso en este punto aventajan a los clérigos, 


por lo menos al no estar tan animados por el espíritu corporativo y es- 
capar mejor a la rabies theologica '*. Pero también tienen sus límites 
y sus peligros. Su teología se resiente con demasiada frecuencia de pre- 
juicios culturales, políticos y temporales; corre el riesgo de ponerse al 
servicio de tesis cuya inspiración no procede de la tenlogía y que más 
bien comprometen su equilibrio. ¿No vemcs algo de esto en de Maistre, 
Veuillot, Soloviev? ***. lista «Jiferencia entre el pensador laico y el 
hombre de Iglesia, ¿no se descubre incluso fuera del catolicismo, por 
ejemplo entre un Kierkegaard y un Grundvig? 

Sin duda por estas razones, y para asimilar mejor las iniciativas pe- 
riféricas a su regla y, sobre todo, a fin de sacar el mayor rendimiento 
posible de sus dones, la Iglesia ha incorporado con frecuencia a los gran- 
des maestros en su organismo, invitándoles a la vida monástica o con- 
firiéndoles, a veces “contra sus deseos, el sacerdocio: por ejemplo, el 
caso de San Atanasio, San Juan Crisóstomo, San Basilio, San Gregorio 
Nacianceno, San Gregorio Niceno, San Jerónimo, San Agustín, San 
Gregorio Magno... +*% 


Al final de este capítulo, y casi a manera de apéndice, quisiáramos 
decir algo sobre un problema que afecta a todo lo que llevamos dicho, 
tanto de la cooperación de los fieles en la vida de la Iglesia por la 
verdad, como de las diferentes modalidades que puede presentar la acti- 
vidad docente de los laicos: la cuestión de la lectura de la Biblia. Es 
un problema que ciertas circunstancias han agriado, sobre el que to- 
davía hay conceptos inexactos, aunque no ofrece dificultad a quienes 
la consideran objetivamente y con inteligencia. 

Si se pregunta, así, en general: ¿se prohíbe c se desaconseja la lec- 
tura de la Sagrada Escritura a los laicos?, hay que responder resuelta- 
mente ¡no! La tradición eclesiástica alienta a los fieles que puedan 
a que lean asiduamente la Sagrada Escritura. Muchos textos del tiem- 
po de las persecuciones nos muestran a los cristianos llevando consigo 


142. H. DumérY: Les trois tentations de Vapostolat moderne, p. 84. 


143. Por esto, de cara a la Reforma, aconsejaba Erasmo al Papa el reunir una 
conferencia a la que asistieran laicos (A. RENAUDET: Études érasmiennes, París, 
1939, p. 208). La experiencia ecuménica confirma esta manera de enfocar las cosas. 

144. Cfr. en idéntico sentido las observaciones de E. K. WINTER: Die Sozialme- 
taphysik der Scholastik, Leipzig-Viena, 1929, p. 156-157; ID.: Kirche und Staat. 
Kristische Bemerkungen zu Jacques Maritains Lehre von der Potestas indirecta, en 
Zeitsch. f. óffentl. Recht, 9 (1930), 44-65; cfr. p. 59. 

145. Observación de Dom. D. SEIDLñE ¿Die Kirchenváter, Ratisbona, 1939, p. 60) 
citado por H. Urs VON BaALTHasaR (Der Laie und der Ordenstand, Einsiedeln, 
1948, p. 37). 
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los libros sagrados *** ; el fresco de la tumba de Santa Petronila en Roma, 


siglo 1Y, representa a la santa introduciendo en el cielo a una cristiana 
de nombre Veneranda, pero ésta «tiene cerca de sí una caja redonda 
con unos libros enrollados : son los libros sagrados que le abrieron el 
cielo» **, Durante los primeros siglos, los fieles que no habían podido 
oir la predicación en la Iglesia, leían la Sagrada Escritura en sus ca- 
sas 418, Se sabe que San Jerónimo exhortaba a las piadosas mujeres, 
cuya piedad dirigía, a estudiar con todas las fuerzas el Libro **?. Se tra- 
taba evidentemente de una selección de almas cultivadas, a la cual perte- 
necerá también Teodoro, médico del emperador, a quien San Gregorio 
Magno escribe: «Tengo un agravio que hacer a mi honorable hijo 
Teodoro, pues ha recibido de la Santísima Trinidad el don de inteli- 
gencia, el don de una alta situación, un don de misericordia y caridad, 
pero dedicado sin tregua a los negocios seculares y ocupado en dema- 
siadas ceremonias, olvida el leer cada día las palabras de su Redentor. 
Porque, ¿qué es, en efecto, la Sagrada Escritura, sino una especie de 
carta de Dios todopoderoso a su criatura?... Aplícate, pues, a meditar 
diariamente las palabras de tu Creador» **”, Se comprenderá sin difi- 
cultad que la lectura de los libros santos no podía ser practicada por 
laicos iletrados. Fue una práctica muy general en los monasterios y en 
las escuelas desde la antigiiedad cristiana y a través de toda la Edad 
Media *%*. La cultura era entonces esencialmente bíblica. Quienes han 
estudiado de cerca el problema, afirman de modo expreso que no existía 
prohibición alguna de leer la Biblia durante la Edad Media **”. Si se 
llegó a una posición negativa o restrictiva a este respecto, la posición 
favorable no careció nunca ni de argumentos ni de defensores ***, 


146. Cfr., por ejemplo, Passio sanctorum Scillitanorun (Cartago, 17 julio 180). 

147. E. Manr: Rome et ses vieilles églises, París, 1942, p. 85. 

148. Cfr. Die Allgemeine Kirchenordnung, hrsg. von Th. SCHERMAN, Paderborn, 
1914, p. MW s. 

149. Cfr. D. Goror: La lectio divina des origines du cénobitisme a S. Benoit et 
Cassiodore. 1. 5. fJérome ct la lecture sacrég dans le milieu ascétique roman, Wé- 
pion 125. 

Cfr. textos de otros Padres en Theol. dogm. de los Wirceburgenses, ed. París 
1852, t. IL, p. 56-57. 

150. Carta de junio 595 (Reg. V, 46): Monum. Germ. Hist. Epist. 1, p. 345-346. 

151. Las referencias serían interminables aún Jimitándolas a los textos de normas 
oficiales. Cfr., por ejemplo, el art. Bibellesen, en el Lericon f. Theol. u. Kirche, 
t. II, col. 291-292 (A. STONNER). 

152. Así, Fr. KroPATSCHECK : Das Scriftprinzip der lutherischen Kirche... 1. Die 
Vorgeschichte. Das Erbe des Miltelalters. Leipzig, 1904, p. 106, 134-135. 

153. El expediente que sobre este punto formuló un teólogo contemporáneo de Ge- 
rardo Groote es bastante fundamentado : cfr. C. J. JELLOUSCHEK : Ein mittelalterliches 
Gutachten úber das Lesen der Bibel und sonstiger religióser Búcher im der Volksspra- 
che, en Aus der Geisteswelt des Mittelalters (Festg. Grabmann, t. 2), Munster, 1935, 
p. 1181-1199. 
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No vamos a tratar aquí sobre las traducciones de la Escritura en 
lengua vulgar. Observemos simplemente, ya que es una cuestión rela- 
cionada íntimamente con la anterior, algunos resultados obtenidos por 
los numerosos trabajos que han estudiado seriamente el problema ***. 
La Biblia fue traducida en lengua vulgar, siendo accesible a los laicos 
ignorantes del latín, mucho antes de los Reformadores del siglo xvI. 
A medida que se estudia este punto aumentan los testimonios, y el nú- 
mero de traducciones, manuscritos, ediciones, etc., se multiplica en las 
estadísticas '*”. Sin embargo, da la impresión de que la preocupación 
de traducir el texto sagrado, como tal y enteramente, no tuvo en la 
Edad Media el carácter urgente e imperioso que alcanzó en las proxi- 
midades del siglo XVI o en la actividad de ciertos hombres; además es 
justo decir que muchos laicos leían el latín, que era entonces la lengua 
de la cultura. Hay que distinguir también según los países. Parece que 
la Biblia, o parte de la misma, fue traducida más pronto y más a me- 
nudo en Alemania que en los países latinos. En Alemania encontra- 


154. Visiones de conjunto: los artículos de diccionarios; el más comentado, aun- 
que antiguo, sigue siendo el del Realenzyklopádie de Hauck, £. 111, p. 1 s.; t. XXII, 
p. 215 s.; el del Lexicon f. Théol. u. Kirche, para las traducciones alemanas; el del 
Dict. Thécl. cath. (t. XV, B, col. 2.782), de E. AMANN, es de redacción más reciente, 
pero muy elemental; el Dict. Apolog no tiene artículo especial sobre la cuestión, tam- 
poco la antología Apologetique (Bloud y Gay). Recordemos algunas monografías im- 
portantes, a veces posteriores a las citadas anteriormente : 

S. BERGER: La Bible frangaise au moyen áge, París, 1884; ID.: Les Bibles cas- 
tillanes (con apéndice sobre las Biblias portuguesas), en Romania, t. 28, 189); 
W. WALTHER: Die deutsche Bibelimersetaungen des Miltelalters, 3 vol., 1889-1892 ; 
Fi. FALK : Die Bibel am Ausgang des Mittelalters, Colonia, 1905; H. WOLLMER : Ma. 
tcrialen zur Bibelgeschichte das Mittelalters, 4 wol., 1912 s.; H. ROsT: Die Bibel 
am Mittelalter, en Stimmen der Zeit, junio 1939, p. 162-174, y sobre todo la gran obra 
del mismo autor, Die Bibel im Mittelalter. Beitráige z. Gesch. u. Bibliogr. d. Bibel, 
Augsburgo, 1939; in 4, VIIT, 428 p. 

155. No es seguro que todos los historiadores den exactamente la misma exten- 
sión a las categorías de su clasificación; sin embargo, a título de indicación, la 
comparación siguiente tiene valor de sugerencia: 


W. Walter cuenta, en 1899 Fr. Falk, en 1905 Rost, en 1939 
entre 1466 y 1521, mss. alemanes 
de la Biblia : 
completa o parcial 202 838 
edición alemana completa 18 17 (de 1450 a 1520) 
edición alemana del Salterio 22 235 
impresiones, en total 51 11 italianas 
10 francesas 
2 checas 
1 belga 
106 latinas 
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mos textos bilingúes, de los que conservamos fragmentos, del siglo VIII; 
en Francia, o más bien en Normandía, hay que esperar al siglo XI 
para tener traducciones del Salterio, luego del Apocalipsis y de los 
libros históricos del Antiguo Testamento. Por otra parte, no vemos 
ninguna huella de traducción de la Biblia en lengua vulgar entre los 
herejes (cátaros y albigenses) o entre los predicadores ambulantes del 
siglo x11 ***, Pedro Valdés es el primero de quien se sabe con certeza 
que la hizo traducir, siendo presentado el texto al papa en 1179 191. La 
versión de Guyart des Moulins hecha en el siglo x111, en principio extraí- 
da de la Historia scholastica de Pedro el Comilón, tuvo una gran difu- 
sión. Las traducciones italianas y catalanas son más posteriores y fueron 
hechas con frecuencia sobre otras versiones francesas o provenzales. En 
Inglaterra no se sabe nada con certeza, aunque tuvo que haber algo, entre 
las precoces traducciones anglosajonas de los Salmos y Evangelios, he- 
chas en el siglo vii al x, y la versión Wyelif, cuyas posiciones extre- 
mistas comprometieron la causa de la Escritura en lengua vulgar hasta la 
primera generación de la Reforma inclusive *%*, Parece que la invasión 
normanda paralizó las actividades literarias en lengua nacional. 

¿Quiere decir todo esto que el contacto de Jos fieles con la Biblia 
tue mediocre durante la Edad Media? De ninguna manera. La lectura 
y el estudio del texto bíblico era sobre todo cosa de Jos clérigos : con fre- 
cuencia, solamente ellos sabían leer y podían adquirir manustritos (¡ una 
Biblia debía costar casi como un caballo !). La cultura de los sabios era, 
por lo demás, tan latina como la de la Iglesia, incluso en campos total- 
mente profanos. Ahora bien, la Biblia latina, a pesar de todo, se había 
extendido mucho. Toda la cultura, aun la popular, guiada maternalinen- 
te por la Iglesia, era claramente bíblica : los monumentos, los principios 
de literatura nacional, están penetrados por la Escritura. La predicación 
era como un tejido de relatos y textos escriturarios. Desde el siglo vin 
las ordenanzas sinodales y capitulares obligaban a los sacerdotes a dar 
una explicación en lengua vulgar después de la lectura litúrgica de las 
perícopas bíblicas. 

El conjunto de hechos que acabamos de ver, tiene un sentido cohe- 
rente y claro. La Iglesia, durante la Edad Media, no prohibió nunca 
leer la Biblia. Sin embargo, pocos laicos podían hacerlo, incluso mate- 
rialmente. La Iglesia, a la cual no puede criticarse por no haber hecho 
lo posible por instruir a los hombres, tampoco se inquietó demasiado por 


156. CRUNDMANN : Religiose Bcwegungen, Pp. 443, 

157. Id. op., p. 145, 446. Sobre las traducciones valdenses del siglo XIV, cfr. KRO- 
PATSCHECK, p. 26 s., 88 s., 152. 

158. Sobre este último punto, cfr. P. JANELLE : L'Angleterre catholique ú la veille 
du schisme, París, 1935, p. 16 s. Ver, sin embargo, los testimonios, un poco vagos 
a decir verdad, de Tomás Moro y de Cranmer, citados por el P. DUNKER : art. infra 
cit., p. 145. 
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los límites que obstaculizaban a los laicos el acceso a las Escrituras, pues- 
to que nunca tuvo a este respecto la posición exclusiva, fanática y casi 
idolátiica de los doctores de la Scriptura sola, en particular de Wyclif 
y de los reformadores protestantes. Sobre estos principios, que no han 
cambiado, vamos a extendernos más adelante. El punto de vista de la 
lelesia medieval respecto a ¿odo esto es principalmente pastoral ligado a 
las circunstancias concretas de las almas. Por eso mismo, las traduccio- 
nes son relativamente tardías y con tanta frecuencia parciales, limitadas 
al Salterio, a los Evangelios, Epístolas y Apocalipsis, a algunos libros 
históricos del Antiguo Testamento, a veces sólo a los fragmentos de uso 
litúrgico; también por eso, en los países latinos durante el siglo XIII, 
se hicieron partiendo de la historia sagrada como Historia scholastica 
de Pedro el Comilón. Se trataba, ante todo, de comunicar a los hom- 
bres la verdad salvífica. Ahora bien, la Biblia, que para el estudio de 
los clérigos tenía una importancia decisiva, hasta el punto de que en 
cierto sentido, distinto al de los Reformadores, podía hablarse, con 
Kropatschev, de cierto «Schrif:prinzip»; la Biblia, decimos, en cuanto 
texto leído directa y personalmente por cada fiel, no era ni el único me- 
dio ni aun el medio necesario para tal comunicación de la verdad salví- 
fica. El medio fue siempre la tradición, la predicación eclesiástica en 
sus diferentes formas; lo cual no excluye la lectura personal de la Bi- 
blia, aunque tampoco la exige. Por razón de las circunstancias históri- 
cas dicha lectura estuvo mucho más limitada en la Edad Media que en 
nuestros días. Pero, como observaba recientemente un autor anglicano, 
si una selección de fieles conoció luego mejor su Biblia, la masa llegó a 
ser infinitamente más ignorante... 

Muchos otros hechos se han sucedido desde la Edad Media hasta nos- 
otros, entre ellos una serie de prohibiciones o limitaciones que es preciso 
recordar ahora. También aquí los hechos tienen un sentido coherente 
y claro. Podrían parecer a simple vista contradictorios con lo dicho 
hasta aquí, puesto que frente al sí que hemos oído representarán un 
no. Y, sin embargo, no hay ninguna contradicción ; y la Iglesia no ha 
retractado nada de su pensamiento profundo y positivamente favorable 
a la lectura de la Biblia por todos los fieles capacitados al pronunciar 
ciertas prohibiciones. El texto de Inocencio TIT a los fieles de la diócesis 
de Metz, el primero de la serie que debemos examinar y el único de la 
Edad Media que, incluido en el Corpus canónico, tuvo valor oficial y 
universal 1%, es extremadamente significativo. Bajo la influencia de 
los predicadores valdenses, muchos laicos, hombres y mujeres, de la 


159. Así lo observa justamente KROPATSCHEK : 0. c€., p. 111. El texto de locen- 
cio III, carta Cum ex injuncto del 12 de julio de 1199, se encuentra en P. L. 214, 
695, Y parcialmente en MiIrBT : Quellen z. Gesch. d. Papsttums, n. 320; fue insertado en 
las Decretales de Gregorio IX: C. 12, X, VII, 5 (FRIEDBERG, ll, 784, s.). 
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ciudad y de la diócesis de Metz, se hicieron traducir al francés los 
Evangelios, San Pablo, el Salterio, Job y otros libros. El papa no les 
reprende por eso ni por su deseo de comprender las Escrituras, más 
bien manifiesta su gozo. Lo que les reprende es su espíritu sectario, 
sus procedimientos nada católicos : reuniones secretas a las que orgullo- 
samente negaban la entrada a los demás, anarquía de las predicaciones, 
resistencia a la autoridad del sacerdote y desprecio de su palabra sin 
sabor... Ahora bien, los misterios de la fe no son accesibles a todos in- 
distintamente, como tampoco los de la Escritura... 160 Tos libros fueron 
requisados y quemados. 

O sea, que se trata de un abuso de la Escritura en el sentido sectario 
lo que promovió una medida de intervención y represión. Idéntica obser- 
vación hace Du Plessis d'Argentré *%* a propósito de la prohibición hecha 
a los laicos por el sínodo de Polosa, en 1229, de poseer libros del Antiguo 
o del Nuevo Testamento, salvo eventualmente el Salterio o un Breviario 
para el Oficio o para las Horas de Beata, y aun en estos casos sélo se 
les permite en latín 182. Interdicciones parecidas se repitieron a lo largo 
de las centurias XIUI y XIV: Concilio de Tarragona (1233-1234) man- 
dando entregar al obispo los libros prohibidos a fin de que los que- 
me +9; concilio de Beziers de 1246, extendiendo a los clérigos el pre- 
cepto negativo de poseer obras teológicas en lengua vulgar 164 + edicto 
del emperador Carlos IV, del 17 de junio de 1369, motivado por ha- 
berse difundido entre los laicos o cuasi-laicos (religiosas) de Alemania 


160. Los mismos términos de este texto jurídico y todo cuanto por otra parte se 
sabe de la actitud abierta de Inocencio III (cfr. GRUNDMANN : 0. C., P- 70-72, 87, 100, 
n. 55, 114, n. 89, 129; CONGAR : Vraie et fausse réforme, p. 275, 285), muestran que 
el P. L. HARDICK tiene razón al ver en él una especie de gozo interior y dispo- 
sición acogedora (Framziskus, die Wende “der mittelaltterlichen Frómmigkeit, en 
Wissenschaft und Weisheit, 1950, p. 135). 

Sería fácil ilustrar el juicio de Inocencio III sobre el peligro de esos conventículos 
en los que un ignorante se convertía en doctor, por los testimonios del tiempo. 
Cfr., por ejemplo, el Débat d'Yseut et de Sicart, citado por O. ALPHANDERY : Les 
idées morales chez les hétérodoxes latins au XIII siécle, París, 1903, p. 91. Los val- 
denses que insistían a sus fieles para que aprendieran la Escritura de memoria, 
les incitaban también a predicar invocando las palabras de Santiago, 4, 17; cfr. 
G. DE LAGARDE: Naissance de Vesperit laique... t. L, p. 120-121. Los doctores de los 
siglos XII y XIV dirigen con frecuencia reproches de ignorantes a los laicos. 

161. Collectio judiciorum 1, 76-17. 

162. Can. 14: Mans, XXIII 197; MIRBI, n. 352. Se comprende que los laicos no 
entendieran gran cosa del oficio y que Humberto de Romans, 25 años más tarde, 
escriba que el oficio es la alabanza de los clérigos solamente, que los laicos no lo com- 
prenden y que la predicación, que entienden, es la alabanza por excelencia : Expos. 
super Const. F. F. Praed. prol. (Opera ed BERTHIER, t. II, p. 32) y la parte IV, $ XXI 
(p. 432-433). 

163. Can. 2: MaNst, XXIII, 329; Murat, n. 353. — Cfr. J. ENCISO : Prohibiciones 
españolas de las versiones bíblicas en romance anttes del Tridentino, en Estudios 
Bíblicos, 3 (1944) 523-560, p. 531 s. 

164. Can. 36: Mans1, XXIII, 724; MIRBY, n. 359. 
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toda clase de escritos, papeles, etc., sospechosos de error o de herejía, 
ordenando que tales documentos fueran llevados a los inquisidores para 
ser quemados **?. Y así llegamos hasta el concilio de Trento, porque es 
de notar que Wyclif, de quien se dice que fue el protagonista del 
«Schriftprinzip» ***, no fue censurado por ello: ¿puede ser, quizás, por- 
que los teólogos del concilio de Constanza no le descubrieron tal princi- 
pio, o porque no lo consideraron heterodoxo ? 

El concilio de Trento se ocupó en dos ocasiones de la lectura de la 
Sagrada Escritura: la primera vez, en la sesión IV (abril 1546), a pro- 
pósito de la cuestión dogmática sobre las reglas objetivas de creer **?; la 
segunda, en la sesión XXV (diciembre 1563), en el cuadro de las re- 
formas a introducir, preparando el decreto de 1564, base de la legisla- 
ción moderna del Índice '*%. El decreto de la sesión IV **? se refiere 
a la publicación de libros sagrados, sobre lo que desea poner orden 
sometiéndolo tedo a la vigilancia de las autoridades eclesiásticas; afirma 
que el texto latino de la Vulgata tiene autoridad en todas las actividades 
públicas de enseñanza. No prohibe de manera expresa ni la publicación 
de traducciones en lengua vulgar, con tal de que estén sometidas a la 
revisión y a la aprobación de la autoridad, ni tampoco su lectura, con tal 
de que se haga conforme a las normas generales de la ortodoxia. Sin 
embargo, las discusiones que precedieron y prepararon el decreto, ma- 
nifiestan la oposición de dos tendencias. Unos, inquietos por el apoyo 
que la herejía había encontrado en las posibilidades de escapar al ma- 
gisterio eclesiástico, abiertas por las traducciones en lengua vulgar, que- 
rían condenar tales versiones como abusos; otros, representados en 
particular por el cardenal Madruzzi, obispo de Trento, terreno del Im- 
perio, afirmaban la excelencia de la Escritura en sí misma e invocaban 
las costumbres alemanas !7?. No era sólo cuestión de laicos, sino tam- 
bién de clérigos. Algunos días después, reemprendida la discusión, el car- 
denal Pacheco, obispo de Jaén, español, pedía que se precisara quién po- 
día interpretar las Escrituras: evidentemente los obispos, decía, pero tam- 
bién los doctores y los maestros aprobados en alguna universidad; en 


165. MIRBT, n. 388 (referencias). 

166. KROPATSCHEC, Pp. 326, 

167. Además de las obras clásicas sobre la cuestión (S. EHSES, 1908, y cfr. MIRBI, 
n. 449), cfr. a este respecto J. ENCISO, citado n. 163; F. CAvaLLERA : La Bible en langue 
vulgaire au concile de Trente (IV Sessiou), en Mélanges Podechard, Lyon, 1945, 
p. 37-56; G. DUNKER: La Chiesa e la versioni della S. Scrittura in ingua vugare, 
en Angelicum, 24 (1947) 140-167. 

168. La obra básica continúa siendo la de H.-REUSCH: Der Index verbotenen 
Biúicher, t. 1, Bonn, 1883, p. 330 s.; cfr. también S. EHSES: Zur Vorgeschichte des 
Trientes Index, Colonia, 1921. 

169. DENZINGER, n. 785-786 ; más completo en Miret, n. 443, 

170. Sesión del 17 marzo 1546: Conc. Trid. ed. Górresges., t. V. (Act. IL, p. 30-31). 
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cuanto a los laicos, no pueden hacerlo, ni públicamente, ni a título pri- 
vado **. Esta idea de que los laicos no tenían ni la cultura ni la sa- 
biduría suficiente para penetrar en los misterios de la fe era bastante 
común en la época del concilio : la encontramos igualmente entre los 
teólogos franciscanos Alfonso de Castro y Vicente Lunel *?”, en Tomás 
Campeggio o en algún obispo reformador como el cardenal Givry **, y 
ya antes en Latomus, uno de los enemigos a quien Lutero apreciaba 
más +'*. Que esta convicción dependa del sentimiento de excelencia 
de los doctores, tan claro en las centurias XIV, XV y XVI ?*”?, es par- 
ticularmente evidente en Pacheco y Latomus. Pero ese sentimiento, en 
lo que tenía de excesivo, era consecuencia a sn vez de hechos más 
considerables, de mayor trascendencia y no sin importancia para la 
cuestión del lugar de los laicos en la Iglesia. 

Desde mediados del siglo xIr (los Mendicantes) e incluso, virtual- 
mente, desde el inicio de la escolástica (Abelardo) se había ido des- 
arrollando poderosamente una función de enseñanza universitaria al 
lado de la función docente universitaria, y en parte la había superado. 
Ahora bien, si la función pastoral, ejercida en estrecha dependencia con 
los obispos, estaba ligada a la vida eclesial y no distaarciaba a los clé- 
rigos de los laicos, la función doctoral escolástica procedía de un per- 
sonal mucho más independiente de los cuadros pastorales, formaba fácil- 
mente un mundo aparte, un mundo poderoso y rico en vida, y que 
corría el riesgo de dejarse desnaturalizar por las nuevas corrientes his- 
tóricas. 

Por otra parte, la Iglesia tenía que enfrentarse, desde principios del 
siglo xIv (si no antes) con el hecho de la constitución de las naciona- 
lidades y, desde mediados del siglo xv, con el descubrimiento de la 
imprenta con todas las perspectivas que abría. 


171. 0. c., p. 59 (sesión del 3 abril); cfr. el Jowrnal de Severoli: Conc. Trid. t. 1 
(Diariorum, pars la) p. 43. 

372, Cfr. CAvALLERA; aré. cit. p. 48-49 y 50. 

173. Cardenal DE GIVRY: Constituciones diocesanas promulgadas en Poitiers 
en 1544: «.. ante los artículos de la fe o los sacramentos, que los fieles no busquen 
razones y no quieran saber más de lo que conviene preguntando cómo o por qué 
es asín (citado por J. SALVINI : Le diocése de Poitiers ú la fin du moyen áge, París, 
1946, p. 98); Tomás Campecolo : De communione sub utraque (14 julio 1562) en 
Concil. Trld., t. XITI/l, p. 702: «... sacrificare et mysteria noscere ad sacerdotes per- 
tinet, non ad ommes, Juxta illud quod dixit Salvator discipulis Mc. 4, 11 y Le. E A0 
Et significentia ad sacerdotes spectat, non ad laicos, quoniam significatio pertinet 
ad sapientiam. quae ad omnes non spectat...» 

174. La idea de que la ciencia sagrada es dominio reservado a los teólogos aflora 
constantemente en los ataques de Latomus contra Erasmo; acentúa que no puede 
acudirse a le Escritura sin dejarse esclarecer pot los escolásticos. R. GUELLUY : 
La place des théologiens dans UKEglise et la société médiévales, en Miscellanea, De 
Maver, Lovaina, 1946, t. 1, p. 579, en nota; Ip.: L'évolulion des méthodes théclo- 
giques a Louvuin d'Erasme ú Jansenius, en Rev. Hist. ecclés. 37 (1941) 63-65. 

175. Cfr. Vraie et fausse réforme. p. 515. 
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El problema de la traducción de la Biblia en lengua vulgar, agudi- 
zado por la invención de la imprenta, dependía ciertamente de datos 
dogmáticos y disciplinares, pero también de datos, de hecho, históricos 
que afectaban a la Iglesia: no se puede separarlo, por lo tanto, del proble- 
ma general (del que es contemporáneo, puesto que causas comunes los 
engendraron) del nacimiento de una nueva sociedad, la de los comunes 
y franquicias, luego la aparición de nacionalidades y culturas nacio- 
nales, el acceso de la clase burguesa a las capas directivas y, en fin, 
todos aquellos medios de cultura individual y autónoma, cuyas preocupa- 
ciones críticas modificaban profundamente el estatuto del pensamiento, 
incluso en el terreno religioso. La Iglesia, que supo acoger y bautizar el 
movimiento comunal o corporativo, sólo mediocremente llegó a compren- 
der el de las nacionalidades'”* y se encontró acusada e inquieta, en 
medio de la cultura autónoma y crítica. Nada de extraño, en cambio, 
que la Reforma haya reclutado adeptos principalmente entre la bur- 
guesia, en las ciudades y en la clase superior de los artesanos. Jístos dos 
hechos, predestinados a encontrarse, la imprenta y el ascenso de un 
laicado abierto a los textos y al espíritu crítico, tenían que ser para la 
Iglesia ocasión de crisis. El principio de la Scriptura sola había sido 
sostenido en teología, mucho antes de la Reforma, como principio epis- 
temológico *””. Pero sólo para clérigos, en clase de teología, donde la 
práctica concreta admitía, además de la regulación general al menos im- 
plícita de la tradición eclesiástica, el empleo de un razonamiento por el 
que sobrepasaba la literalidad del texto. En las nuevas perspectivas 
abiertas por los dos hechos mencionados, a los que habría que añadir 
otro decisivo, el humanismo, el principio de Scriptura sola iba a adquirir 
una amplitud, un rigor y un valor crítico nuevos, hasta parecer excluir 
peligrosamente toda regulación por parte de la Iglesia. El peligro apare- 
ció muy claro desde la apertura de! concilio; al acabarse, se había reac- 
cionado plenamente contra él, habiéndose establecido los elementos de 
una lucha, a buen seguro necesaria, y que en gran parte resultó 
triunfante. 

Uno de los elementos fue el Índice. Su reglamento, preparado por 
una comisión especial y confiado por el concilio (sesión XXV) al cui- 
dado de la Santa Sede, fue promulgado el 24 de marzo de 1564 por 
Pío IV (Bula Dominici grecis custodiae). Precediendo a estas disposi- 
ciones, Pablo IV había prohibido, en enero de 1559, la impresión y la 
lectura de cualquier traducción de la Biblia en lengua vulgar que no estu- 


176. Es verdad que las cosas son complejas y que haría falta examinar cada caso 
en concreto; pero, ¿por qué no recordar la condenación de la Magna Carta, la del 
Sachsenspiegel, la falta de comprensión del movimiento checo, etc. ? 

177. Así se deduce del libro de Kropatscheck. 
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viera autorizada por la Inquisición romana *”*. Las normas 3 y 4 pro- 
mulgadas por Pío IV, ampliaban un poco esta medida verdaderamente 
draconiana : el obispo o el inquisidor del lugar podía conceder permiso 
(por escrito) para leer las traducciones en lengua vulgar hechas por auto- 
res católicos, previo consejo favorable del confesor o del párroco ; la in- 
fracción de esta regla implicaba la denegación de la absolución. La seve- 
ridad de tales medidas se justificaba por demostrar la experiencia que 
eran más los daños que el provecho sacado de una lectura autorizada sin 
discernimiento, a causa de la temeridad humana *?, Una vez más, y en 
trance decisivo, volvemos a encontrar una motivación pastoral. 

El espíritu de la contra-Reforma que animaba a Pablo IV, hizo que, 
encareciendo el decreto de 1564, se volviera a la decisión de 1559, que 
condicionaba la lectura de las traducciones, incluso católicas, al permiso 
de la Santa Sede **, El esfuerzo realizado por hombres de corriente 
jansenista en vistas a instaurar una práctica amplia y libre del texto sa- 
grado, fue censurado por las condenaciones de Quesnel y del Sínodo de 
Pistoya ***, Contra Quesnel, Clemente XI decía que lo que impedía el 
acceso de los laicos a la Escritura era su santa oscuridad. 

La misma Santa Sede fue algo más flexible en el siglo xvI1r. Bene- 
dicto XIV, en la constitución que daba al Índice en 1758 (Sollicita ac 
provida), en una additio a la 4.* regla, admitía el uso de versiones, 
siempre que hubieran sido aprobadas por la Santa Sede o avaladas con 
notas de los Santos Padres o de autores católicos competentes **?, De 
esta forma, la autorización no se daba a cada lector eventual, sino una 
vez por todas, a la misma edición. Y ésta ha sido, en el fondo, la 
disposición en vigor hasta nosotros, a través de las repeticiones hechas 
sucesivamente por Pío VI *%*, Gregorio XVI (con una llamada a la 
Observatio de Clemente VII!l, motivada por la ofensiva de las Socie- 


178. Cfr. REUSCH :; 0. c., 1, p. 266; MIRBT, n. 440. 


179. Cfr. REUSCH : 0. c., IL, p. 330 s.; MIRBT, n. 481. Estas normas fueron repetidas 
por los diferentes sínodos locales que, después del concilio de Trento, promulgaron 
y aplicaron los decretos de éste : por ejemplo Milán, 1573; Cambrai, 1586 (Tit. 1, c. 4); 
Narbona, 1609 (c. $); etc. 

180. Índice publicado en 1590 por Sixto V, reg. 7 (MIRBT, n. 496; DUNKER: a. S., 
p. 159). Observatio añadida por Clemente VIII. en 1596, a la morma 4 del decreto 
de 1564, y que figurará en las diferentes ediciones del Índice hasta León XIII 
(cfr. DUNKER, p. 160). 

181. Proposiciones 79 a 85 condenadas por la bula Unigenitus (DENZINGER, 1429 
1435); 65.2 proposición del Sínodo de Pistoya (DENZINGER, 1567). 

182. DUNKER: art, cit., p. 160-161. 

183. Breve In tanta librorum del 17 de marzo de 1778, dirigido al arzobispo de 
Florencia, Mons. Martini, para felicitarlo por una traducción italiana de la Biblia: 
DUNKER, p. 161; MIRBT, n. 549. 
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dades bíblicas) ***, Pío IX *%, León XII ** y, finalmente, el código 
de 1917 **”. 

Si se quiere comprender bien lo que fue el estatuto de la lectura de 
la Biblia por parte de los laicos, después de la explosión de la revolución 
protestante, es preciso examinar, además de los textos canónicos, la 
práctica real y el testimonio de los hechos. Tambiéu aquí, como en 
otras muchas cuestiones, la postura de la Iglesia está representada por 
los hechos tanto o casi tanto como por los textos. La mayoría de las ve- 
ces, los hechos reconocidos, desbordando los textos (como la vida...) 
amplían y suavizan lo que éstos definen. Y esto, no por engaño, inconse- 
cuencia o doblez, sino por la concesión, al menos implícita, de las autori- 
dades que establecieron las leyes y por el ejercicio de ese régimen de 
iniciativas periféricas, de buena via facti y de los legítimos adelantos, 
de los que hemos hablado en Vraie et fausse réforme. ¿Qué nos enseñan 
a este propósito los hechos ? 

Ante todo, que las traducciones en lengua vulgar no han dejado 
nunca de publicarse, como es fácil darse cuenta leyendo los artículos 
citados **%*. Luego, que en plena contra-Reforma se siguió una juris- 
prudencia más liberal que la ley : los obispos e inquisidores, por una 
parte, con el consentimiento al menos tácito de los párrocos y contfeso- 
res; por otra, éstos, sabedores de la disposición favorable de los obispos, 
concedian permiso para leer traducciones católicas, bien a éste o aquél 
en particular, bien a todos globalmente. El simple hecho de dejar hacer 
equivalía a una concesión tácita. Ñísta era la práctica común en Alema- 
nia y sin duda también en Francia ***. En todo caso, el movimiento al 


184, Monitum de la Congregación del Índice, 7 enero 1836, reproducido en las 
ediciones lel Ínáice hasta Leór XIII: DUNKER, p. 161; MIRBT, n. 588 (sólo en parte). 
Para los documentos referentes a las Sociedades bíblicas, el contexto y el sentido de 
los textos, cfr. nuestra nota Bibliques (Sociétés) en Catholicisme, t. 1, col. 26-29, 

185. Encícl. Notis et Nabiscum del 8 diciembre J849. 

186. Constitución Officiorum ac muncrum, 25 enero 1897 (DUNKER, p. 164). 

187. Can. 1391; 139), 1.0; 2818, $ 2 

188. Cfr. en particular los de la Realenzyclopádie, del Dict. cath., de DUNKER 
(p. 165-166) y, respecto a España, de J. ENCISO, particularmente significativo. 

189. Cfr. el testimonio de Nicolás SERARIUS, S. J. ($ 1609), a quien Baronio llama 
luz de la Iglesia en Alemania (Prolongomena Bíblyica, c. 20, q. 3, prop. 3, Munich, 
1€12, p. 136: citado por DUNKER, p. 162-163) : «Ez hinc vatet, si episcopi aut inquisi- 
tcres cum parochorum aut confessoram judicio bonaque voluntate, vel contra parochi - 
aut confessarii cum episcoporum bonaque venia, vel speciatim pluribus vel generatim 
omnibus hanc vernacula catholica legendi Biblia faciant verbo aut facto potestatem, 
licite tum vel pluribus vel omnibus Jegere, pront in nostra jam Germania videmus, 
ubi mon modo improbant Episcopi, Parochi, Confessarii, si quis Eckii aut Dietem- 
bergii nulla disserte petita facnltate legat; sed probant et laudam maxime, quasi 
jam facultas ea communis sit; neque penam infligunt ullam, prout quotidiana docet 
experiencia...» El P. LAYMAN, moralista y canonista (+ 1635), dice que la norma 4.2 
del Índice no fue aplicada nunca en Alemania (Compend. lib. 2, tr. 1, c. 15; citado 
por los Wirceburgenses : Theol. dogm. ed. París, 1852, t. III, p. 54). 
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que el jansenismo y Quesnel dieron ina expresión demasiado absoluta, 
era ampliamente victorioso en el segundo tercio del siglo xv11. Tenemos 
sobre esto el testimonio de Billuart '% y muchos relatos directos **”. 
Es evidente que, como decía Billuart, una costumbre contraria dero- 
gaba muchas veces la norma, aun cuando ésta no había sido completa- 
mente abrogada. Pocos ejemplos tan instructivos, sin duda, como este 
de la lectura de la Biblia en lengua vulgar por laicos, para ilustrar lo 
que en otra parte hemos dicho acerca del avance de regias vividas en un 
momento dado, en un ambiente determinado. Llega un tiempo en que 
los documentos solemnes ratifican y consagran una manera de obrar que 
circunstancias nuevas han hecho posible Sería poco inteligente oponer 
estos documentos a los de otra época, a la cual más bien hay que acudir 
para explicar o entender las determinaciones. 

Así vemos cómo los papas contemporáneos expresan con insistencia 
su deseo de que los fieles lean cada día la Sagrada Escritura, hasta asi- 
milar completamente el Nuevo Testamento, por lo menos los Evange- 
lios y los Hechos de los Apóstoles. Es lo que Pío X escribía al cardenal 
Cassetta y a la Sociedad de San Jerónimo para la difusión de las Esy 
crituras '*. Es lo que repetía de manera más positiva Benedicto XV 
con ocasión del centenario de San Jerónimo **%, Pero ninguna instruc- 
ción había adoptado nunca un tono tan ferviente, categórico y amplio 
como la encíclica de Pío XII, Divino afflante, del 30 de septiembre de 
1943. Invita de forma expresa y con insistencia al estudio de los textos 
originales 1%; preconiza las traducciones en lengua vulgar **”, alienta 


En cuanto a Francia, parece que San JUAN HUDES (La vie et le royaume de Jésus 
dans les ámes chrétiennes [1637], 2.2 parte, $ 5 y 15, ed. Ocuvres choises, Lethiellenx, 
1931, p. 143 y 170) hace alusión a un estado de cosas en que la lectura de la Biblia 
suponía un permiso, al parecer, del directur espiritual. 

190. «In Gallia, Germania, Hollandia promiscue leguntur ab onmibus biblia ver- 
nacula, scientibus et non contradicentibus episcopis, imo quibusdam hane lectionem 
suadentibus... In pluribus locis consuetudo contraria legi derogavit et iu quibusdam 
penitus abrogavit.» Comm. s3ur la Somme, ed. LEQUETTE, +. UI, p. 284; citado por 
DUNKER, p. 163. Véanse otras referencias en el mismo sentido en la Théol. dogm. de 
los Wirceburgenses, ed. París, 1852, t. III, p. 54. 

191. Un ejemplo que se puede citar por ser conocido el autor: REMF DE La BRE- 
TONNE, cuenta que su padre, después de comer, leía tres o cuatro capítulos de la 
Escritura, delante de toda la familia y de los ' domésticos; comenzaba la lectura 
con estas palabras: «Recojámonos, hijos míos; el Espíritu Santo va a hablar» 
(La vie de mon pere, 2.2 parte, libro 4, ed. «Les belles ocuvres littéraires», p. 166-167). 
Esto sucedía hacia 1740, 

192, Carta del 21 enero 1907: Actas de Pío X, ed. B. Presse, t. III, p. 41-42. 

193. Encícl. Spiritus Paraclitus del 15 sept: 1920: Acta Ap. Sedis, 12 (1920) p. 404 
(Enchiridion Bibl. n. 488-492, 

194. «Un intérprete de la Biblia que, ignorándolas (las lenguas griega, hebrea y 
orientales; se cerrara el acceso a los textos originales, no podría escapar al reproche 
de ligereza o de pereza.» Trad. CERYAUX. (AAS 35 [1943] 307). «El texto original que, 
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las iniciativas orientadas a propagar la Biblia, especialmente los Evan- 
gelios, y al uso de una lectura cotidiana, a ser posible en familia **; 
hace un llamamiento a los laicos, como lo había hecho León XIII, para 
que trabajen en la elucidación del texto sagrado, por lo menos en el 
campo de las diversas disciplinas profanas, que son ciencias auxiliares 
para la exegesis propiamente dicha **”. 

De esta manera, superando la crisis ocasionada por los hechos cultu- 
rales de la imprenta y la formación de muchos laicos en una cultura 
autónoma y crítica, luego por la revolución protestante, la Iglesia ha 
ido encontrando de nuevo, paso a paso, su tradición básica, francamente 
favorable a una cultura bíblica de los fieles y a la lectura religiosa de la 
Sagrada Escritura. l,as medidas adoptadas, al 1mmenos teóricamente, en 
tiempo de la contra-Reforma puede que fueran excesivamente severas. 
En su conjunto, sin embargo, todas ellas, incluso las más inflexibles, 
procedían, no de una posición de principio desfavorable a la lectura de 
la Biblia, sino de medidas pastorales, justificadas por circunstancias con- 
cretas y peligros determinados. Es indudable, como demuestran los tex- 
tos y la historia **, que de no haber habido ulbigenses, valdenses y 
reformadores protestantes, no se hubieran tomado tales medidas restric- 
tivas. La tradición de la Iglesia se hubiera desarrollado, hubiera asumido 
las nuevas exigencias y las nuevas técnicas de estudio, como estaba en 
vías de hacerlo al estallar la revolución de Lutero, en unas circunstan- 
cias que dejaban presagiar una crisis... 1%, 

Si los laicos tienen, pues, pleno acceso a la Escritura, ¿cuáles son 
las condiciones de su lectura (se entiende dentro del marco de las esti- 


pulaciones disciplinarias ya conocidas)? ?% 


por ser obra personal del escritor sagrado, tiene más autoridad y más peso que cual. 
quier otra versión, sea antigua, sea moderna, por perfecta que sea» Ibid. 

195. «El decreto del concilio de Trento no se opone por lo demás a que para uso 
y provecho de los fieles y para facilitar la inteligencia de la palabra divina, se 
hagan traducciones en lengua vulgar y esto sobre los mismos textos originales, 
páginas 309-310. 

196. Ibid. p. 321. 

197. Ibid. p. 317; cfr. LEÓN XIV: encicl. Providentissimus, del 18 noviembre 
de 1893 (Enchir. Bibl. n. 113 y 117). : 

198. Cfr, supra n. 161 y el texto de Inocencio III citado en la u. 159, En cuanto 
al éxito que tuvo .a este propósito la obra de Wyclif, cfr. el texto del concilio provin- 
cial de Oxford, en 1408, citado por Le .p. 146, y más todavía. el testimonio de 
Tomás Moro citado por JANELLE : 6. c., p. 16-17 
s 199. Así puede verse, por ib en el hermoso libro de A: FHomnirr q origi- 
nes de la ihéologie moderne, París, 19m. 

200. Uso de traducciones católicas con aprobación de la Sata Sade | o del obispo 
y “con notas sacadas de los Sántos “Padres o. de autores recofiocidos. Los textos no 
católicos no. pueden usarse si no es por motivos de estudios científicos (y con tal 
que no ataquen de “forma sistemática la coctrina católica). Se admite generalmente, 
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Ante todo, la lectura de una Biblia que sea católica : lectura en la 
Iglesia, puesto que la Biblia es el libro “de la Iglesia : lectura en la tra- 
dición de la Iglesia, porque la Biblia es una de las realidades de esta 
tradición, bien porque, como decía San Cipriano, es el caput et origo, 
la cabeza, la fuente, bien porque entre los testimonios de la tradición 
tiene un valor único y normativo. Puede decirse que la ausencia de 
estas condiciones esenciales en las Sociedades bíblicas es la razón pro- 
funda de las condenaciones que la Iglesia ha lanzado contra ellas, a 
pesar de otros puntos dignos de admiración (cfr.supra, n. 184). Es 
claro que no podemos aquí ni entretenernos en exponer el estatuto 
eclesial de una lectura católica de la Biblia, lo que supondría desarro- 
llar la teología de la tradición y de las normas de fe ?”*, ni esquematizar 
siquiera un tratado elemental de hermenéutica bíblica. Existen sobre 
esto excelentes estudios. 

Nos compete, en cambio, relacionar la lectura bíblica de los laicos 
con su función profética eu la Iglesia. Recordemos las tres clases de 
enseñanza que distinguimos anteriormente. 

La enseñanza doctoral o universitaria nace de la competencia, en 
el sentido científico de la palabra. Nada impide que los laicos se dedi- 
quen y sobresalgan en ella, y que su ciencia, homologada por la Iglesia, 
sea utilizada por la misma en el cuadro de sus escuelas. Parece, sin 
embargo, que la Santa Sede asignaría más a gusto a los laicos el dominio 
de las ciencias auxiliares de la exegesis que la interpretación teo- 
lógica de la Escritura (cfr. supra, n. 197). Esto último quedaría reser- 
vado a los clérigos. ¿Vestigio de un estado de cosas en que el saber 
era, hasta en sus elementos profanos, asunto de hombres de Iglesia ? 
¿Rastro de creer en la capacidad limitada de los laicos para penetrar en 
el secreto de los misterios, sobre lo que hemos recogido anteriormente 
algunos testimonios muy significativos? Puede ser; probablemente en- 
tran en juego razones más profundas, más íntimamente ligadas a la 
naturaleza de las cosas. La interpretación, incluso doctoral, de la Escri- 
tura depende de la tradición y de la doctrina de la Iglesia, cuyos minis- 
tros propios son los sacerdotes y principalmente los obispos ?”. Los ca- 


por estar probada la cualidad de ciertas versiones protestantes (por ejemplo en 
Francia, Segond, Versión sinodal, Biblia del Centenario), que los fieles instruidos 
puedan usarlas en caso de no poderse procurar un texto católico. 

201. Indicaciones en este sentido en Vraié et fausse réforme, p. 482. Acerca de la 
idea de la lecturz de la Biblia en la Iglesia, véase, antes que a Móhler, a San IRENEO : 
Adv, Haer. IV, 32, 1 (P. G. 7, 1071) y V, 20, 2 (1174) 

202. En el latín antiguo tractare significaba hacer un sermón, una homilía, 
explicar la Sagrada Escritura en un sermón: cfr. G. BarDY: Tractare, tractatus, en 
Rech. Scienc. relig. 33 (1946), 211-235. Ahora bien, predicar era competencia exclusiva 
del obispo, y Optato de Mieleve dice que sólo los obispos podían explicar la Escri- 
tura, iractare (contra Parmen. VII, 6, P. L. 11, 1094-1095). Hemos visto antes que San 
Agustín fue el primero de Africa en recibir, siendo simple sacerdote, «potestatem coram 
se (episcopo) in ecclesia Evangelium praedicandi ac frequentissime tractandi» (Vita, 
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rismas sacerdotales y la celebración litúrgica de los misterios les ayudan 
mucho en este sentido, puesto que están intrínsecamente orientados hacia 
la comunicación de la palabra y el fomento de la fe (por eso algunos 
teólogos ven en la ordenación sacerdotal un valor de signum deputativum 
a las funciones pastorales y singularmente a la predicación). Los sacer- 
dotes son, por esta ordenación, los hombres de Dios, cosa que no son los 
laicos, aunque a veces sean superiores espirituales e intelectualmente. La 
ciencia de las cosas divinas es de suyo una actividad sacerdotal: «los 
labios del sacerdote han de guardar la sabiduría y de su boca ha de 
salir la doctrina, porque es un enviado de Yavé Sabaot» (Mal. 2, 7; 
cfr: Lev. 10, 11). 

En cuanto a la enseñanza propiamente dogmática, la lectura bíblica 
de los fieles cae dentro de lo que hemos dicho en general en el curso 
del presente capítulo. Los laicos no tienen ninguna autoridad dogmá- 
tica pública. Sin embargo, su papel como miembros de la Iglesia cre- 
yente, amante, viva y orante está lejos de ser insignificante; cooperan 
en guardar y desarrollar el depósito de la tradición, del que forma parte 
la Escritura. 

El campo que ofrece mayores perspectivas a su actividad profética 
es el de la palabra exhortativa, apostólica y eventualmente apologética, 
y es precisamente en el plano de la vida cuando tienen verdadero valor 
apologético y apostólico, es decir, en el plano de una interiorización per- 
sonal de la fe, cooperando al testimonio que la Iglesia da ante el mundo, 
defendiendo su doctrina. Por medio de esta vida de fe, al contacto con la 
Escritura, los fieles colaboran verdaderamente con el magisterio, y 
esto bajo dos títulos: primero, como fieles discentes, en cuanto que, 
alimentándose de la Escritura, se disponen a aprovechar mejor los 
tesoros de la doctrina de la Iglesia y porque, como decía Pío X, rinden 
honor al magisterio eclesiástico ?%% ; luego, como fieles docentes de alguna 
manera, en cuanto que la palabra de un cristiano saturado de la Biblia 
tendrá una eficacia mucho mayor, como lo demuestra la experiencia y 
explica la teología. El pensamiento, el corazón, los labios de los fieles 
se convertirán así en instrumento de un magisterio superior, el de la 
parte soberana de la tradición de la Iglesia, que es nada menos que 
la palabra de Dios... 

Es necesario, no obstante, que la Biblia transmitida por ellos sea de 
verdad la Biblia, es decir, la parte principal de la tradición de la Iglesia, 
lo cual supone, como hemos indicado antes, una lectura hecha en la 
Iglesia. El peligro de que cualquier fiel, y especialmente los menos ins- 


EOSSIPIO, c. 5: P. 1. 32, 37). Se presiente en este texto el inicio de una distin- 
ción entre la simple predicación y la explicación de la Escritura; después de San 
Agustín, el tractator llegó a ser cada vez más el comentador, el intérprete del 
texto sagrado. 

203. Carta citada supra (n. 192), p. 42. 
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truidos, lleguen a ser una especie de predicador invocando la Escritura, 
no es ciertamente quimérico y explica las desconfianzas, reticencias o 
medidas restrictivas por parte de la Iglesia. Tal ha sido siempre el 
rumbo de las sectas, de las que el católico debe alejarse siguiendo el ca- 
mino trazado por la tradición y el magisterio de la Iglesia. Sobre todo, 
los laicos no deben erigirse en doctores; aun dando testimonio apos- 
tólico, permanecen siendo Iglesia discente. Sólo se trata de comunicar 
una doctrina vivida, pero que tuvo que ser recibida antes. 

En cambio, en lo que atañe a la vida, no deben inquietarse dema- 
siado sobre cómo entienden la Escritura para vivirla. Sobre esto podría 
citarse lo que decía San Agustín (aunque él se dirigía a clérigos) : veía 
una especie de verdad absoluta en la caridad, que es el fin de todo; una 
verdad tal que si se equivoca uno interpretando la Escritura, desde el 
momento que quiere vivir en la verdad, no se equivoca mortalmente 
y no miente. Se desvía como el que, habiendo dejado la carretera y cami- 
nando en despoblado, llega no obstante a la meta. Será necesario, añade 
San Agustín, corregir el error cometido, convencerse de la ventaja que 
hay en no abandonar la carretera, a fin de evitar que la desviación se 
convierta en costumbre y haga imposible encontrar el camino auténti- 
co... 9% Pero quien sabe que la caridad es el fin de los mandamientos 
y lee bajo el signo de una caridad que brota del corazón puro, de una 
buena conciencia y de una fe sincera, como dice San Pablo (1 Tim. 1, 5) 
puede leer tranquilamente los libros sagrados... *%* 


904. De doctrina chistiana, lib. 1, c. 36 (P. L. 34, 34). El tratado está dirigido a 
los predicadores : cfr. el prólogo y, por ejemplo, lib. TV, c. 4, n. 6; c. 5, n.8;.c. 8, 
n. 22 (col. 91, 92, 99). 


205. Id. e. 40 (col. 36): «ad tractationem illorum librorum securus accedat», 


EXCURSUS 


El «Sensus Fidelium» en los Padres 


He aquí los textos principales de los Padres, recogidos de nuestras lec- 
turas y de las citas hechas por los autores que estudian el problema del 
sensus fidelium *. Pueden agruparse en torno a dos ejes claves de argu: 
mentación : 

1.2 Si se resiste a creer como creen los católicos, se hace vana la fe de 
todo un pueblo, lo cual es imposible: 

Tertuliano : Praescrip., 28: «Age nunc omnes Ecclesiae erraverint; de- 
septus sit apostolus de testimonio reddendo quibusdam; nullam respexert 
Spiritus Sanctus uti eam in veritatem deduceret, ad hoc missus a Christo, 
ad hoc postulatus de Patre ut esset doctor veritatis; neglexerit offícium 
Dei villicus, Christi vicarius, sinens Ecclesias aliter interim intelligere, aliter 
credere, quam ipse per apostolos praedicabat. Equid verissimile est ut tot ac 
tantae in unam fidem erraverint ?» 

Sar Gregorio Nacianceno : Ep. 102 (2 ad Cledon. P. G., 37, 200): «Si 
esto no es verdadero (la fe católica sobre la divinidad de Cristo y la Encar- 
nación), nuestra fe es vana, en vano murieron los mártires, en vano los 
obispos gobernaron los pueblos...» 

San Basilio: 4dv. Eunomium, lib. 3, c. 1 (P. G. 29, 654) : «Despreciando 
la convicción de la muchedumbre que glorifica al Espíritu Santo (como 
Dios) se hace pasar como si tuviera la doctrina de los santos...» 

San Jerónimo : Contra Vigilantium, n. 5 (P. L. 23, 343) : «...¿Eran unos 
locos los pueblos de todas las Iglesias, cuando corrían al encuentro de las 
santas reliquias... ?» 

2.2 Argumentación en favor de la doctrina partiendo de la práctica y 
creencia de las comunidades. 

En Oriente. — San Epifanio: Adv. Haer. Panar. haer. 78, c. 6 (P. G. 42, 
705: «¿Ha habido alguien, en cualquier tiempo, que se haya atrevido a in- 
vocar el nombre de Santa María sin añadir en seguida : virgen... ?» 


1. Ateniéndonos a los autores recientes, cfr., por ejemplo: FRANZELIN : De Tradi. 
tiones, fhes. Xd y XII; BRUGNRE: De Ecclesia Christi, 2 ed., París, 1878, p. 274-277 ; 
MAzzELLA : De religione et Ecclesia, p. 304-306; J. V. BAINVEL: De Magisterio vivo el 
Tradif., n. 92-94 (el mejor expuesto); J. DE GUIBERT: De Ecclesia, n. 391-394; 
Hervé: Manuale Theol. dogm. t. 1. n. 593-596; H. VAN Laax: Theses quaedam de 
Patrum et Theologorum magisterio necnon de fidelius sensu. Roma, 1983 (p. 50 s.); 
el último está lejos de conducir sus conclusiones hasta jo que los textos que cita v 
sus propios principios permitirían. 
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San Nicéforo, en su lucha contra los emperadores iconoclastas, argiía 
por «da fe de los fieles, su tendencia interior y espontánea, su cuidado pia- 
doso y justo, la diligencia con que les rodea, la costumbre transmitida a la 
Iglesia, establecida desde tanto tiempo y continua...»?. 

En Occidente. — San Agustín nos ofrece abundancia de textos *. Invoca 
la práctica de la Iglesia, o lo que él llama el dogma populare (Opus imperf. 
C. Julian, lib. 2,8 5: P. L. 45, 1148, particularmente sobre cuatro puntos : 
1.%, la no reiteración del bautismo a los herejes : Contra Crescon. lib. 2, c. 82 
(43, 490) ; De bapt. contra Donat. lib. 2, c. 9, m. 14 (43, 135). —2.0 La ne- 
cesidad de la gracia, atestiguada por el sentido que los fieles dan a la ora- 
ción : De dono perseverantiae, c. 23, n. 63 (45, 10831); De natura el gratia, 
n. 52 (44, 272: «Iste vero (Pelagio), objeta sibi quaestione in qua intole- 
rabilis videtur cordibus christianis...») ; 11. 59 (275), etc. —8.2 La canonici- 
dad de libros bíblicos, como por ejemplo el de la Sabiduría que es escuchado 
«ab omnibus christianis, ab episcopis usque ad extremos laicos fideles, pe- 
nitentes, catechumenos, cum veneratione divinae auctoritatis» («De prae- 
dest. Sant. n. 297: 44, 980). Dicho de paso, este punto del papel de las 
comunidades base y de los fieles en la constitución del canon merecería un 
estudio aparte. — 4.2 Sobre todo, en fin, la necesidad v eficacia del bautis- 
mo para la salvación de todos, especialmente de los niños pequeños que 
nacen en pecado original : Serm. 294, c. 17 (88, 1346 : «premitur mole matris 
Ecclesia... auctoritate reprimuntur Ecclesiae»); De peccatorum meritis 
et remiss. lib. 1, c. 24, n. 34 (44, 128: los Punici saben que el bautismo es 
la salvación y la eucaristía la vida) ; epist. 194, n. 81 (33, 855: «auctoritate 
evangelica territi, vel potius christianorum populorum concordissima, fidei 
conspiratione petracti»); De nuptiis et concupisc. lib. 2, n. 4 (44, 488 s.: 
«aures catholicas... cuncta Eecclesiae catholicae pectora... omnes corrunt») ; 
Opus imperf. C. Julian. lib. 1, 8 19 (45, 1058) : «Nullo modo autem diceres 
vulgi a nobis in vos pectora commovesi, nisi scires multitudinem christia- 
nam in utroque sexu fidem catholicam non latere»); ¿d., $ 88 (col. 1062 : 
«Plebicularum quas irridis catervae, noverunt catholicam fidem, quae a 
Salvatore salvari confitentur infantes; et ideo pelagianorum, qui hoc ne- 
gant, detestantur errores»); Contra Julianum, lib. 1, cp. 7, n. 81 (44, 662: 
«Quamquam et ipse populis adversus vos propterea murmuret, quia non 
est talis quaestio quae possit etiam cognitionem fugere popularem. Divites 
et pauperes, excelsi atque infimi, docti et indocti, mares et feminae nove- 
tunt quid cuique aetati in baptismo remittamus!...» y cfr. n. 32 y lib. 2, 
n. 36; lib. 6, n. 22); De cura pro mortis gerenda, lib. 1, n. 3 (40, 598) ; etc. * 
cfr. MARTIL : O. C. 

Cir. también De autilitate credendi, c. 17, n. 35 (42, 90, 91). 

Estos temas han dado a cuantos han recibido la influencia de San Agus- 
tín la inquietud o el sentido de fe de toda la Iglesia. Cfr. Paulino de Nola, 
contemporáneo de Agustín : Epist. XXI1II, n. 25 (P. L. 61, 281 : «De omnium 
ore pendeamus, quia in omnem fidelem Spíritus Dei spirat») ; Celestino 1: 
Ebpist. ad episc. Galliae, n. 12-14 (P. L. 45, 1759). La idea de la infalibilidad de 
la fe del pueblo cristiano tomado en su conjunto ha sido elaborada sistemá- 
ticamente sobre todo en la escuela leriniana : ella inspira en el fondo el 


0 
2. «Fides nimirum et credentium interior ac spontanea proclivitas et circa ipsas 
pia ac rectissima cura ac studium, necnon tradita Ecclesiae diuturnoque tempore 
stabilita et permanens consuetudo.» Citado por R. WEHRLE: De la coulume en droit 
canonique, París, 1928, p. 75, n. l. . 
3. Cfr. también G. MArRTIL: La tradición en San Agustin a través de la controversia 
pelagiana, Madrid, 1943, p. % s. 
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famoso canon : Quod ubique... Obsérvese especialmente en estos dos textos 
que entroncan con el primer eje de argumentación : 

San Vicente de Lérins : Commonitorium, c. 24 (P. L. 50, 670) : Las doc- 
trinas heterodoxas son las que «nihil habent sacri, nihil religíosi, ab Eccle- 
siae penetralibus, quae est templum Dei, penitus extraneas»... «quae si 
recipiantur necesse est ut fides beatorum patrum, aut tota aut magna ex 
parte violetur ; necesse est ut omnes omnium aetatum fideles, omnes sancti, 
omnes casti, continentes, virgines, omnes clerici, levitae et sacerdotes, tanta 
confessorum millia, tanti martyrum exercitus... totus postremo jam pene 
terrarum orbis, per catholicam fidem, Christo capiti incorporatus, tanto 
saeculorum tractu ignorasse, errasse, blasphemasse, nescisse quid credunt, 
pronuntietur...» 

Casiano : De incarnatione, lib. 1, c. 6 (P. L. 50, 29) : «Hanc erga confes- 
sionem, id est catholicorum omnium fidem, et onmes Africani episcopi, unde 
scribebat, et omnes Gallicani, ad quos scribebat, comprobaverunt. Neque 
ullus adhuc omrino exstitit cui fides haec sine infidelitatis crimine displi- 
ceret quia professio impietatis est, probatam negare pietatem. Sufficere ergo 
solus nunc ad confutandam haeresim deberet consensus omnium, quia 
indubitatae veritatis manifestatio est auctoritas universorum, et perfecta 
ratio facta est ubi nemo dissensit.» 

El tema de la fe de la comunidad eclesial universal, siempre presente 
en la teología católica, volverá a encontrarse de manera especial entre los 
autores de tradición agustiniana como, por ejemplo, durante la reforma, en 
Dridedo *. El Concilio de Trento que, frente a la revolución protestante, tra- 
tará de formular la tradición común de la Iglesia en el estado de desarrollo 
alcanzado hasta entonces, no omitirá invocar muchas veces el sensus Ec- 
clesiae ?. 


4. Cfr. J. LODRIOOR : La notion de tradition dans la théologie de jean Driedo, en 
Ephem. Theol. Lovan. 26 (1950) 37-53 : cfr. p. 45. 

5. Por ejemplo, sesión XIII, c. 1 (DENZINGER, 874): «ita enim majores nostri 
omnes, quotquot in vera Christi Ecclesia fuerunt...» «contra universum Ecclesiae 
sensum detorqueri...». (Se trata de la interpretación dada a los textos eucarísticos, 
por toda la Iglesia.) 


CAPÍTULO VII 


Los laicos y la vida comunitaria de la Iglesia 


El título parecerá quizás enigmático. Explicar su sentido equivaldrá a 
tratar lo esencial del tema que anuncia: a ello dedicaremos la primera 
parte del capítulo que presentará así una visión general de la Iglesia. 
En la segunda parte intentaremos algunas aplicaciones concretas recal- 
cando la importancia de esa visión par una teología del laicado. Dentro 
de esta misma línea concreta concluiremos evocando un problema im- 
portante de la comunidad católica. 


A) EXPLICACIÓN ECLESIOLÓGICA. — (CONSTRUCCIÓN DE LA IGLESIA 
SEGÚN LA URDIMBRE Y SEGÚN LA TRAMA 


De las dos imágenes que entrechocaron un poco en este subtítulo, la 
segunda anuncia el tema que es necesario precisar; la primera es funda- 
mentalmente bíblica. El pueblo de Dios, la Iglesia, son presentados con 
frecuencia en la Sagrada Escritura como un edificio, un templo o una 
casa en construcción la 

El arquitecto es propiamente Dios, Cristo, el Espíritu Santo ?. Sola- 
mente Dios puede levantar un templo espiritual; de ahí que el tema 
del verdadero templo espiritual implique esta precisión : no está hecho 
por manos de hombre. Para hacer la obra de Dios, sólo pueden tra- 
bajar Dios o los hombres de Dios: los hombres que sean de perte- 
nencia divina, en y a través de los cuales Dios actúe. Esta idea del 


1. Cfr. Ph. VIELHAUER : Oikodome. Das Bild vom Bau in der christlichen Literatur 
vom N, T. bis Clemens Alexandrinus. Heidelberg, 1939; MICHEL : art. olxoc..., olxodopéo, 
en el Wórterbuch de Kittel, t. V, p. 122; L. CERFAUX La théclogie de Églisc suivant 
S. Paul, París, 1942, p. 195-196; P. BONNARD: Jésus-Christ édifiant son Église — Le 
concept d'édification dans le N. T. (Cahiers théol. Act. prot., 21) Neuchátel-París, 
1948. — Y cfr. el estudio sobre el tema del templo en el volumen de Études conjointes. 

2. Cfr. Mt..16, 18; 1 Cor. 3, 9; Ef. 2, 22; 4, 12, 16 y los textos sobre el templo : 
Mc. 14, 58; 15, 29; Mt. 26, 41; 27, 40; Jn. 2, 19; Act. 6, 14. 
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«hombre de Dios» es una de las más hermosas de la Escritura y de la 
tradición cristiana. Jesús fue el perfecto «santo de Dios» *; aquellos a 
quienes Él escogió, llamó y envió para continuar la obra divina, no serán 
más que servidores, pero, según su palabra, el título de esclavo se cargará 
de gloria y de valor religioso *— ¡cómo gusta San Pablo llamarse 
esclavo, faquín de Cristo! — y el título mejor que podrán ostentar 
es el de servidor de Dios, hombre de Dios *. Únicamente en razón 
de este título podrán producir, de alguna manera, las operaciones propias 
de Dios, que quieren dar la vida por el Espíritu, una vida de comunión 
con Dios. 

Pero existen dos maneras de ser hombre de Dios. Se puede ser por 
una competencia de función o por una calificación personal de la vida; 
por un oficio o en el alma: ex officio o ex spiritu. El hecho evidente 
de que estos dos modos no tengan nada de opuesto o de contradictorio 
no impide que sean distintos y que incluso puedan existir independien- 
temente uno del otro. En realidad, lo que interesa ahora es precisar bien 
sus diferencias. 

En ambos casos se trata de hacer algo como por cuenta de Cristo, de 
ser como un enlace visible de su acción. Pucde vivirse personalmente 
una vida por cuenta de Cristo por la fe y la gracia que nos permi- 
ten decir con San Pablo: «No soy yo el que vivo, sino que Cristo 
vive en mí. Así la vida que vivo ahora en esta carne, la vivo en la fe 
del Hijo de Dios...» (Gal. 2, 20). En este caso se puede ser en la vida; 
y en el alma un enlace de la influencia de Cristo. También es po- 
sible que, sea cual fuere el fervor de la vida personal, se haga algo 
en nombre de Cristo como causa o instrumento : no ya a título de vida 
personal, sino a título de una calificación de oficio; no como amigo, 
sino como artesano. En una palabra, participando formalmente, no, de 
la relación que Cristo mantiene con su cuerpo y que consiste en ani- 
marlo con su vida, sino en cuanto que la realiza mediante su poder 
(cfr. supra, p. 131). En uno y otro caso, se hace la obra de Dios, pero 
en el primero el sujeto religioso como tal es responsable y activo, siendo 
él mismo por su vida enlace con Cristo; en el segundo, también sirve 
de enlace con Cristo, pero en cuanto es ministro de un orden objetivo 
de medios de gracia : por una función que, más allá de sí mismo, se refiere 
a una institución y a una fuente que tiene consistencia fuera de él. 

Desde el punto de vista bíblico, nuestra distinción se encuentra apo- 


3. Mc. 1,24; Jn. 6, 68 s. 

4. Cfr. en Kittel el art. S00loc, por RENGSTORE ¿Il, p. 276 s.) y compararlo para 
la. idea de servicio con el art. draxovéw, Oaxovoz por BEYER (t. II, p. 83 s.). 

5. Cfr. 1 Tim, €, 11; 11 Tim. 3, 17; II Pe. 1, 21. En la tradición cristiana «hom- 
bre de Dios» es sinónimo de «santo» : cfr. H. DELEHAYE: Sanctus, Essai sur le culte 
des saínts..., Bruselas, 1927, p. 234, 
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yada por muchos textos. Edificar es propio de Dios, pero también de 
cuartos operan con Él: por un lado, todos los miembros de la Iglesia 
que se edifican mutuamente * y, entre ellos, los que han recibido del 
Espíritu Santo algún don espiritual o carisma particular 7, por otro, en 
condiciones manifiestamente singulares, el mismo apóstol, cuya facultad 
de edificar la Iglesia parece estar ligada a un poder (éEnosta) * incluso 
cuando pone en juego los dones espirituales personales de hombre re- 
ligioso *. ¿No vemos en esto un eco de la doble relación que Cristo tiene 
con su cuerpo : la de animación mediante el Espíritu, y la de autoridad 
o poder? Recordemos lo dicho anteriormente y cómo, si todos reciben 
los dones de la vida, algunos han recibido dones de ministerio que re- 
presentan un título más, una nueva manera de comunicar los dones de 
Dios. En estos últimos tiempos, un ser de función viene a sobreponerse 
a su existencia personal, como se ve claramente en Pedro, quien, como 
Cefas, es la piedra de la Iglesia, y como Simón, vacila y es débil Lo. 
La impotencia que han sentido con frecuencia ciertos espíritus de 
orientación nominalista por percibir la consistencia de un orden de fun- 


6. Cfr. Rom. 14, 19; 15, 2; J Tes. 5, 11; 1 Pe. 2, 5; Judas, 20. 

7. Cfr. I Cor. 14, 12; 34, 2 (profecía); 14, 4 y 5 (glosolalia). 

8. «Pablo precisa continuamente que él edifica por un poder (¿fousta) que le ha 
sido dado por el Señor (II Cor. 10, 8; 13, 10; 12, 19; Rom, 15, 20). La 11 Cor. 12, 19 
no menciona el poder recibido del Señor, pero Pablo dice que habla «delante de Dios» 
y «en Cristo». Para designar el poder o la autoridad de edificar, Sau Pablo emplea la 
misma palabra que en los Evangelios describe el poder de Jesús de enseñar, de curar 
o perdonar (Mt. 7, 29; 9, 6; 21, 23, etc.) y el mismo vocablo que designa también 
el poder dado por Jesús a los enviados en misión (Mt. 10, 1; Mc. 6, 7; Lc. 9, 1, etc.). 
Este término subraya tanto la señoría de Cristo sobre la edificación como la dignidad 
de quien ha sido instituido ministro. En San Pablo, como hemos visto, esta digni- 
dad queda recalcada con frecuencia» P. BONNARD : O. C., p. 36. 

4. Este rasgo queda muy remarcado en los escritos apostólicos. Pablo sabía argu- 
mentar fundado con su autoridad de apóstol para dar órdenes (1 Cor. 7, 10 y 17), pero 
sabía también aconsejar como hombre espiritual, apelando a su experiencia y a su 
gracia (ib. 25 y 40). Prefería apelar a los dones recibidos, a lo que era ex spiritu (por 
lo demás, para muchos los tenía en razón o en vistas a su cualidad de apóstol) antes 
que a su autoridad apostólica. Cfr. 11 Cor. 10, 7-8; 11, 23; 12 1 s y li s.; 
I Tes. 2, 7-12; Fil., 8-9. ¿No vemos algo parecido en Jesucristo quien, siendo por 
naturaleza y autoridad el sumo sacerdote perfecto, nos muestra en la Epístola a los 
Hebreos que han llegado a serlo también por sus sufrimientos y sus sentimientos 
personales ? Cfr. en el cristianismo antiguo a Bernabé, 1,8; 4, 6 y 9; aun teniendo 
título de doctor y gran ciencia, el autor mo quiere ser entre los cristianos más que 
uno de tantos, hablándoles únicamente por amor. 

10. Es notable que todos los textos petrinos marcan expresamente (Mt. 16, 15-23; 
Lc. 22, 31-34) o recuerdan (Jn. 21. 15-17) la debilidad de Simón Pedro, incluso en el 
momento en que le es comunicada su función de roca, de consolador, de pastor 
consagrado. Quienes, como E. Stauffer, buscan un testimonio de su primacía en 
Mc. 14, 26 s.; 16, 7 (enunciando un episodio cuyo texto habría desaparecido con el 
final de Marcos, cuya equivalente, sin embargo, nos daría Juan, 21) suelen invocar 
también a Mc. 14, 26-31, 34, 87. 
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ción y de derecho, no prescribe contra la distinción de ambos planos. 
Jesús instituyó un apostolado, unos «poderes» de los que invistió a los 
Doce. Hay en esio una misión jerárquica, jurídica, que fundamenta 
u Iglesia como ins'itución, dándole cierto sentido de armadura. 
Como Adán fue formado antes de serle comunicado el soplo de vida, 
como los huesos de la renovación anunciada por Ezequiel (c. 37) eran 
reconstruidos en esqueletos antes de recibir de nuevo la animación, la 
Iglesia fue estructurada, su armazón fue colocado (algo así como el 
esqueleto metálico de un inmueble) antes de serle enviado el Espíritu 
Santo. Cuando, una vez recibido, la Iglesia comience a existir, no sólo 
como institución, sino como cuerpo o comunidad animada por el Espí- 
ritu de Cristo, todos los miembros, y no sólo los Doce, recibirán el Don 
de Dios **, llegando a ser en el plano de la vida, sujetos, beneficiarios 
y luego, eventualmente, propagadores de la obra divina. Una misión 
de vida y de amor, una misión ex spiritu, se añade en la Iglesia comuni- 
dad de fieles, a la misión jurídica, ex officio, que previamente había 
constituido en los Doce la Iglesia como institución. Se había puesto 
desde el principio la urdimbre, pero hacía falta una trama. Desde enton- 
ces, la Iglesia se va a tejer y construir según ambas cosas : la urdimbre 
apostólica que la estructura en la continuidad de Cristo y la trama que, 
día a día, irá aportando la vida que los dones espirituales suscitarán 
en las almas. 

De esta manera, a la dualidad de misión responde una dualidad de 
fuente, si bien relativa, puesto que, en definitiva, todo procede de un 
mismo Espíritu y de un mismo Señor. Pero el bien de gracia puede 
provenir del Señor en sí mismo (aunque a través de hombres) o del Se- 
ñor en nosotros. Una vez más se hace necesario recordar la teología 
del A y la Q, aun a riesgo de repetirnos, pues domina y esclarece el 
tema del presente capítulo, tanto o más que el problema general del 
laicado en la Iglesia. 

Cristo es el A, es decir, el principio de todo, y es también la Q ] 
pero es A Él sólo, mientras que es ( juntamente con nosotros, o si se 
quiere, nosotros lo somos con Él. Al principio, no hacemos nada; 
Cristo lo realiza todo en nuestro beneficio; pero el término integrará 
al principio nuestra libre cooperación y, en cierta manera, nuestra apor- 
tación. Después de todo, nuestra vida, ¿no está comprendida entre nues- 
tro bautismo, en el que no hemos hecho nada, y la muerte, que será 
lo que habremos hecho a partir de nuestro bautismo y en la cual que- 
dará integrado todo el obrar de la vida? Hay en esto, en la escala de 
un destino personal, un reflejo de lc que sucede en la escala católica 
e incluso cósmica de la Economía, en que el A y la Q no significan el 
bautismo y la muerte de un individuo, sino la pascua de Jesucristo y 


11. Cfr. Act. 1, 15, paralelo de 2, 1-4. 
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la pascua de su cuerpo en estado de comunión, después de su Retorno 
glorioso. En ambos casos, todo procede del A, por lo que es lícito pre- 
dicar que la vida cristiana no es más que la realización dei bautismo por 
cada persona ; todo depende de un puro don. Pero también debe desarro- 
llarse todo por una libre cooperación, por un obrar, por la aportación 
de toda la vida hasta llegar a la Q, en la que únicamente hallará la ple- 
nitud el A. Fomando las expresiones de San Pablo, es preciso que Cristo 
se engrandezca por nosotros, que sea completado en nosotros y por nos- 
otros, asumiendo, si puede hablarse así, la sustancia de Adán, a la cual 
como nuevo Jefe vino a dar una nueva animación espiritual. Según la 
conmovedora frase de Tennyson, hay un Cristo que tiene que ser, que 
tiene que hacerse: ** y esto en virtud de una energía que procede por 
entero de su Encarnación histórica y de su cruz, pero también gracias a 
las aportaciones y al obrar que constituyen, casi no osamos decirlo, nues- 
tra parte en su misterio. 

Cristo es la Fuente primera — y, en este sentido, única — de todo. 
No hay nada de lo que desembocará en la Q, nada de lo que será des- 
arrollado hasta la (2 de su Retorno, que no provenga del A de su En- 
carnación, su pesebre y su cruz. Ni un ápice de gracia en los sacramentos 
que no venga de Él; ni de evolución dogmática que no proceda de la 
única Revelación hecha por Él y por los Apóstoles. En verdad hace 
falta hablar, al comienzo de todo, de la Una vez por todas, del ¿paáras, 
del Einmaligkeit de la Encarnación y del hecho de Jesucristo (cfr. 
O. Cullmann). Vimos ya que el papel de la apostolicidad, de la jerarquía, 
de los sacramentos, consistía en hacer y manifestar que todu lo que 
sucede entre el A y la Q proviene de la única fuente de la Encarnación 
yv de la cruz. Conforme al vocabulario del presente capítulo, decimos 
que este es el papel de los enlaces, por lo menos de los enlaces ordina- 
rios, de función, de comunicación de la obra divina mediante iustitu- 
ción, ex officio. "Pal es el sentido de la misión jurídica, propiamente 
jerárquica, que comunica 2 la Iglesia su armadura o su urdimbre, Tal es, 
hablando también con propiedad, la misión del sacerdocio de los clérigos. 

Es preciso añadir la aportación o el obrar de los hombres, es decir, 
la parte de los creyentes, de los sujetos religiosos como tales. Si los 
clérigos intervienen en este segundo orden de actividad. lo que es de- 
seable y además se realiza cada día, es sólo en cuanto hombres religio- 
sos, por razón de su vida y de sus dones personales y, por ello mismo, 
en cuanto laicos. No propiamente como ministros que transmiten las 
energías de la Cabeza por una autoridad recibida de la misma anterior 
y exterior al cuerpo, sino en cuanto miembros que viven las energías 


12. «The Christ that is to be» (IENNYSON: The new year; citado por A. ROBINSON 
en su comentario a los Ef., 1, 23). 
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interiorizadas en el cuerpo y que lo animan. Y aquí encontramos como 
una segunda fuente para la construcción de la Iglesia, que recibirá 
por dos conductos. Está el manantial de arriba, Jesucristo, y en ciet- 
to sentido no hay ningún otro, puesto que alimenta incluso al segundo. 
Pero este manantial puede brotar y correr de dos maneras: Puede de- 
rramarse directamente desde arriba, siendo transmitido desde la En- 
carnación y la cruz por conducto de los sacramentos y del ministerio 
apostólico, pasando únicamente por ellos. Puede discurrir también a 
través de la vida personal de los hombres que han recibido el don de 
Dios y comunican a sus hermanos, a la Iglesia, el fruto de estos dones 
desarrollados en la indefinida variedad de su vida y de su respectiva 
situación. En Cristo y en la transmisión que de ella hace el ministerio 
apostólicc, la gracia es solamente una, pero universal en virtualidades 
y capaz de animar toda fibra de humanidad a fin de unirla a Dios y 
salvarla. Derramada en la humanidad, se adhiere al desarrollo, a la inde- 
finida variedad; lo hace sin agotarse, pues la plenitud de gracia y de 
verdad que hay en Jesucristo es una plenitud absoluta, que superará 
siempre la suma de sus participaciones. Mas, participada por los hom- 
bres conforme a la multiplicidad de sus necesidades, de sus experien- 
cias y circunstancias, desarrolla y actualiza en ellos y por ellos la vir- 
tualidad de su plenitud. Vivida por hombres y en el obrar humano, la 
gracia de Cristo contribuye a la edificación de la Iglesia por otro con- 
ducto que el de los medios dispensados por el ministerio apostólico ; 
retorna detallada en toda clase de dones correspondientes a ese vivir y 
obrar de los hombres : vivir y obrar que se encuentran ligados a su vez 
a la evolución casi indefinida de las situaciones humanas, al desarrollo 
y al movimiento del mundo y de la historia. Bajo este prisma, la vida 
casi intemporal del monje, que marcha directamente hacia Dios hacien- 
do en la medida de lo posible la economía del compromiso en el mundo 
y su historia, no responde a las exigencias de una evolución plenaria de 
las virtualidades de Cristo. El poner plenamente en obra los resortes 
del sujeto religioso — en escolástica diríamos de la causa material —, 
supone un vivir y un obrar que implican, más allá del uno solo con 
Dios en el desierto, el movimiento de la historia y del mundo. De esta 
manera, la aportación laica a la edificación de la Iglesia se distingue, no 
solamente de la de los clérigos en cuanto son ministros jerárquicos, 
sino también de la de los monjes : recordemos nuestro primer capítulo. 
Volvemos a encontrar una idea muchas veces comentada, la de los 
laicos o el pueblo fiel como «pleroma» del sacerdocio jerárquico. En 
_ fin, una vez más nos encontramos en presencia de nociones de estructura 
y de vida, de Iglesia-institución que hace sus miembros, siendo luego 
hecha a su vez por ellos en cuanto comunidad. Así se cruzan para tejer la 
túnica de lino de que habla el Apocalipsis (19, 8), lo dado por Cristo 
una vez para siempre y el vivir o el obrar humano manifestado a través 
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de las infinitas circunstancias históricas: la urdimbre que es la parte 
del ministerio jerárquico y la trama hecha de aportaciones humanas 
como sujetos religiosos. De tal forma que la Iglesia se construya no sólo 
de arriba abajo, sino también de aportaciones laterales, es decir — pues- 
to que no hay que permanecer esclavo de la coherencia material de una 
imagen —, en cierta manera de abajo arriba. Desde arriba y desde abajo. 

Vimos ya por qué los teólogos católicos apenas habían estudiado 
la Iglesia fuera de la primera línea y por qué sólo habían hecho una 
teoría de su estructura (cfr. cap. 2). Apenas vieron la Iglesia si no es 
construyéndose desde arriba, jerárquicamente; mncho menos la Iglesia 
edificándose lateralmente y desde abajo por lo que Pío XII llamaba no 
hace mucho «un intercambio de vida y de energías entre todos los miem- 
bros del Cuerpo místico de Cristo sobre la tierra» **. “Tal vez encon- 
traremos alguna luz para nuestro objeto considerando de cerca las dos 
líneas por las que puede desenvolverse el sentimiento de la Iglesia y 
la manera como puede construirse. Será fácil suponer que no se trata 
para nosotros de escoger una excluyendo la otra, sino más bien de 
armonizarlas. 

La unidad de un cuerpo social como es la Iglesia resulta de un doble 
orden de sus partes: orden de las partes entre sí y de todas en relación 
al principio representado por la cabeza; en otras palabras, por una par- 
te, la conexión de los miembros entre sí, la red de servicios mutuos y 
de relaciones entre las partes y, por otra, su subordinación a la cabeza, 
su referencia al centro del cual las partes del cuerpo reciben su forma 
de acción y su propio lugar dentro del todo **. 

Que la conciencia de la Iglesia primitiva fuera muy viva en lo que 
afecta las relaciones entre las diversas partes, nadie de los que conoz- 
can la historia podrá negarlo. El sentimiento de la unidad, de la homo- 
geneidad de la Iglesia total era muy vivo, y muchos historiadores han 
subrayado con toda justicia el hecho de que las comunidades locales 
aparecían como realizaciones de una Iglesia única cuya existencia las 
precedía y las englobaba. “Todas las Iglesias locales se consideraban liga- 
das a una forma de fe y de culto que les era común y les había llegado 
desde los apóstoles «por tradición». Que tal unidad hubo de tener su 
sanción y, si se quiere, su centro; que hubiera de haber en la Iglesia 
total y en el seno del poder apostólico una instancia responsable y guar- 
diana de la unidad, criterio concreto de la comunión de todas las Igle- 


13. Alocución al Sagrado Colegio, 24 diciembre 1945: Doc. Cathol. 20 enero de 
1946, col. 37. 

14, Análisis corriente entre los escolásticos y aplicado por Santo Tomás al estudio 
del cisma: cfr. nuestro art. Schisme en Dict. de Théol. cathol. col. 18300. 
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sias, también se tenía conciencia de ello y esta conciencia, que atestigua 
lo que Hlamamos primacía de la Sede apostólica de Roma, consta en 
más de un hecho cierto *?. Pero, sin perjuicio de todo esto, había en la 
Iglesia antigua toda una red de servicios y de relaciones entre las comu- 
nidades locales. Eran las Cartas de comunión, las litterae formatae o 
litterae communicatoriae, el intercambio de cartas con motivo de una 
consagración episcopal, de una persecución, de un acontecimiento nota- 
ble; eran las colectas y los socorros, la intervención de una Iglesia en 
favor de otra para que ésta permaneciera en la comunidad y la unidad ; 
eran los viajes, las permanencias, las concelebraciones y la intercomu- 
nicación que todo esto llevaba consigo ; eran, desde el siglo II en Orien- 
te, los concilios provinciales... Y tantos otros rasgos que muestran la 
solicitud y la mutua ayuda de unas partes con otras: una especie de 
comunión entre partes o miembros vivos. 

Las ideas desarrolladas sobre todo en Occidente, desde que se comenzó 
a elaborar formalmente la teología de la Iglesia, dejaron un poco en la 
sombra este aspecto. A partir de Inocencio TIT y especialmente de Bo- 
nifacio VIII las ideas estuvieron dominadas por la afirmación de las 
prerrogativas y del papel decisivo del poder central, y también por un 
punto de vista cada vez más jurídico. Luego, como ya vimos en el 
capítulo 2, por la necesidad de hacer frente a los errores que exageraban 
el papel de los individuos en la Iglesia y el aspecto según el cual ésta 
es un cuerpo formado por sus miembros. ¿Hay que sorprenderse, pues, de 
que la Eclesiología desarrollada como reacción, apenas haya considerado 
otro aspecto de la Iglesia más que aquel según el cual se hace desde 
arriba, jerárquicamente, y apenas haya visto más que las relaciones de 
las partes con el centro o el principio ? 

Esto es lo que puede constatarse al estudiar históricamente las co- 
sas. Veamos, por ejemplo, la noción de cisma **. En los primeros siglos 
era un concepto referido principalmente al imarco de la Iglesia local : 
el cisma consistía en levantar un altar contra el altar legítimo, desga- 
rrando de esta manera la comunión. Esta idea, es preciso decirlo, es 
todavía perfectamente válida en teología católica. Pero, hacia fines de 
la Edad Media, vemos que la noción de cisma se trasplanta del marco 
de la Iglesia local al cuadro de la Iglesia universal y finalmente es de- 


15. El conocimiento de estos testimonios abunda en el lado católico. Citemos entre 
los mejores los de Mons. DUCHESNE (Églises separées, París, 1896), Mons. BATIFFOL 
y del P. M. JUGIE (O% se trouve le christianisme intégral?, París, 1946). Citamios 
también, entre los no católicos, los tratados en definitiva positivos de Fr. G. JALLAND 
(The Church and the Papacy, Londres, 1944) y de Fr. HEILFR (Altkirchilche Autonomie 
und Papstlich Zentralismus, Munich, 1940), sobre los cuales cfr. nuestra información 
en Rev, Sciences phil. et théctl., 31 (1947. 276-287. 


16. Cfr. nuestro artículo citado supra. 
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finida por referencia exclusiva al Pontífice romano. Más claramente: 
la noción de unidad de la Iglesia se contrae sobre el centro; la vida 
de la cristiandad se enfoca principalmente en su relación inmediata 
al jefe visible de la Iglesia. 

Indudablemente en este sentido ha desarrollado el catolicismo mo- 
derno su conciencia de unidad y de catolicidad. La vida de cada cris- 
tiandad se desenvuelve en una relación directa y constante con el centro 
de la catolicidad. Ser católico es, sobre todo, guardar y actuar esta rela- 
ción con el cerebro y el corazón romano de la Iglesia. Se piensa mucho 
menos en el segundo aspecto, ei de los mutuos servicios, de las relacio- 
nes y de las comunicaciones entre las partes. Es un hecho, por ejemplo, 
que, hasta estos últimos años, que han abierto a este respecto la espe- 
ranza a una renovación, las Iglesias nacionales han tenido dentro de la 
Iglesia católica pocos intercambios unas con otras. Por ejemplo, entre 
las dos guerras mundiales no se ha visto que los obispos franceses parti- 
ciparan en tal o cual acto público de la vida de la glesia alemana, o a los 
obispos alemanes en actos de la Iglesia francesa. Incluso los clérigos y los 
laicos se encontraban poco entre miembros de comunidades locales di- 
ferentes. En todos existía una plena y viva conciencia de pertenecer a 
una sola Iglesia, que es la Iglesia universal, pueblo de Dios y Cuerpo de 
Cristo en la tierra. Paro esta conciencia provenía del sentimiento de una 
conformidad de fe y de cuito y, sobre todo, por un común acercamiento 
al mismo centro, mucho más de lo que se manifestaba en gestos de soli- 
daridad, de intercambio y de servicios mutuos, Se tenía principalmente 
el sentimiento de comunión con, pero poco el sentimiento de comunión 
entre. 

Los grandes genios teológicos del siglo XItt, que vivieron en un 
momento de equilibrio superior entre el mundo tradicional antiguo cuya 
savia Jlegaba hasta ellos, y el mundo moderno que bajo tantos aspectos 
se anuncia desde los últimos años del siglo XII, unieron muchísimo 
mejor ambos sentimientos. Vivían también en un tiempo en que la vi- 
talidad de las comunidades locales era grande, sin que sus iniciativas 
fueran comprimidas por una ley uniforme impuesta desde arriba. La idea 
colegial estaba viva en todas partes. Interroguemos, pues, a Santo Tomás 
sobre la cuestión de la unidad o de la comunión, de la cual el cisma es 
lo contrario, y tomemos como intérprete a su genial comentarista, el 
cardenal Tomás de Vio, conocido por Cayetano (+ 1534) *”. 

Distingue éste en la unidad eclesial tres zonas crecientes de profun- 
didad e interiorización. Hay ante todo, dice, el plano de una conformidad 
de todas las partes de la Iglesia en la fe y los actos de culto: creemos 
las. mismas doctrinas, adoramos y amamos al mismo Dios, practicamos 
idénticos sacramentos, etc. 'Podo esto afecta grandemente a la unidad 


17. Suma Teológica, II-1T, q. 39, a. 1. 
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eclesiástica : puede incluso decirse que la constituye y estructura obje- 
tivamente. Pero no constituye propiamente la unión que el cisma des- 
truye. Por todo esto, nos hacemos semejantes y paralelos en los actos 
de nuestra vida religiosa, sin ir formalmente hasta no hacer más que 
una Iglesia, una comunión. — Existe luego, añade Cayetano, la sumi- 
sión de todos a un mismo jefe. Pensamos, desde el punto de vista de la 
vida externa de la Iglesia, en nuestra común sumisión al Soberano Pon- 
tífice. Esto hace, dice el autor, que los miembros tengan idéntico jefe ; 
pero no basta para hacer que constituyan una única comunidad. De esta 
manera, decía Vitoria, otro gran comentarista de Santo Tomás, en el 
siglo xvI, España, Austria, Alemania y los Países Bajos están bajo la 
autoridad del emperador; de esta manera, podríamos decir nosotros, 
los países sometidos por conquista a una misma autoridad no forman 
necesariamente un pueblo: es necesario otra cosa que introduzca pre- 
cisamente una realidad de comunión —. Esta otra cosa en la Iglesia es 
la inclinación y la fidelidad de las partes a comportarse de verdad como 
partes de un todo o miembros de un cuerpo, a considerarse mo como si 
cada cual formara un todo aparte, sin otra regla que sí mismo, sino como 
llamados por el Espíritu Santo a ser miembros unos de otros. «Esto 
hace, escribe Cayetano, que entre Iglesias tan alejadas como por ejem- 
plo las de Escocia y España haya algo más que coincidencia en la fe, 
la esperanza, la caridad, los sacramentos y la obediencia al mismo jefe : 
hay un lazo que une una parte con otra, en una comunidad única, cuyo 
principio regulador es sólo el Espíritu Santo». 

Lo que esto representa o cómo se traduce concretamente, no nos 
incumbe investigarlo. Lo que de verdad nos interesa es haber recono- 
cido en la Iglesia esta dimensión de comunión según la cual las partes 
deben existir una por otra, ser solícitas mutuamente, cuidando de in- 
sertarse en el todo, de armonizarse según su ritmo y exigencias. 

Es notable que las definiciones de la Iglesia dadas por los mejores 
espíritus de la época inoderna sólo conjugan los dos primeros elementos 
distinguidos por Cayetano, enmudeciendo sobre el tercero. Por ejemplo, 
Bossuet en la Catecismo de Meaux **; del mismo modo los innumerables 


18. ¿Qué es lo que los une dentro? (Se trata de los fieles.) 

La misma fe. 

¿Qué es lo que los un* fuera ? 

La profesión de una misma fe, de una misma ley, los mismos sacramentos, el 
mismo gobierno eclesiástico bajo el único jefe visible que es el Papa.» 

Sin pretender enfrentar un arzobispo con un obispo, vemos una teología más 
completa en estas líneas de Mons. Feltin : «Somos creyentes católicos porque recita- 
mos el mismo Credo, vbedecemos al mismo Padre, comulgamos en la misma Mesa y 
del mismo Pan. Pero, ¿tenemos el derecho de ostentar este título cuando nos cono- 
cemos tan mal y comunicamos tan poco unos con otros?» (Carta pastoral en la cua- 
resma de 1951 sobre el sentido de la Iglesia; cfr. Docum. cathol., 11 marzo 1951, 
col. 268; el subrayado es nuestro). 
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autores modernos que han hecho suya, con frecuencia sin cambiar una 
palabra, la definición de la Iglesia formulada por San Roberte Belarmino : 
«La sociedad de los hombres en marcha hacia la Patria, unida por la 
profesión de la misma fe cristiana y la participación de los mismos sacra- 
mentos, bajo la autoridad de los pastores legítimos y principalmente 
del Romano Pontífice» *?, 

Tenemos así una noción de Iglesia en la que se recalca, por una 
parte el movimiento de semejanza, paralelo, incluso convergente, de 
todos los fieles hacia Dios y la dependencia de todos respecto a un 
único jefe — invisible y principal, Cristo; visible y subordinado, el 
Papa —; en una palabra, tenemos la realidad de comunión con, pero 
no se ven las realidades de la comunión entre: relaciones de los miem- 
bros entre sí y de mutua ayuda fraterna. Quizás sea normal en una 
teología que sólo pretende definir la estructura. Pero esta teología ha 
llegado hasta la catequesis, la predicación, la pastoral y, por tanto, hasta 
la vida, como ha demostrado Fr. X. Arnold... Idénticas omisiones e 
idénticas acentuaciones se hallarán en la manera corriente de entender 
el culto y la liturgia. Se recalca con vigor el culto dado a Dios por el 
fiel; también la dependencia respecto del sacerdocio, la unión a una 
realidad objetiva y dada; pero el aspecto de comunión, de culto ren- 
dido conjuntamente, de edificación mutua, de revelar a Cristo unos a 
otros, ya está más débilmente expresado y resentido. La misa desarro- 
lla un intenso valor de sacrificio y de adoración, pero olvida en parte 
lo que podría ser expresión eficaz de la comunión fraterna. También 
ella es más comunión con que comunión entre. Salvo en ciertas reali- 
zaciones en el seno de algunos movimientos de juventud, en grupos 
constituidos desde abajo, en algunas raras parroquias, el aspecto de 
«sinaxis» y de «agapé» se manifiesta muy poco. 

Todo esto afecta a la conciencia que los fieles tienen de su papel en 
la Iglesia, de cómo ésta vive y se construye. Hemos visto anteriormente, 
recordando lo que Daniel Rops decía de los franceses antes de 1939, que 
los fieles apenas tenían el sentimiento de que la Iglesia debía hacerse y, 
sobre todo, que debía hacerse, por lo menos en cierto sentido, gracias a 
ellos (cfr. cap. 2, 51). A decir verdad, los más fervorosos de entre los 
laicos tuvieron siempre conciencia de poder aportar su parte en la pro- 
moción del reino de Dios y en la edificación del Cuerpo místico. No 
reconocerlo sería ignorar tantos rasgos de fervor, tantas palabras ardien- 
tes, cuyo testimonio ha recogido un día u otro cualquier sacerdote. 
Sin embargo, esta conciencia parece afirmarse más bien en el orden de 
la vida interior, de la Comunión de los Santos, de la relación directa y 
personal y con Cristo, jefe supremo e invisible de la Iglesia ?; mucho 


19. Controv. De Ecclesia militante, lib. 3, ec. 2 (Opera, t. IL, p. 75). 
20. Este aspecto ha sido puesto muy de relieve en el bello pasaje de la en- 
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menos en el plano de un contacto concreto de mutua ayuda o de mutua 
revelación de Dios: lo que hemos llamado trama; lo que Pío XII lMa- 
maba «un intercambio de servicios y de energías entre todos los miem- 
bros del Cuerpo místico en la tierra». 

Después de haber definido de forma general su situación eclesioló- 
gica, debemos ahora estudiar este orden de cosas en sus aplicaciones 
concretas. 


B) EXPLICACIÓN DESCRIPTIVA Y APLICACIONES CONCRETAS 


Los escritos de los Apóstoles y de los Padres apostólicos presentan 
a la Iglesia construyéndose tanto según su trama como según su urdimbre. 

En San Pablo es evidente que todo depende de su visión del cuerpo 
de Cristo ?. Cuantos pertenecen a la comunidad de los fieles son miem- 
bros del Cuerpo de Cristo y miembros vivos: miembros de Cristo a 
miembros unos de otros **, esto a causa de aquello. Porque somos parte 
de uno solo, a quien pertenecemos por la fe, de forma que su voluntad 
es la nuestra; en una palabra, porque llevamos una vida a cuenta de 
Cristo, resulta que la vida y la obra de uno solo se realiza en todos, 
igual que la de un individuo se realiza en la multiplicidad de sus facul- 
tades y operaciones. De ahí que en sus magníficos textos San Pablo 
diga que los fieles-miembros deben ejercer cada uno su parte de ac'ividad 
según la diversidad de los dones recibidos, en vistas y en beneficio de 
todos los demás miembros del cuerpo entero **. Es así como éste se cons- 
truye, no teniendo más finalidad los dones particulares que asegurar el 
crecimiento de todo el cuerpo, procurando el de sus miembros, cada uno 
en sí mismo y en beneficio de los demás *”. El haber de cada uno es, 
pues, un haber de miembro, ordenado ciertamente con su vida personal, 
pero también e inseparablemente con la vida del todo y al servicio de 
los demás. Este gran principio, que es ya verdadero en el plano natural 


cíclica Mystici corporis en la que Pío XII muestra al Cuerpo místico cooperando a 
su propia salvación «naciendo, por decirlo así, de su propio trabajo»: AAS, 35 (1943), 
213-214 (ed. Bonne Presse, p. 24). En otros pasajes de la encíclica se habla de la ayuda 
mutua, incluso exterior y gracias a las aportaciones laterales: por ejemplo, p. 200 
(Bonne Presse, p. 10-11), p. 240 (p. 53), etc. 

91. Cfr. L. DrimELñ. Leib Christi. Sinn und Grenzen einer Deutung des imnerkich- 
lichen Lebens, Friburgo di Brisgivia, 1940, p. 65 s., 89 s., 119 s. 

92. 1 Cor. 6, 15; 10, 17; 12, 12 y 27; Ef. 5, 30. 

23, Ef. 4, 25; 1 Cor. 12, 12 s. 

94. Rom. 12, 4-8; I Cor. 12, 4-14; Ef. 4, 7-12 y 16. Son textos muy conocidos. 
Pero conviene leerlos una vez más; volveremos a encontrarlos más adelante. 

25. Ef. 4, 11-16 y los estudios citados supra, n. 1. 
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del mundo, derrama luz sobre muchos textos apostólicos y debería 
esclarecer más la moral de los cristianos ?*. ¿Qué se nos dice, en efecto ? 


La palabra de Cristo tenga en abundancia su morada entre vosotros, con 
toda sabiduría, enseñándoos y animándoos unos a otros... (Col. 3, 16). 

Bendito sea Dios, Padre de nuestro Señor Jesucristo, el Padre de las 
misericordias, y Dios de toda consolación, el cual nos consuela en todas 
riuestras tribulaciones : para que podamos también nosotros consolar a los 
que se hallan en cualquier trabajo, con la misma consolación con que 
nosotros somos consolados de Dios (11 Cor. 1, 3-4). 

Amonestaos todos los días los unos a los otros mientras dura el día que 
llamados hoy... (Heb. 3, 18). Pengamos los ojos los unos en los otros para 
incentivo de caridad y de buenas obras: mo desamparando nuestra con- 
gregación, como es costumbre de algunos, sino al contrario, alentándonos 
mutuamente (£feb. 10, 24-25). 

Hermanos, si alguno como hombre que es cayere desgraciadamente en 
algún delito, vosotros los que sois espirituales, instruidle con espíritu 
de mansedumbre... Comportad las cargas unos de otros y con eso cumpli- 
réis la ley de Cristo (Gal. 6, 1-2). 

Vosotros, hermanos, sois llamados a la libertad : cuidad solamente que 
esta libertad no os sirva de ocasión para vivir según la carne, pero sed 
siervos unos de otros por un amor espiritual. (Gal. 5, 12). 

Comunique cada cual al prójimo la gracia, según la recibió, como 
buenos dispensadores de los dones de Dios, los cuales son de muchas ma- 
neras (1 Pe. 3, 10). 


A este florilegio podrían añadirse otros textos referentes a la bene- 
ficencia y reparto de bienes ””, la colecta hecha por San Pablo para 
los santos de Jerusalén ”*, la comunidad de plegaria y la solicitud ?, y 
otros muchos pasajes fáciles de encontrar con unas concordancias, en los 
que se emplean las palabras diMnkov, etc. (latín: invicem), «los unos y 
los otros». Podrían añadirse también los que atestiguan toda una red de 
hospitalidad, de ayuda, de cooperación mutua : 


Amándoos recíprocamente con ternura y caridad fraterna: procurando 
anticiparos unos a otros en las señales de honor y deferencia... Caritativos 
para aliviar las necesidades de los santos : prontos a ejercer la hospitalidad 
(Rom. 12, 10 y 18). 

Os recomiendo a muestra hermana Febe, la cual está dedicada al servicio 
de la Iglesia de Cencrae: para que la recibáis por amor del Señor como 


26. Ya verdadero en el plano natural: cfr. en el volumen de Études conjointes 
el trabajo sobre el sentido cristiano de la vocación y de la profesión. 

La moral de los cristianos: es de destacar el esfuerzo del P. E. MERSCH para 
esclarecer muchos de sus puntos esenciales bajo esta luz: Morale eb Corps mystique, 
París y Bruselas, 1937; 2.2 ed., en 2 volúmenes. 1950. 

27. Heb. 13, 16; I Tim. 6, 18; Rom. 12, 13. 

28. Rom. 15, 25-27; Gál. 2, 10; I Cor. 16, 1-3; II Cor. 8-9. 

29. Plegaria: Act. 2, 42 y 46; ¿, 24; 5, 12; Rom. 15, 6 y 30; II Cor. 1, 11; 
Cal, 4, 12; Flp. 1, 9; 1 Tim. 2, 1. 

Solicitud : 1 Cor. 12, 25; Rom. 12, 9 s. 
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deben recibirse los santos : y le deis favor en cualquier necesidad que nece- 
sitare de vosotros : pues ella lo ha hecho así con muchos y en particular 
conmigo (Rom. 16, 1-2; para la hospitalidad cfr. [ Pe. 4, 9; Heb. 13, 2; 
1 Tim. 3, 2; Tit. 1, 8). 


Textos de acentos semejantes pueden hallarse entre los Padres apos- 
tólicos *”, los Padres de la época clásica **, luego con un vocabulario 
entre los grandes teólogos escolásticos %. Inútil acumular testimonios. 
Todos elos hablan de un orden y actividades distintos de los dones y 
actividades oficiales, jerárquicos, pero que también contribuyen a la 
edificación de la Iglesia. En la perspectiva bíblica todo don espiritual 
o carisma está ordenado a esta edificación. Hay en cierta manera una 
gracia única, un único designio de gracia, según el cual, en función 
del cual, han sido repartidos a cada uno dones diferentes, aunque en- 
focados todos a la misma obra : 


Porque así como en un solo cuerpo tenemos muchos miembros, mas no 
todos los miembros tienen un mismo oficio: así nosotros, aunque seamos 
muchos, formamos en Cristo un solo cuerpo, siendo todos recíprocamente 
miembros los unos de los otros. Tenemos, por tanto, dones diferentes, según 
la gracia que nos es concedida (Rom. 12, 4-6). 

Hay, sí, diversidad de dones espirituales, mas el espíritu es uno mismo; 
hay también diversidad de ministerios, mas el Señor es uno mismo; hay 
asimismo diversidad de operaciones, mas el mismo Dios es el que obra todas 


30. Cfr, por ejemplo, SAN Icnacio, Ef. 3, 1; Magnes, 13, 2; SAN POLICARPO ; Phil. 
X, 2; San CLEMENTE DE ROMA: Cor., 37, 5; 38, 1: «Que sea, pues, guardado en su 
integridad el cuerpo de Cristo que formamos todos; que cada tino se subordine al 
prójimo, conforme al carisma de que haya sido investido. 

31. Por ejemplo, SAN Juan CRISÓSTOMO: De Lazaro, concio 6, n. 4 (P. G., 48, 
1032: los miembros son miembros unos de otros y todos se compadecen cuando uno 
sufre); In 1 Cor., hom. 31, n. 3 (61, 261); In Flp. c. 1, hom. 3, n. 4 (62, 204: rezar 
unos por otros). — SAN AGUSTÍN: Sermo Denis 19, 5, en Miscellanea Agost., 1, Sermones 
post Maurinos reperti. ed. G. MORIN, Roma, 1930, p. 102 (solidaridad y solicitud de 
los miembros unos con otros en el cuerpo). — SAN PAULINO DE NOLá3: Ep. 2, n. 3 
(P. L. 61, 161: «...ut sociali invicem membro nobis collaboremus, ut crescamus in ¡llius 
corporis aedificationem cujus caput Christus est»); Ep. 5, n. 11 col. 172; «aegritu- 
dino nostrae, quia et ipse sociale membrum erat, socio labore compassus est»); Ep. 
13, n. 3 (col. 208-209). — SAN GREGORIO : In Ezeg. lib. 2, hom. 1, n. 5 (P. L. 76, 989: 
«In sancta Ecclesia unusquisque et portat alterum et ab altero portatur»). — Debo 
el conocimiento de la mayoría de estos textos a diversos trabajos del P. Seb. TROMP. 

32. Para atenernos a SANTO TOMÁS DE AQUINO: «mutua suministratio», Suma Teo- 
lógica, I-II, q. 183, a. 2, ad 1; cfr. IV Sent. d. 19, q. 2, a. 2, sol. 1; De Veril. 
a. 29, a4; Com. in I Cor., e. 12 lect. 3; in Eph. c. 4, lect. 5; in Col. c. 1, lect. 5; 
c. 2, lect. 4. — Noción de Iglesia como pueblo de Dios: «quando consentiunt in jus 
divinae legis, ut sint ad invicem utiles et tendant in Deum»: Com. in Hebr. c. 8, 
lect. 3; cfr. Suma Teológica: I-II, q. 105, a. 2. — Pío XI dijo muchas veces que en 
la Acción Católica se realizaba una «mutua commutatio», un intercambio de servicios, 
que responden exactamente a este programa: cfr., por ejemplo, Carta al Episcopado 
mejicano, 28-3-1937 (AAS, 29 [1987] 191). Tenemos, pues, un espacio de enlace or- 
gánico entre esta exposición y el capítulo siguiente. 
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las cosas en todos. Pero los dones visibles del Espíritu se dan a cada uno 
para la utilidad común... Mas todas estas cosas las promueve el mismo indi- 
visible Espíritu, repartiéndolas a cada una según quiere (1 Cor. 12, 4-7 y 11). 
Y así. Él mismo a unos ha constituido apóstoles, a otros profetas y a 
otros evangelistas, y a otros pastores y doctores, a fín de que trabajen en 
la perfección de los santos, en las funciones de su ministerio, en la edifi- 
cación del Cuerpo de Cristo, hasta que arribemos... al estado de un varón 
perfecto, a la medida de la edad perfecta según Cristo (Ef. 4, 11-13). 


Este último texto habla principalmente de los «ministerios», quizás 
de los ministerios instituidos, que Pablo relaciona con Cristo en cuanto 
Señor, es decir, según su poder; pero los textos precedentes hablaban 
de otros dones espirituales, distribuidos por todo el cuerpo por el Espí- 
ritu que es el principio de vida. Ahora bien, si entre esos dones hay 
que contar ciertos carismas singulares e incluso extraordinarios, como 
es el poder de realizar milagros o de hablar varias lenguas, también 
hay que contar otros muchos, más conformes con lo cotidiano de la 
vida de Cristo: palabra de sabiduría, palabra de conocimiento, fe in- 
trépida, discernimiento de espíritus, don de enseñar o exhortar, gracia 
de distribución o de obras de misericordia, don de presidencia... Es in- 
dudable que las listas de San Pablo, que no son sistemáticas, no pre- 
tenden ser completas. Puesto que tales dones responden a las necesida- 
des de la Iglesia y se ordenan a su edificación, parece normal que el 
Espíritu, que jamás deja de asistir a la Iglesia, los suscite y distribuya 
diversamente según los lugares y los tiempos, inventando otros nuevos, 
modificando el régimen según lo considere útil. ¿No vimos antes (p. 309) 
que el régimen de hablar lenguas y el de profecías había cambiado an- 
tes de la muerte de los apóstoles? ¿No es evidente que si Pablo hubiera 
conocido a los príncipes cristianos, por ejemplo, hubiera citado también 
carismas de gobierno, y que ante la actual Acción Católica hubiera hecho 
alusión a carismas de dirigente, carismas de testimonio y muchos otros, 
al mismo tiempo que hubiera dado una visión nueva de los mencionados ? 

¡ Cuánta variedad de dones del Espíritu son necesarios para cons- 
truir el cuerpo de Cristo ! Algo puede vislumbrarse si se piensa en cuán- 
tas cosas son necesarias en la naturaleza para producir un buen fruto; 
en el mundo de la cultura, para llevar a cabo una obra de arte; y 
más sencillamente, en cuántas circunstancias han contribuido a formar 
un cristiano verdaderamente adulto en lo espiritual : una colaboración, 
invisiblemente animada por el Espíritu, de la Iglesia jerárquica, de 
sacerdotes, de religiosos o religiosas que se ocuparon de nosotros, de 
toda la familia, padre, madre, abuelos, hermanos mayores, compañeros 
y amigos, de tal jefe excursionista o militante jocista, de cien encuentros, 
de tantas cosas vistas, leídas, sufridas... de mil influencias casi indesci- 
frables y, englobándolo todo, de toda la comunión de los santos. 
«¡ Cuántas variedades relacionadas de unos a otros ! Éste santifica con su 
ejemplo al superior que lo dirige con su autoridad. El otro suministra 


AYUDA DE LOS MIEMBROS, UNOS A OTROS 411 


socorros espirituales al ministro de quien recibe los sacramentos. Entre 
el que predica y los que escuchan, los que rezan, los que sufren, los 
que trabajan y gobiernan, ¡cuántos intercambios ! Solamente Dios co- 
noce los innumerables lazos que unen entre sí a los miembros de su 
Wglesia; nosotros sabemos lo bastante para llegar a ser otros y gus- 
tar de esta manera una de las dulzuras más preciosas de la vida en 
Jesucristo» **, 

La acción de los fieles, laicos y sacerdotes en cuanto son sujetos 
religiosos, en favor de la edificación de la Iglesia según lo que hemos 
llamado la trama, es variada y múltiple. En el fondo, todo obrar hu- 
mano contribuye de alguna manera, aunque principalmente el que tiene 
una finalidad o unas incidencias más inmediatamente colectivas. Ni si- 
quiera los dones naturales deben ser excluidos por principio: ¿no los 
llamaban doctores de la Iglesia, como Alberto Magno en pleno siglo vI11, 
gracias al sentido de dones gratuitos? ¿y no enseña Santo Tomás que 
los dones naturales caen bajo la predestinación de los hijos de Dios? **, 
¿Por qué un carisma de presidencia, por ejemplo, no es en el fondo 
un don natural, aunque existiendo en un miembro de Cristo, purificado, 
fortalecido, ennoblecido por una vida de fe y de caridad, orientado en 
fin por el Espíritu Santo para utilidad de todos, en orden al ministe- 
rio que consiste en la edificación de la Iglesia? En realidad, también 
dentro de esta perspectiva natural todo es gracia, o más exactamente, 
como dice San Pablo, don hecho según la gracia (Rom. 12, 6). Todo 
puede servir para conducirnos a Cristo, luego para edificar su cuerpo : 
si bien la construcción total y propiamente social de ese cuerpo, que 
es la Iglesia, no pueda hacerse y mucho menos consumarse sin los 
carismas propiamente jerárquicos y apostólicos por los cuales se levanta 
la estructura. De las infinitas perspectivas que esto abre a los fieles, 
solamente subrayaremos dos o tres aspectos. 

Ante todo, el que atañe al conocimiento, a la construcción de la 
imagen de Dios y de Cristo en nuestra conciencia. No suele hablarse 
más que de la comunicación oficial del conocimiento de Dios mediante 
la enseñanza pública de los sacerdotes y de la jerarquía; apenas se 
recalca la importancia de las aportaciones laterales y que también nos- 
otros podemos ser reveladores de Dios unos a otros. Cuántas veces, sin 
embargo, he comprendido mejor lo que es la oración y me he sentido 


33. P. G. Long-Hasselmans (en su biografía escrita por 1,. GIRAUD, Marsella, 1937, 
p. 287). 

34, Para SAN ALBERTO, cfr., por ejemplo, Sum. thcol., 11, 101, m. 3, sol. (Bor- 
guet, XXXIII, 255; H. Doms: Die Gnunadenlehre des sel. Alberts Magnus, Breslan, 
1929, p. 81-82, 167. — Para Santo Tomás tal parece ser la línea de su pensamiento : 
efr., por ejemplo, I Sent., d. 41, a. 4; Sum. theol. 1, q. 283, a. 5; Com. in Rom. c. 1, 
lect. 3; cfr. BILLUART Cursus theol., ed. París, 1895, t. I, p. 445 s. 
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más inclinado a orar, viendo a éste o a aquél de rodillas (tal vez un 
muy humilde fiel), o escuchando a tal otro que explicaba de una manera 
sencilla lo que significaba la oración en su vida. He comprendido que 
era avaro y egoísta y qué cosa es el espíritu de disponibilidad y de 
don, al ver como otro daba parte de su tiempo, de sus bienes, de su co- 
razón, de su amistad. Y las lecturas que han atraído mi atención, los pro- 
blemas que me han sido planteados, las innumerables ocasiones por las 
que, a través de mis hermanos, del estrépito y bullicio del mundo, a 
través de todas las cosas, Dios se ha dejado comprender, se ha insinua- 
do a mí, ha crecido; en una palabra, Cristo ha sido edificado en mí, 
y yo en Él... María de la Encarnación explica como, al quedar viuda 
a los diecinueve años, se preguntaba angustiada si volvería a casarse, 
cuando una compañera le dijo, sin saber gran cosa : conviene ser toda 
de Dios. Esto fue para ella como una luz que iluminó su decisión **. 
¿Cuántas veces hemos sido orientados por una palabra venida de un 
hermano cristiano ? 

"Tocamos con esto un aspecto general de toda la obra del Espíritu 
Santo en la Iglesia, en particular todo el trabajo de trama: el papel 
decisivo de las circunstancias. «Somos la hechura de Dios, dice San Pa- 
blo, creados en Jesucristo para obras buenas, preparadas por Dios para 
que nos ejercitemos en ellas» (Ef. 2, 10). Convendría no engañiarse sobre 
este texto, igual que sobre la hermosa frase de San Francisco de Sales, 
«no hay más diferencia entre el Evangelio escrito y la vida de los santos 
que entre una música anotada y otra cantada» **; no hay ninguna pre- 
determinación mecánica que aniquile la libertad. Pero existe la acción 
del Espritu Santo que hace entrecruzar mis caminos y los del otro, y 
que hace de esos encuentros otras tantas ocasiones «a fin de que trabajen 
en la perfección del cuerpo de Cristo» (Ef. 4, 12). Los encuentros y las 
circunstancias vienen a ser unas misiones ex spiritu que todo hombre 
dócil a Dios recibe en vistas a una obra cuyo juego lleva Otro, con- 
duciéndola a una meta que conocemos teóricamente, pero cuyas ve- 
redas secundarias ignoramos. Comprometidos en el gran combate del 
reino de Dios, a diferencia del soldado que sólo ve su reducido ángulo, 
desconociendo el plan conjunto (Fabricio de Stendhal en Waterloo...), 
nosotros vemos la meta, o sea la estrategia general, pero no logra- 
mos ver la táctica del Señor y la mayoría de las veces difícilmente 
nos damos cuenta del valor de lo que estamos realizando en el mo- 
mento. Sin embargo, cada cual, según sus dones y las ocasiones de su 
ruta, tenemos siempre el deber de ayudar de una u otra manera a los 


35, MArÍa DE La ENCARNACIÓN : Relalion de 1654, $ LIT: Oeuvres spirit. et histor., 
t. II, Québec y París, 1930, p. 483. 
36. Carta a Mons. Frémyot, 1604: Oeuvres, ed. Annecy, t. XII, p. 306. 
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demás, de ser sus reveladores del misterio de Dios, de ejercer algún 
«carisma» y así avanzar por poco que sea la edificación del cuerpo 
místico. 

No se crea que la misión oficial o jerárquica escapa totalmente al 
régimen de encuentros y ocasiones. Escapa en el sentido de que no 
depende de ello para ser constituida en su realidad de misión; pero no 
llega a. actualizarse y a completarse, sino a especificarse, al menos a 
precisarse, más que en el ejercicio de los encuentros y circunstancias. 
La misión jerárquica apostólica, dotada de carismas propios, se cons- 
tituye desde arriba; como un pilar de piedras angulares, que en arqui- 
tectura se llama cadena,* construve la Ielesia según la firmeza de sus 
cimientos verticales. Pero desde el momento que actúan, no permanece 
aislada, como un poste de emisora radiofónica; engarza toda suerte de 
conexiones, aportando y recibiendo, preguntando y respondiendo, según 
los encuentros y las circunstancias, de los que también el lispíritu Santo 
dirige el juego «nara perfección de los santos, en las fiúmciones de su 
ministerio, en la edificación del cuerpo de Cristo». 

Sólo con el nombre de comunidad puede denominarse la Iglesia que 
se edifica así por la comunicación de sus miembros unos con otros, 
según una red de servicios, de revelaciones inutuas, de aporlaciones even- 
tuales o de ejercicio habitual, en beneficio del cuerpo, de los dones re- 
cibidos. De ahí que el presente capítulo lleve como título: Los laicos y 
la vida comunitaria de la Iglesia. 

Es indudable que a un re-descubrimiento de esta visión de las cosas 
van orientados ciertos intentos y ciertos movimientos de la vida actual 
de la Iglesia, sobre los que conviene decir algunas palabras. 

1.2 Una de las características de la vida católica contemporánea es 
la multiplicación de grupos reducidos de hombres y, con frecuencia, 
de familias y matrimonios que se reúnen en el plano de la vida cris- 
tiana, o al menos en un plano orientado hacia la vida cristiana, en una 
verdadera comunión. ¿Quién no conoce esos grupos fraternos: grupos 
de matrimonios; comunidades del inmueble; círculos misioneros, bí- 
blicos, litúrgicos, ecuménicos; parroquias universitarias; excursionis- 
tas de diversos tipos; innumerables campamentos de verino? Sin des- 
conocer los inconvenientes que pueden surgir, y el exceso de trabajo 
impuesto a los particinantes y a los directores espirituales, parece incon- 
testable que dentro de esos grupos, o por iniciativa de cllos, es donde 
se han realizado en los últimos años renovaciones prometedoras, una 
auténtica reanimación de la sociedad cristiana. En todo caso, movimien- 
tos de esta clase acosan, no pueden ser reprimidos, igual que la vida. 
Tales movimientos tienen indudablemente un significado... 

Responde esencialmente a un deseo de re-descubrir a la Iglesia y, en 


* Término francés, cuya traducción castellana no sirve para la comparación. 
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cierto sentido, de volver a entrar en ella, de rehacerla desde abajo. 
Hemos observado en otra parte *” que, para muchos de nuestros con- 
temporáneos, el andamiaje e incluso la institución de la Iglesia hace 
de pantalla al mistcrio profundo y vivo, que éste sólo podrá ser descu- 
bierto o re-descubierto desde abajo, partiendo de pequeñas células de 
Iglesia donde sea más directa y más puramente vivido. Hablando de estas 
células escribía no hace mucho el padre Montuclard: «No deja de 
ser una señal de la carencia estructural del ambiente católico. Todas se 
presentan, en el pensamiento de quienes las constituyen, como una pro- 
testa latente contra la rigidez y la inadaptación de las formas de la 
sociedad eclesial. Todas se sitúan fuera de una organización propiamente 
eclesiológica...» **, El P. Montuclard diagnosticaba la insatisfacción de 
las estructuras actuales de la Iglesia. Esto es verdad sin duda alguna. 
Nosotros precisaríamos : un deseo de volver a encontrar, por debajo del 
aparato administrativo y acabado, la realidad viva de las comunidades 
de fondo, el aspecto por el cual la Iglesia es al mismo tiempo que una 
institución objetiva o una mediación jerárquica, una comunidad a cuya 
vida tienen que aportar algo todos los miembros mediante sus inter- 
cambios y comunicaciones. 

Además de los frutos de fervor y entusiasmo que algunos cente- 
nares de sacerdotes podrían testimoniar, estas células comunitarias en 
las que el sujeto religioso interviene activamente, tienen un gran va- 
lor apostólico. El Santo Padre lo proclamaba recientemente, viendo en 
ellas una forma particularmente eficaz del apostolado propio de los 
laicos **, 


37. Vraire et fausse réforme, p. 56 (referencias : añadir J LAcrROIxX en Esprit., mayo 
1950, p. 886-887). 

38. Rebátir le temple. Deuxiéme leltre aux impatients, Petit-Clamart, 1948, p. 47 
(cfr. p. 47-60). , 

39. Discurso del 6 de febrereo de 1951 a los párrocos y predicadores cuaresmales de 
Roma (Docum. cathol., 11 marzo 1951, col. 260-261) : «Sabemos que ciertos laicos cató- 
licos — bajo el impulso y la dirección del sacerdote — han formado pequeñas socieda- 
des o círculos, en los que dos veces por mes, según las circunstancias, los colegas de 
profesión, los padres, los amigos, se reúnen para tratar y discutir, bajo una direc- 
ción competente, entre otros temas, también cuestiones religiosas. Es sorprendente 
— se nos dice — constatar las conversaciones obtenidas en tales círculos. Y con los 
jefes de familia o los dos esposos, se ha ganado al mismo tiempo muchas veces a 
toda la familia. 

De tales formas amigables de apostolado nacen luego variados modos adaptados a 
las necesidades y posibilidades particulares. Y así, por ejemplo, católicos fervientes 
y celosos invitan a veces en la intimidad de su hogar a personas alejadas de la reli- 
gión y más lejos quizás de dejarse llevar a la Iglesia y asistir a misa; y entonces 
escuchan juntos por radio la emisión católica del domingo o alguna lectura religiosa 
y, tal vez, llegan a unirse a ellos en una plegaria común. 

Pero dirán sin duda algunos, ¡estos buenos católicos, hombres y mujeres, se con- 
tentan con poco! ¿Poco? Sin embargo ya es algo y conviene repetir aquí las palabras 
de Cristo: «Quien... no está contra nosotros está a favor nuestro» (Mc. 9, 40, según 
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2. A esta demanda por parte de los fieles responde entre los sacer- 
dotes el estudio de una pastoral adaptada a las nuevas necesidades, muy 
especialmente a las de una Iglesia que sea más comunidad, en la que 
sean tomadas con mayor consideración las aportaciones del sujeto re- 
ligioso: es decir, una Iglesia que se construya también desde abajo. 
No repetiremos aquí lo dicho en el capítulo 2 acerca de la reducción 
del concepto de Iglesia a su aspecto de institución objetiva o mediación 
jerárquica. Pero todo lo que se busca y se ha hecho hasta el momento 
en los diferentes planos de la celebración litúrgica, de la vida apostólica, 
de las estructuras parroquiales, de la administración de los sacramentos 
e incluso de la conciencia doctrinal sobre el misterio de la Iglesia, obe- 
dece a una misma inspiración : sin negar nada de lo objetivo y del dato, 
revalorizar la consideración del sujeto religioso, de sus disposiciones, 
aportaciones, participación, v finalmente la expresión plena que puede 
encontrar en una verdadera comunidad *. Todo esto responde al re- 
descubrimiento de la Iglesia hecha en cierto sentido por los miembros 
y, por tanto, desde abajo. Se trata, como ha dicho felizmente un teó- 
logo alemán, de un volver a ser pueblo, de una «Volkwerdung» de la 
Telesia Y. 

Ahora bien, se trata de algo que sólo se hace y puede hacerse par- 
tiendo de la base. En la medida que la autoridad se ejerce sobre un 
escalón superior, se va alejando de los elementos de la base, se convierte 
en exterior y tiende a sustituir los lazos comunitarios por el lazo imper- 


el texto griego; cfr. Merck y. 151). Si no puede corseguirse más de momento, siem- 
pre será un acercamiento que pronto o tarde facilitará la toma de contacto con la 
Iglesia, en un punto cualquiera, en espera de una adhesión más total que acabará 
por conducir al pie del altar numerosos seres recenfortados con los santos sacra- 
mentos. 

Con todo Nuestro corazón Nos alabamos este trabajo apostólico de los laicos y 
os exhortamos, queridos hijos, a acogerlo benignamente, a fomentarlo y, sobre todo, 
a dejarlo desarrollar libremente, bien permanezcan estos grupos dentro de los lími- 
tes parroquiales o se extiendan igualmente al exterior, bien dependan de la Acción 
Católica organizada o no. En todo caso, es siempre un apostolado de laicos del mejor 
quilate». 

40. Sería salirnos de nuestro tema si tuviéramos que explicar esto con un 
poco de detalle. Baste leer a los «clásicos» de la investigación pastoral actual 
en la Iglesia de Francia, para comprender que toda ella está orientada en idéntico 
sentido : volver a enraizar el acto religioso en el sujeto religioso; hacer que los 
gestos no sean solamente la ejecución de un rito válido para el ministro legítimo, 
sino gestos de un hombre e incluso de una comunidad de hombres. Cfr., por ejemplo, 
G. MICHONNEAU : Paroisse, Communaule missionnaire, p. 186 s.; C. CHÉRY: Com- 
wmaunauté paroissiale ct Lilurgie, Notre Dame Saint Alban; para los bautizos, p. 74- 
77; para las primeras comuniones, p. €9; para las bodas, p. 104, 110, 113; para los 
entierros, p. 40, 129 s. 

41. M. D. KOSTER: Die Firmung in Glaubenssinm der Kirche, Regensberg-Mún- 
ster, 1948, p. 6. 
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sonal de la ley *. Una comunidad se forma, ya sea de personas, bien de 
comunidades elementales que ya viven como tales. Se ha podido decir, 
respecto del pasado, que las parroquias de la antigua Francia atraían 
a los hombres gracias a grupos o cofradías * y, respecto del presente, 
que una parroquia comunitaria es la comunidad de comunidades, que 
encuentra apoyo y recibe sus energías de los grupos elementales, a con- 
dición de que éstos sean auténticos y sepan armonizarse con el con- 
junto *. Desde el punto de vista estrictamente canónico, la parroquia 
no se define como una comunidad de fieles, sino como cierto territorio, 
parte del de una diócesis, sobre el que el obispo ha instituido un sacer- 
dote como representante suyo *. Ahora bien, por una parte, esta noción 
canónica está superada, en el sentido comunitario, por la realidad de 
la vida *; por otra, se dan en la Iglesia, homologadas por el Código, 
posibilidades para que los fieles puedan agruparse por profesiones o 
estados o simplemente por afinidades espirituales *, formando de esta 
manera comunidades parciales dentro del marco parroquial o al margen 
del mismo. Es cierto también que los fieles que se agrupan, a veces 
por encima de las fronteras nacionales, en movimientos de tal o cual 
clase, pueden formar comunidades; con mayor razón en el seno de 
movimientos de edificación personal o de Acción Católica. Es de desear 
que un gran número de fieles se unan en comunidades, llegando a ser 
de esta manera miembros activos de la Iglesia. 

3.” El deseo de una comunidad eclesial que se construya desde 
abajo, mediante las aportaciones de los sujetos religiosos, se traduce a 
veces en una cierta manera de concebir las relaciones concretas entre 
la misión ex spiritu y la misión ex officio, el espíritu y la función. 
Se trata principalmente del sacerdocio. Las comunidades espontáneas 
y parciales de que acabamos de habla gustan de escoger su sacerdote. 
Aún más. Cuando los fieles forman una comunidad que llega a tener 


42, Esta constante sociológica ha sido sacada a buena luz por TAPARELLI DE 
AZEGLIO : Essai théorique de droit naturel, n. 1405; trad. fr. 1II, p. 186. 

43. Esta es la conclusión de M. G. Le BRas, en Rev. Hist. de VÉglise de France, 
1933, p. 515. 

44. Cfr., por ejemplo, G. MICHONNEAU : Paroisse, Communauté missionnaire, pas- 
sim, y em Ecclesia, París, 1948, p. 1308. Cfr. nuestra comunicación en el Congreso 
des Oeuvres de 1948 (Structures sociales et Pastorale paroissiale), p. 61. 

45. Cfr. trabajo citado supra; MErHoDIUS PRICHODJKO VON MOSKAU: Die Pfarrei 
in der neueren Gesetzgebung der Russischen Kirche, Brixen, 1947, p. 282 s. 

46. Cfr. METHODIUS..., p. 239. 

47. Es un punto que el P. K. RAHNER ha defendido bien contra un «Pfarrprinzip» 
concebido y practicado con un espíritu geométrico algo estrecho: cfr. Friedliche 
Erwágungen túher das Pfarrprinzip, en Zeitsch. f. kath. Theol. 70 (1948), p. 169-198 
(cfr. p. 186). — Cfr. sobre los aspectos comunitarios de la vida eclesial a W. BER 
TKAMS, Die Eigennatur des Kirchenrechis, en Gregoriamum 27 (1946), p. 527-566. 
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todo su existir cristiano, desean encontrar entre ellos, y en cierta ma- 
nera producirlo y engendrarlo, un hombre que teniendo espíritu sacer- 
dotal pueda acercarse al sacerdocio y, una vez consagrado, llegue a 
ser en un sentido muy preciso su sacerdote. Ello es normal: muchos 
hombres llegaron así al sacerdocio en la antigúedad cristiana y durante 
la edad patrística *%, Se respetan totalmente los valores jerárquicos, ya 
que la formación, la llamada canónica y la ordenación quedan sometidas 
al obispo. Pero el sacerdocio ex officio, con todo lo que implica de 
autoridad y poder, viene a coronar de esta manera el sacerdocio ex spi- 
ritu, que se formó como fruto del tronco comunitario. Es interesante 
observar que cuando las parroquias y los grupos de cristiandad comien- 
zan a existir en forma de verdaderas comunidades, una lógica instin- 
tiva les conduce a encontrar maneras naturales de obrar en épocas de 
vitalidad comunitaria. 

Indudablemente, encontramos también aquí la respuesta a un pro- 
blema que podría ser falso problema, nacido de una oposición falaz 
entre las funciones o poderes jerárquicos y los carismas personales. 
En efecto, estas dos cosas suelen distinguirse de tal manera en los tra- 
tados católicos que llegan a aparecer separados, cuando no opuestos, 
sin que se vea cómo poderlos articular. Ahora bien, según el Nuevo 
Testamento, no hay ministerio (jerárquico) sin carismas y la cualifica- 
ción más alta según el ministerio jerárquico no dispensa el desear una 
abundancia mayor de carismas, en particular del «carisma» de la cari- 
dad: ¿no hemos visto cómo San Pablo apela mucho más a esos dones 
de hombre espiritual que a su poder y autoridad de apóstol? En el 
Nuevo Testamento, las cargas del ministerio son confiadas precisamente 
a hombres repletos de dones del Espíritu. Es verdad que la ordenación 
sacramental confiere tales dones *?, pero también consagra los ya exis- 
tentes. La antiguedad cristiana y la época patrística podrían suminis- 
trarnos multitud de testimonios en este sentido. Según las primitivas 
Constituciones de la Orden de Predicadores, el oficio de la predicación 
debía encomendarse, previo examen, a quienes se creía haber recibido 
ya la gracia *. 

Bajo un vocabulario bastante diferente, incluso en una atmósfera 
algo distinta, idéntica cosa se realiza hoy día en los seminarios, novi- 
ciados y escolasticados, mediante un completo sistema de estudios, exá- 


48. Ver los ejemplos recopilados por G. LONG-HASSELMANS, en Revue de Science- 
relig., 1951, p. 278-279. s 

49, Según II Tim., 1, 6 el carisma es dado por la imposición de manos: en 
I Tim. 4, 14 también. 

50. Los que parecen tener estos dones son presentados a una comisión y encar- 
gados eventualmente de la misión de la palabra: «fratribus, cum quibus conversati 
sunt, studiose inquisitis de gratia praedicationis, quam eis Deus contulerit». Ctr. 
MANDONNET-VICAIRE-LADNER : S. Dominique..., 1988, t. TI, p. 288; y cfr. t. I, p. 71. 
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menes, directores espirituales y «padres maestros», y luego la llamada 
de los superiores. Este sistema un poco jurídico responde al régimen de 
una Iglesia en la que la historia y la experiencia han enseñado a orga- 
nizar su propia vida y a reglamentar sus garantías. Vale en realidad 
lo que valen los hombres. Pero es normal que en una Iglesia, que, des- 
pués de haber sido considerada demasiado exclusivamente como aparato 
de mediación jerárquica, vuelve a descubrir en sus extremos, por una 
parte al Espíritu Santo y por otra al pueblo cristiano, queden revalori- 
zados ciertos aspectos que siempre ha tenido y practicado. Del lado de 
los fieles será el sentimiento de que el sacerdote es extraído del pueblo 
y consagrado para él, que sale de una comunidad y va a ella; será tam- 
bién la conciencia de cuanto puro, grande, irreemplazable, hay en el 
control de los individuos, no sólo por los superioress, sino también por 
la comunidad cuando ésta merece de verdad este nombre. Es verdad, 
la Iglesia no vive sólo desde arriba, sino también desde abajo: «Deter- 
minémonos después del consejo de todos, puesto que el Espíritu de Dios 
alienta en cada fiel...» **. — Del lado del Espíritu Santo, será el senti- 
miento de que, siendo la obra de Dios hecha por hombres de Dios según 
las dos líneas que definimos al principio del capítulo, una y otra deben 
armonizarse. Los dones del poder espiritual jerárquico son decisivos ; 
bastan para la validez. Pero la tradición antigua se inclinaba a atribuir 
las cargas, no según las cualidades puramente morales o de carácter, 
sino según las condiciones neumáticas o carismáticas, «según el grado 
de la presencia de Dios en los candidatos» ”. No reduzcamos lo «neu- 
mático» a lo «moral» humano o a lo «jurídico». No aceptemos un ex 
officio, no sólo que no se produzca o no se complemente, sino que no 
se funde en un ex spiritu. No hay sacerdote que no deba ser antes un 
cristiano, un hombre religioso, y que antes de depender del Señor y 
de la jerarquía, que dan la «misión», no deba depender personalmente 
de Dios que da el «espíritu». 


* * * 


Los peligros de una tal consideración de la Iglesia como comunidad 
que se construye desde abajo son reales. No hace falta que los oculte- 
mos, tanto menos cuando van ligados a la necesidad de conceder a los 
laicos su lugar, necesidad a la que la presente obra intenta aportar ele- 
mentos de respuesta en el plano doctrinal. 

Algunos corren el riesgo de reivindicar una independencia total sin 


51. Sax PAULINO DÉ Nola: Epist. XXIII, n. 25 (P. L. 61, 281). 

52. Dom. VONIFR, L'Ssprit cl VPEpouse (Unam Sanctam, 16) París, 1947, p. 2, 
(texto añadido a la traducción francesa de una conferencia publicada en Irénikon, 
1937, p. 220). Cfr. O. CaseL: Benedikt von Nursia... — Sería fácil ilustrar todo esto 
por la teología escolástica o la práctica oriental relativa al episcopado. 
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dejarse previamente formar; o bien estimar que la jerarquía y los sacer- 
dotes no tienen nada que decir en terrenos que nacen sin embargo de 
la ética, y por tanto de la competencia del ministerio apostólico : por 
ejemplo, problemas de matrimonio, o incluso doctrinas económicas y 
políticas. A veces se hablará de «mavoría de edad» de los laicos — una 
expresión muy ambigua, más falsa que verdadera, que hemos procu- 
rado evitar con todo cuidado — como si hubieran alcanzado una elad 
en la que ya pueden conducirse por sí solos... 

La constitución de grupos de selección en los que, como hemos visto, 
la Iglesia renueva incontestablemente su eficacia vital, no deja de tener 
inconvenientes. Estos grupos quieren escoger su sacerdote. Los restantes 
clérigos de las parroquias urbanas corren el riesgo de llegar a ser con- 
siderados como clérigos no cualificados, buenos para las horas de guar- 
dia, las bodas y los entierros... Sin hablar de la enorme carga que su- 
pone el cuidado de tantos grupos y del peligro de que bastándose a sí 
mismos vengan a formar capillitas aparte de la iglesia... 

Podría existir también, tal vez más profundamente, cierto peligro 
de «protestantismo», no sólo en los pequeños incidentes sin gravedad, 
sino incluso en el orden del pensamiento y del régimen general de la 
vida religiosa. Los pequeños incidentes son fatales desde el momento 
que descubren, en la realidad de la Iglesia, aspectos que no honran nada 
las «ideas recibidas» en eclesiología y pastoral. Aunque peligro más 
serio existe en la línea del siguiente tema, no obstante verdadero : me- 
diante el ejercicio de los dones espirituales recibidos, los fieles hacen 
de alguna manera la Iglesia. Al desarrollar este aspecto sin considerar 
previa y complementariamente la institución objetiva, podría no verse 
en la Iglesia más que el conjunto de relaciones personales con Dios y 
las intercomunicaciones por el ejercicio de los dones de cada uno *. 

Para evitar todo peligro, no queda más que considerar los diferentes 
aspectos en su propia verdad y de forma equilibrada en una teología 
completa. Nos atrevemos a confiar que los principales elementos exlgi- 
dos por tal equilibrio sean presentados en la presente obra, y bastará 
haber señalado los escollos para que se refiera a ese balizamiento teoló- 
gico. No hezios resuelto todos los problemas de aplicación y ejercicio 
concreto. Por lo menos, hemos dado en el plano doctrinal todo lo que 
hace falta para resolverlos. No se nos puede pedir más aquí. 


53. Algo de esto pensamos que hay en libros que siguen siendo profundos, como 
los de E. MICHEL (Von der kirchlichen Sendung der Laien, Berlín, 1934; Renovatio 
Zur Zwiesprache zwischen Kirche und Welt, Aulendort, 1947) o A. ZECHMEISTER : 
Der Christ in der Endzeit, Zurich, 1987; Io.: Das Herz und das Kommende, Viena, 
1946. 
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Como conclusión del capítulo, quisiéramos evocar todavía un pro- 
blema concreto que presenta también sus dificultades. En una Iglesia 
que se construye desde arriba, la unidad queda asegurada por una espe- 
cie de uniformidad : la de los objetos recibidos (el idem credunt, etc., 
de Cayetano) y el de la dirección comunicada (el sub uno de Cayetano). 
En una Iglesia que se construye también desde abajo, y en la que se 
tienen en cuenta las aportaciones del sujeto religioso, se plantea además 
un problema de comunión, más allá de la unidad. ¿Cómo es posible, en 
las diferentes escalas de la vida, desde la parroquia al planeta, que la 
Iglesia permanezca siendo una, si no se consideran solamente las deter- 
minaciones objetivas y jerárquicas, sino los hombres y sus agrupaciones : 
escuelas de pensamiento, formas de piedad, asociaciones para esto o para 
aquello? Es notoria la libertad de que gozan los fieles en la Iglesia, 
dentro de los límites de la comunión, para adherirse a tal o cual tradi- 
ción teológica, tal espiritualidad, perseguir un trabajo de creación inte- 
lectual o cultural en este o aquel sentido, crear obras, participar en 
congresos, en una acción, por ejemplo, por la paz, por la justicia so- 
cial, contra las viviendas insalubres, contra el alcoholismo, pertenecer 
a movimientos bíblicos, litúrgicos, marianos, etc. Sí, verdaderamente 
San Cipriano tenía razón al pensar que estaba permitido «salvo jure 
communionis, diversum sentire» *. 

Y puesto que tratamos de una teología del laicado, ¿cómo no plan- 
tear el poblema de los límites del conformismo obligatorio o de las op- 
ciones divergentes? A las que puedan existir en el campo de la vida 
eclesial, los laicos añaden normalmente las de la vida profana : su con- 
dición consiste, en efecto, en servir a Dios sin renunciar a su compro- 
miso de realizar la obra del Mundo y de la Historia : ciencias y técnicas, 
producción y política, actividades culturales, lucha por la existencia y 
servicio de los diversos grupos comprometidos en esta lucha... Este 
compromiso del laico debe ser verdadero y leal. No basta tocar con la 
punta de los dedos las obras del mundo impuro y, para evitar mancharse 
las manos, rehusar las complicaciones de una entrega precisa, concreta, 
sincera. Ahora bien, un tal compromiso tiene mucho de devorador : es 
una cadena inexorable. Una opción engarza en una lucha en la que, 
tras los fines y los objetivos, están los medios de combate, las circuns- 
tancias concretas, sus derivaciones y consecuencias. Se es enemigo de 
alguien; es fatal que un día se sea de otros cristianos. Lo mismo que 
el cristianismo, no existe en estado puro, sino en un estado histórico, 
ligado a una ganga humana, la de un «mundo cristiano» histórico con 
el que puede estarse en desacuerdo, tanto en el plano temporal como 
en-el evangélico. No hace falta que en nombre de la caridad, de la paz, 


54. Cfr SAN AGUSTÍN: De baptismo, lib. 3, n. 5 (P. L. 43, 141-142) y S. CIPRIANO : 
Sent. episc. de haereticis baptiz. (HARTEL. I, p. 485). 


PROBLEMAS DE LA COMUNIÓN ENTRE LOS FIELES 421 


de la unión entre católicos, se anule, en toda su autenticidad y con 
todas sus exigencias, el compromiso del hombre cristiano. Evi- 
dentemente, la comunión entre éste y los demás hermanos cristianos, 
entre su grupo y los otros grupos, tal vez incluso entre él mismo y su 
grupo y la Iglesia concreta e histórica a la cual pertenece, estará some- 
tida a una prueba de tensión de la que será necesario triunfar sin rom- 
perse... 

El problema se plantea en el marco parroquial, es decir, de la iglesia 
que debe comunicar a los hombres que tienen su domicilio sobre cierto 
territorio, la vida cristiana pura y simple. El eventual conflicto entre 
parroquianos de tal o tal tendencia puede provenir con frecuencia del 
conflicto entre la parroquia, medio de vida cristiana pura y simple, y 
los organismos adaptados a necesidades particulares de la vida. El pro- 
blema puede plantearse en el cuadro de una Iglesia nacional, no ya como 
transposición en una escala más amplia de las divergencias existentes 
entre cristianos de la misma parroquia, sino en razón de las posturas 
que deberán adoptar a veces, si quieren cumplir bien su misión, por 
ejemplo los Movimientos especializados de la Acción Católica, de la 
J.O.C. ante la cuestión del servicio de dieciocho meses. Su entrega a 
ellos debe ser también precisa y concreta, en un plano religioso cier- 
tamente, pero en puntos determinados con frecuencia por interferencias 
temporales que el mismo Magisterio sólo toca de muy alto y de muy 
lejos. En el estado actual de la Acción Católica, por lo menos, parece 
imposible reducir el compromiso de los Movimientos a las afirmaciones 
generales de la Jerarquía, las cuales, por otra parte, cuando descienden 
al plano de los hechos, en cuestiones de huelgas, por ejemplo, no en- 
cuentran siempre la adhesión unánime de los católicos. Y, en fin, el 
problema se plantea eventualmente en el marco de la Iglesia universal, 
entre cristiandades de tradición y situación históricas diferentes. Pen- 
samos en cuestiones como las de los derechos del hombre, tolerancia, 
paz, concepción del Estado, sindicatos, lucha contra el comunismo y 
postura concreta frente al mismo, investigación filosófica y teológica, 
digamos también litúrgica, equilibrio entre las determinaciones de la 
autoridad y las libres iniciativas particulares, adaptaciones o reformas en 
la Iglesia, etc., etc.: probabilísimamente los católicos tomarán postu- 
ras bastantes diferentes, ya dentro de una misma Cristiandad nacional 
y mucho más en distintos países, conforme las variedades de cierta «geo- 
política del catolicismo» **, en la que los temperamentos nacionales, las 
culturas, las experiencias históricas, la situación económica y política 
forman los principales componentes humanos... 

Todo esto es normal, pero debe armonizarse con la regla superior de 


55. Cfr. algunas páginas de J. FoLLer sobre el particular, en la nueva edición 
de la antología Apologétique, París, 1948, p. 701 s. 


422 JALONES PARA UNA TEOLOGÍA DEL LAJCADO 


la comunión católica. He aquí algunas indicaciones que pueden ayudar 
a lograrla. 

Cuanto más la Iglesia se expansiona en la periferia, tanto más debe 
fortificarse en su centro. Cuanto más los cristianos adoptan posturas y 
compromisos personales, tanto más deben insistir sobre las actividades 
esenciales de la Iglesia que les son rigurosamente comunes: liturgia, 
sacramentos y, sobre todo, eucaristía ; fe extraída de las verdaderas fuen- 
tes — Biblia, tradición —, bajo la guía del magisterio; obediencia o 
docilidad hacia las determinaciones del poder apostólico de los obispos 
en comunión con la Sede de Roma. Estos son los elementos esenciales 
del «jus communionis» que es necesario salvar siempre y que son tradi- 
cionalmente conocidos por comunión de fe, comunión sacramental, co- 
munión en la sumisión a la autoridad apostólica. Únicamente en la me- 
dida en que quede asegurado todo esto puede aprovecharse la libertad 
del «diversum sentire». 

Incluso dentro de los límites en que puede desenvolverse tal libertad, 
se imponen ciertas determinaciones. Es el caso particular de la acción 
política y económica. La Iglesia no tiene en esto ninguna competencia. 
Por razones pastorales puede pedir a los fieles que opten en tal o cual 
sentido, pero entonces, sin dejar absolutamente intacta la libertad de 
su elección, no les impone ninguna. En lo temporal como tal, la Iglesia 
no tiene ningún poder. Pero lo temporal, si es lo temporal de los hom- 
bres, pone en juego cierta determinación de los fines y medios, la 
cual brota de la ética y, por tanto, del magisterio eclesiástico. Las 
determinaciones de dicho magisterio se imponen a los fieles si son for- 
males e imperativas y, de no serlo, se imponen a su docilidad y res- 
petuosa consideración. Hay, en efecto, cierta gradación en las dispo- 
siciones de la autoridad : primero, los principios positivos firmísimos ; 
luego, las determinaciones igualmente firmes y rigurosas, pero negati- 
vas, señalando lo que es necesario evitar, aunque sin precisar lo que 
hay que defender; después, las indicaciones más generales, sobre todo 
si son positivas. No sería difícil ilustrar esta gradación con los gran- 
des documentos de la «doctrina social»: en la cumbre, las condena- 
ciones del marxismo ateo, del nazismo racista; luego, abajo, las lla- 
madas al espíritu de desinterés y solidaridad en la cuestión de la vi- 
vienda, las indicaciones de este género: es necesario votar y votar por 
la justicia... ** 


56. Más de un lector recordará aquí algunos casos concretos e históricos. Diga- 
mos una palabra. 

Ante todo, no está excluido que haya sacerdotes que sobrepasen su competencia, 
en la que únicamente tienen autoridad, y hagan política. Los pecados y los fallos 
existen en la Iglesia y entre los hombres de la Iglesia. 

En cuanto a la excomunión lanzada contra quienes favorecen directamente al 
partido comunista, no es de suyo más que una aplicación por parte del poder juris- 
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A medida que se desciende la gradación de tales determinaciones, 
el conjunto de opciones y compromisos posibles se amplía y, por tan- 
to, también la posibilidad de oposición entre católicos. El deber de 
una comunión que ya no está regulada por un ídem facere o un esse sub 
uno (reunirse para idénticos objetivos y obedecer a la misma autori- 
dad) se concentra desde entonces en la busca de un agere ut pars (te- 
ner actitud de miembro de un mismo cuerpo) según la bella frase de 
Cayetano. Pero, aun en el seno de las legítimas divergencias de op- 
ción y de compromiso, resta siempre para los católicos un deber de 
unidad. Una unidad tanto más difícil cuanto que no puede instaurarse, 
como algunos quisieran, por la uniformidad en todos los campos, des- 
de la teología hasta la papeleta de voto pasando por las devociones... 
Este deber de unidad, exigido por el hecho de ser miembros del mismo 
cuerpo, puede concretizarse en estas dos obligaciones : 

1. Que al defender sus propias opciones cada cual tenga el cuidado 
de comprender las opciones distintas y sus motivos. Que, por ejemplo, 
cuando los españoles formulan su posición sobre el estatuto de los no- 
católicos en su nación, tengan cuidado de comprender los motivos his- 
tóricos y espirituales de la posición de los católicos franceses o america- 
nos más favorables a la libertad y a lo que se viene llamando tolerancia. 
Que puedan establecerse contactos para que, en una atmósfera de leal- 
tad y confianza mutua, se expliquen mutuamente, sobre todo acerca 
de los puntos de discrepancia. Que vayamos a esos encuentros no en 
plan de defensa o de condena, sino dispuestos al diálogo, abiertos a las 
eventualidades complementarias. A este respecto, lo que hemos llamado 
relaciones entre miembros puede aportar también posibilidades de solu- 
ción. Cuanto más se encuentren los individuos y los diferentes grupos, 
tanto más quedará asegurada la unión. Que se tengan en cuenta sobre 
el particular las advertencias tan directas y emocionantes hechas por 
el arzobispo de París en su carta pastoral sobre el sentido de la Iglesia *”. 


diccional de las determinaciones del magisterio, al que añaden una censura: aquella 
según la cual el comunismo es condenado como filosofía atea y por la que no se 
puede colaborar de forma activa y directa en una cosa que de suyo es mala. 

En cuanto a un discurso como el pronunciado por el Santo Padre el día de 
Pascua de 1949, creemos que engarza las tres cosas siguientes, por lo que depende 
de tres títulos de intervención que se unifican en la persona del Papa: 1.0, la auto- 
ridad de magisterio que denuncia, una vez más, el carácter ateo del comunismo; 
2.0, la autoridad pastoral suprema que da a los fieles una directiva práctica, en este 
caso imperiosa; 3.0, la autoridad histórica y moral que el obispo de Roma tiene 
particularmente sobre Italia, en razón de los estrechos lazos que la geografía y la 
historia han creado entre él y este país. En virtud de esto, además de su título de 
pastor universal, es el guía espiritual particular y como el tutor moral del pueblo 
italiano. 

57. Cuaresma de 1951: cfr Docum. cathol. 11 marzo 1951, col. 268-269: «¿Se trata, 
por tanto, de tener todos las mismas ideas, de adherirse todos al mismo movi- 
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2. Que al establecer las propias opciones, cada cual tenga también 
el cuidado de escogerlas y justificarlas en función de la comunidad total 
y como una forma de servicio en las coyunturas concretas del Mundo, 
de la Iglesia y de todos nosotros. Sin embargo, al hacerlo así, pense- 
mos que corremos todavía el riesgo de sectarismo e incluso de fana- 
tismo. Nada, en efecto, hace ser tan sectario como la convicción de ver 
claro y de tener uno la verdadera manera de servir a la verdad. Nada 
hace ser tan fanático como el sentimiento que tiene el miembro de un 
cuerpo de coincidir perfectamente con el conjunto y de llevar adecua- 
damente la causa que pretende servir. He aquí por qué la referencia 


miento, de leer todos el mismo periódico cristiano? De ninguna manera. La unidad 
ez el cristiano no desemboca nunca en la nivelación. Somos personas libres, todos 
iguales en dignidad delante de Dios, aunque uo en talentos y aptitudes entre los 
hombres. Y es precisamente esta diversidad de dones complementarios lo que asegura 
la unidad, la mantiene y le da su más alto valor al fundamentarla en el amor. Si no 
hubiera más que una clase de instrumento, no habría nunca sinfonía. 

Esta unidad que hoy se llama pluralismo es un gran bien. Tenemos mucho de 
ello en Frarcia Forma parte de nuestro temperamento y nuestra historia. Se nos 
envidia a veces y no sin razón. Pero tiene una contrapartida temible : el individualismo 
que produce el sectarismo. Vosotros debéis saber cuánto nos hace sufrir a nosotros, 
obispos y sacerdotes. ¿Cómo leer ciertos periódicos, ciertas revistas, cómo escuchar 
ciertas conferencias, sin tener el corazón oprimido? Se podría pensar que asistimos a 
un proceso entre enemigos irreconciliables. Se ataca, se sospecha, con violencia o por 
malos entendidos. Cada cual permanece en sus posiciones. Incluso se ha llegado a este 
exceso : cristianos que rehusan dialogar entre ellos lealmente, con paz y amor, para 
examiuar los problemas tan delicados de la hora presente. 

Es tiempo de reaccionar y volver a tender los puentes que el ambiente económico 
y Una pérdida del sentido de la Iglesia derrumbaron momentáneamente. Será la señal 
de una verdadera renovación espiritual. Y Dios bendecirá nuestros esfuerzos en la 
medida exacta en que probemos — con hechos, no con palabras — nuestra voluntad 
de colaboración fraterna. 

Pero esto no basta para ser católico. La Iglesia, nos dice el Papa Pío XII, es 
supra-nacional. La caridad de Cristo no tiene fronteras. «Ya no hay distinción de 
judío, ni griego; ni de siervo, ni libre; mi tampoco de hombre, ui mujer: porque 
todos vosotros sois una cosa en Jesucristo» (Gál. 3, 28), Mis queridos hermanos, 
cuando leemos esta pasaje de San Pablo, ¿tenemos la conciencia perturbada? Uno 
de los mayores escándalos de nuestra época es la sobrevivencia de los nacionalis- 
mos patrioteros. Si es necesario amar a la patria, servirla, continuar sus tradiciones 
y amar lo que constituye su encanto, también es criminal ignorarse y criticarse entre 
naciones. Ahora bien, como si hubiera tantas Iglesias como patrias, vemos a los 
cristianos rechazarse, calumniarse, excomulgarse en bloque y con una dureza que 
no tiene semejanza si no es en la pobreza de stis informaciones. 

Al sectarismo se le encuentra por todu: en el orden intelectual, político, social, 
cultural. Casi siempre es culpable la ignorancia y el espíritu excesivamente estrecho 
de muchos de nuestros contemporáneos. Felizmente, la Iglesia no siempre ha cono- 
cido esta división en compartimientos estancos. A pesar de la lentitud y los peli- 
gros del camino, los intercambios eran frecuentes entre las diócesis, las Universida- 
des, los santuarios. Se intercambiaban reliquias, predicadores, maestros. La palabra 
cristiandad — por otra palte equívoca — tenía por lo menos entonces este sentido 
católico. 

La hora presente no pide lamentaciones, sino obras. Y actuar rápidamente. Por- 
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de nuestra opción a la comunidad total debe unirse a la observación 
precedente, al cuidado de comprender los puntos de vista de los otros, 
al sentimiento de trascendencia de nuestra común relación entre nues- 
tros respectivos servicios; en fin, al sentimiento de humildad y ver- 
dadera caridad, sin la cual no hay cristianismo. 

En el fondo, en este campo como en tantos otros, el primer esfuerzo 
que hay que realizar es de inteligencia. Tal vez por ignorarlo, resul- 
ta que muchas veces, a pesar de las mejores intenciones y las mejores 
resoluciones, fallamos en el éxito. Mientras que, con sencillez, humor y 
lealtad, no critiquemos nuestra propia construcción de autojustificación 
y la falsa idea que tenemos de los otros, nada eficaz podrá conseguirse. 
Las cosas, la vida cristiana, la vida humana, todo pide más inteligencia... 


ADDENDUM: Una vez redactado el capítulo, S. Exc. Mons. FELTIN, 
arzobispo de París, ha publicado una carta pastoral sobre La unidad en la 
Iglesia (Sem, rel. de Parts, 28 febrero 1952, p. 175-182, y 1.2 marzo, p. 203- 
215), que da a las ideas desarrolladas en él el apoyo y la fuerza de una 
palabra autorizada. 


que si, como dijo Pío XI, el gran escándalo de la Iglesia en el siglo xIx fue el haber 
perdido la clase obrera, quizá se diga en el futuro que el gran pecado de los bau- 
tizados del siglo XX fue no haber sido católicos». 

Es un deber y un gozo añadir que conocemos personalmente más de un lugar de 
contacto donde los católicos pueden libre y fraternalmente cambiar o confrontar (a 
veces también afrontar) sus ideas. Uno de los más interesantes es sin duda San 
Sebastián, con sus Conversaciones, de las que da cuenta la revista Documentos 
(San Sebastián, Apartado 66). 


CAPÍTULO VIM 


Los laicos y la función apostólica de la Iglesia 


LA ACCIÓN CATÓLICA * 
El, COMPROMISO TEMPORAL, DE LOS LAICOS 


LA FUNCIÓN APOSTÓLICA DE LA IGLESIA 


Existe la Iglesia y un apostolado, únicamente para hacer llegar hasta 
los hombres, en los límites del espacio y del tiempo, la salvación adqui- 
rida en Jesucristo ?. La misión de la Iglesia prolonga, pues, la de Cristo 


1. No puede pedirse razonablemente a este capítulo que lo diga todo, que res- 
ponda a todos Jos problemas concernientes a la Acción Católica. Tal ambición so- 
brepasa en mucho tanto nuestra competencia como los límites prefijados al libro. 
Sin entrar en cuestiones complejas, planteadas por la Acción Católica en el plano 
propiamente pastoral, deseamos tan sólo definir y situar la Acción Católica en vistas 
a una teología de conjunto del iaicado en la Iglesia. Tocaremos necesariamente pro- 
blemas todavía discutidos, complejos, por lo demás ricos en consecuencias prácti- 
cas, en torno a los cuales existe una sensibilidad muy viva entre los laicos y entre 
los clérigos. Es necesario que unos y otros acepten elevarse a tuna consideración 
de conjunto. La crítica está siempre permitida y con frecuencia es fecunda. Pero, 
¿es constructiva cuando se contenta con argiiir desde un punto de vista particular, 
tal vez relativo, rehusando categorías que responden con sencillez a datos de con- 
junto ? 

Utilizaremos las siglas siguientes para designar a diferentes recopilaciones de 
documentos pontificios : 

D. C. = E*Action catholique. Trad. fr. des Doc. pontif. (1922-1932), Bonne Presse, 
1933, ediciones de la «Documentation catholique». 

GUERRY = L'Action catholigue. Textes pontificaux classés et commentés, por 
E. GUERRY (Cathedra Petri) París, Desclée de Brouwer 1936. 

Doc. cath. = Documentation catholigue (periódico), París, Bonne Presse. 

£. «Pastor aeternus et episcopus animarum nostraram, ut salutiferum redemp- 
tionis opus perenne redderer, sanctam aedificare Ecclesiam decrevit...». Conc. Vatic., 
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y así, mutatis mutandis, es la misma. No se realizan en idénticas con- 
diciones: Cristo es la fuente, como dice San Pablo, la cabeza; pero 
la Iglesia es un cuerpo y, al no existir más que por la cabeza, no deja de 
dar a ésta continuamente sus miembros y sus órganos. De ahí que Jesús 
presentara el envío de los apóstoles como una repetición y prolongación 
del suyo: «Como mi Padre me ha enviado, así os envío a vosotros» 
(Jn. 20, 21); «Como me enviaste al mundo (Padre Santo), así los envío 
también al mundo» (Jn. 17, 16). 

Esta especie de cascada de misión es también, de forma equivalente, 
una cascada de amor. Porque el envío del Hijo por el Padre al mundo 
es un acto de amor, del ágape de Dios (Jn. 3, 16; 1 Jn. 4, 9): al «como 
mi Padre me ha enviado, así os envío», respondió exactamente el «co- 
mo mi Padre me ha amado, así también os he amado» (Jn. 15, 9). De 
suerte que Pío XI, en perfecta continuidad con los enunciados esen- 
ciales del Evangelio, pudo decir, al querer definir la Acción Católica : 
«Por apostolado jerárquico se entiende el apostolado originariamente bro- 
tado del corazón, de la vida y de las manos de Jesucristo, que se perpe- 
túa a través de las generaciones por la extensión, por la dilatación uni- 
versal y secular del Colegio apostólico, del episcopado» ?. 

La misión de Jesús está inscrita en su mismo nombre, que significa : 
Dios Salvador, Dios libertador; lo expresó Él mismo con estas pala- 
bras: «El Hijo del Hombre ha venido a buscar y salvar lo que estaba 
perdido» *. ¿Qué quiere decir salvar? Ante todo, libertar de la tiranía 
opresiva y degradante del demonio y del pecado, luego conducir a Dios 
reconciliándonos con Él y, por ello mismo, procurar para todas las cosas 
el logro de lo que aspiran : la liberación frente a la «vanidad», es decir, 
de la degradación y «aniquilamiento», el rescate de la corrupción y de 
la dispersión, en una palabra, la integridad y unidad o comunión que 
todas ellas buscan (cfr. supra, cap. 3). Hemos hablado de «cosas» para 
no excluir nada «de lo que estaba perdido», para honrar plenamente el 


sess. IV (DENZINGER, 1821). «Se trata del derecho de las almas formadas de esta 
manera 1 comunicar los tesoros de la Redención a otras almas, colaborando en la 
actividad del apostolado jerárquico», Pío XI: Nom abbiamo bisogno, 29-6-1931 (D. C. 
284); cfr. nota siguiente. 

3. Discurso a la Junta Diocesana de Roma, 19-4-1931 (D. C. 310). 

4. Lc. 19, 19 “episodio de Zaqueo, cuyo evangelio se lee en la misa de la 
Dedicación de la iglesia y que tiene, efectivamente, un gran valor eclesiológico); 
Mt. 18, 11 en ciertos manuscritos 

Recuérdese en la Sinagoga de Nazaret. «El Espíritu del Señor está sobre mí, 
porque me ungió para evangelizar a los pobres; me envió a predicar a los cautivos 
la libertad, a los ciegos la recuperación de la vista; para poner en libertad a los 
oprimidos, para anunciar un año de gracia del Señor.» Lc. 4, 18 (= Is. 61, 1). Este 
texto constituye el versículo del gradual, o el segundo versículo aleluyático de la 
misa votiva de Cristo-sumo sacerdote. Expresa el objeto de su consagración sacer- 
dotal. Cfr. Ezeg. 34, 16; Lc. 7, 22; Mt. 5, 8 y 5. 
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título de «Salvador del mundo» y el auténtico sentido de los textos don- 
de habla San Pablo de los gemidos de la creación, de la reconciliación 
o recapitulación de «todas las cosas, ta pantan *. Pero es evidente que 
se trata principalmente de los hombres, con quienes el cosmos está li- 
gado en destino, puesto que todas las cosas fueron hechas para él, y, 
por él y con él, para Dios (cfr. Y Cor. 3, 22-23; 8, 6; etc.). La creación 
fue también objeto de la salvación de Cristo; pero no por sí misma, 
puesto que por sí misma se veía sujeta a la vanidad ; lo que de verdad 
anhela es tener parte en la salvación de los hombres, «en la libertad de 
los hijos de Dios» (Rom. 8, 21). 

El Catecismo del Concilio de Trento nos dice que Aquel que recibió 
por nombre propio Jesús, es decir, Salvador, se añade el nombre de 
Cristo, que significa Ungido, como un nombre de función que responde 
a los tres oficios por los cuales ha sido ungido, y, por tanto, a los tres 
grandes poderes por los que realizará su misión de Salvador : rey, sacer- 
dote y profeta. No volveremos a hacer el estudio de estos tres oficios o 
funciones. Si los recordamos es sólo para dar a entender que la misión 
de Cristo se prosigue en su cuerpo que es la Iglesia conforme a ellos. 

La misión de la Iglesia sigue a la de Cristo, ya en cuanto al objeto, 
ya en lo que afecta a las energías por las que debe cumplirse. Pero, como 
ya hemos indicado, se realiza en condiciones diferentes que es necesario 
precisar. 

Ante todo, su objeto es idéntico, puesto que no se trata de conquis- 
tar la salvación, sino de comunicarla, cooperando en ello. Sin embargo, 
como sabemos, las condiciones que Jesús ha establecido para el ejercicio 
de su realeza sacerdotal, conforme al plan del Padre, son diferentes hasta 
el día del restablecimiento de todas las cosas (4ct. 3, 21), la plena rea- 
lización de los efectos psíquicos y cósmicos de salvación : durante el 
tiempo de espera del Salvador, hasta que vuelva con su poder y majes- 
tad, tiempo que coincide con la Iglesia, hay necesariamente dualidad 
de Iglesia y Mundo. El ministerio del Espíritu ejercido por la Iglesia * 
no despliega toda su eficacia, que será de derecho y de hecho, el día 
fijado por Dios, el del Espíritu Santo; de Éste no tenemos ahora más 
que las arras. Ya vimos que elo es bastante para que la Iglesia sea la 
célula germinal del Reino. Perc no es suficiente para que tenga verda- 
deramente como objeto propio y directo la plenitud de salvación, hasta 
conseguir la restauración de las realidades que constituyen propiamente 
el mundo. Por esto dice San Pablo que esperamos todavía la salvación, a 


5. Cfr, Rom. 8, 19-22; Ef. 1, 10 y 4, 15 (traducir: hagamos creer todas las cosas 
hacia aquel que es la cabeza»; Col 1,20; etc. Trataremos de este carácter cósmico 
de la obra de Jesucristo. 

6. II Cor., 3, 8; 4, 1, ligado cou lo que precede; 5, 18 (ministerio de la reconci- 
liación); I Tes. 1, 5 y Hechos, passim. 
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saber, la redención de los cuerpos, y que la creación entera espera y 
gime con nosotros ”. La salvación cuyo ministerio ejerce la Iglesia con 
eficiencia es primaria y directamente la de las personas, más exacta- 
mente la de las almas, una salvación espiritual cuyos efectos físicos o 
cósmicos se mantienen como en reserva ?, 

Sin embargo, incluso en este campo se ha operado algo muy real. 
Del Reino sólo tenemos por el momento el «acercamiento», pero el 
Evangelio muestra que el Reino no se acerca sin que sean perceptibles 
algunos efectos. No tenemos más que las arras del Espíritu, pero ver- 
daderamente tenemos las arras. De donde resulta, no solamente que la 
Iglesia es la célula germinal del Reino y que la salvación total y uni- 
versal tendrá lugar por el ejercicio de lo que es el principio propio de su 
existencia, sino que ya le han sido dadas algunas anticipaciones de la 
restauración final. Éstas son de dos clases. Ya sea de modo pasajero y 
con frecuencia milagrosa, ciertas manifestaciones o fugitivas ojeadas 
del reino perfecto de Dios: literalmente, a veces, los ciegos ven, los 
hombres son libertados de la opresión. Bien, más ordinariamente, cierta 
curación, cierta restauración de las realidades temporales de la vida 
humana, sobre todo de las que atañen de cerca a las personas y que 
pueden agruparse bajo el nombre de civilización. 

Por esto Pío X, queriendo precisar el objeto de lo que ya él llamaba 
Acción Católica o acción de los católicos y diciendo que «ella no excluye 
absolutamente nada de cuanto de cualquier forma, directa o indirecta, 
pertenece a la misión divina de la Iglesia», definía así esta misión : 
«Restaurarlo todo en Cristo... Restaurar en Cristo, no sólo lo que in- 
cumbe directamente a la Iglesia en virtud de su misión divina, que es 
la de conducir almas a Dios, sino también la que brota espontáneamente 
de dicha misión, la civilización cristiana en el conjunto de todos y cada 
uno de los elementos que la constituyen» ?. Evidentemente habrá que 
relacionar esta definición con otras afirmaciones de la presente obra, 
o de la teología en general: a lo que luego diremos sobre los dos puntos 
de aplicación a la Acción Católica, a lo que dijimos antes, y más tarde 
precisaremos, acerca de la condición y papel propio de los laicos, o 
también sobre las relaciones entre la naturaleza y la gracia (cap. 3); 
a los tratados concernientes a la «filosofía cristiana» o a la teoría de la 
cultura; a las tesis de eclesiología referentes al objeto del magisterio de 
la Iglesia en su acción sobre lo temporal, etc. Todas estas cosas son 
coherentes y se corresponden exactamente. Implican siempre, en la am- 
plitud absolutamente universal (ta panta) de la Redención de Cristo 


7. Cfr. Rom. 5, 2; 8, 9-11; 21 y 24; XII. 11; Ef. 1, 14; 5, 20; Fil., 3, 20-21; 
IT Pe, 1, 35. 

8. Cfr. supra, cap. 3, p. 92-95, 

9. Encícl. Il fermo proposito, 11-6-1905 (Act., ed. B. Presse, t. Il, p. 91 y 93). 
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y de su realeza, una zona de eficacia inmediata y plena, que es espiri- 
tual, y una zona de eficacia indirecta, bosquejada o parcial, que atañe 
a la naturaleza o a la creación misma. 

Es necesario precisar también la condición de las energías por las 
que la misión de Cristo se continúa en la Iglesia. Ya cuando se trata 
de Cristo nos encontramos en presencia de una cierta dualidad o in- 
cluso de varios dualismos que tienen sus consecuencias en el estatuto 
eclesial. Jesús ejercía su acción, bien visiblemente al exterior, bien en 
el interior ** : sacerdote, convertía y justificaba a las almas de un lado, 
instituía los sacramentos de otro; profeta, iluminaba interiormente a 
las almas y predicaba públicamente; rey, mandaba las cosas con un 
simple querer, y proclamaba exteriormente su ley o su juicio. Tal es 
la primera cualidad que se encuentra en el obrar de Cristo. Hemos 
visto, por otra parte, que respecto de la Iglesia tiene una doble rela- 
ción : relación de poder y relación de animación. Este segundo dualismo 
no equivale exactamente al primero; más bien se interfieren, puesto 
que vuelve a hallarse en cada uno de los registros de la acción de Cristo, 
como iremos viendo. 

Cuando iba a santificarlo todo por su sacrificio (Jn. 17, 19) y, habien- 
do fundado su obra en la eficacia de su sangre, iba a privarnos de su 
presencia física para abrir el tiempo del cumplimiento progresivo de la 
salvación en la Iglesia, Jesús instituyó, como dos delegados o agentes, 
dos vicarios o representantes activos para que continuaran o, más bien, 
aplicaran su acción, respectivamente, según los registros que hemos re- 
conocido : interiormente, su Espíritu; por fuera, el ministerio apostó- 
lico. Enviado del Padre por amor, «sabiendo que había llegado la hora 
de pasar de este mundo al Padre, habiendo amado a los suyos que esta- 
ban en el mundo, los amó hasta el fin» (Jn. 13, 1): no solamente con un 
amor extremadamente afectivo, sino con un amor creador de los medios 
de su propia eficacia, engendrador de una misión que prolonga y realiza la 
obra saludable hasta el fin. De ahí que en las palabras que acompañan 
la institución de la Nueva Alianza en su sangre, Jesús pone la doble 
misión de su Espíritu (Jn. c. 14 y 16) y de sus apóstoles (Jn. c. 17). 
Los dos realizarán la misma empresa y construirán la Iglesia, uno desde 
dentro, otro desde fuera **, pero ambas misiones, aun siendo comple- 
mentarias, no dejan por ello de ser diferentes. Es lo que conviene exa- 


10. Cfr. SAN CIRILO DE ALEJANDRÍA : In joan. 4 (P. G. 73, 577), etc.; Santo Tomás, 
TIT Sent. d. 13, q. 2 sol. 1. De verit q. 29, a. 4; Sum. Theod ; IT, q. 8, a. 6.; etc. 
Idea repetida en las encíclicas Satis cognitum y Mystici corporis. Los textos del 
Evangelio serían numerosos para ilustrar estas distinciones. 

11. Cfr. nuestro artículo Le Saint-Esprit et le Corps apostolique, réalisateurs de 
Voeuvre du Christ, en Revue des Sc. philos. et théol., 36 (1952) 613-625 y 37 (1953) 
p. 24-28. 
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minar de más cerca desde el punto de vista que atañe al estatuto de la 
misión apostólica en la Iglesia. 

La misión constitutiva del apostolado de los Doce, igual que la misma 
constitución de la Iglesia, queda de manifiesto en diversos momentos 
del ministerio público de Jesús: primero, una elección y vocación per- 
sonal; luego, la elección y la llamada pública, verdaderamente crea- 
dora de la misión *. El contenido de ésta, la competencia de los «en- 
viados», queda precisada en los textos tan conocidos: «Lo que desata- 
reis sobre la tierra, será desatado en el cielo...» (Mt. 18, 18); «Haced 
esto en memoria mía» (Lc. 22, 18; 1 Cor. 11, 24); «Como mi Padre 
me ha enviado, así os envío a vosotros... Recibid el Espíritu Santo. 
A quienes perdonareis los pecados, les serán perdonados...» (Jn. 20, 21- 
23); y, en fin y principalmente: «Todo poder me ha sido dado en 
el cielo y en la tierra. Id, pues, y predicad a todas las gentes, bautizán- 
dolas en nombre del Padre, y del Hijo, y del Espíritu Santo, enseñán- 
doles a guardar todo lo que os he mandado. Y he aquí que yo estoy 
con vosotros hasta la consumación del mundo» (Mt. 28, 18-20; cfr. 
Mc. 16, 15-16). El envío del Espíritu Santo realizará interiormente 
cuanto el Señor había instituido durante su vida carnal. En realidad, los 
apóstoles serán tales «por el Espíritu Santo» **, y cuando, más tarde, 
ellos mismos instituirán ministros, éstos lo serán a su vez por la acción 
íntima del Espíritu Santo (cfr. Act. 20, 28). Pero en todo esto no se trata 
más que de la consumación eficaz, por el envío invisible y la acción 
interior del Espíritu, de las operaciones y del ministerio instituido visi- 
ble y públicamente; toda operación de gracia que depende de los sacra- 
mentos o de la palabra es una operación «espiritual» y reclama la misión 
íntima del Paráclito (cfr. nota 11). Pero esta misión viene a doblar en 
el interior, para actualizar su eficacia, otra misión o institución visible- 
mente constituida en el orden del ministerio o, como decía el cardenal 
Du Perron, en el orden de los medios de la vocación a la salvación. He 
aquí el punto importante. La misión del apostolado o del ministerio dado 
por Cristo histórico a algunos se refiere propiamente a la obra de la co- 
municación de la salvación por la constitución de la institución eclesial 
como conjunto de medios de gracia. De ahí que esta misión sea jerárqui- 
ca: no sólo por ser dada únicainente a algunos, sino por ir acompañada 
de «poderes sagrados», de poderes en el orden espiritual y en vistas a la 
salvación : conforme a las tres funciones ya conocidas de sacerdocio (sa- 


19. «Subió a un monte llamando a los que quiso, vinieron a Él y designó a doce 
para que le acompañaran y para enviarlos a predicar, con poder de expulsar a los 
demonios» (Mc. 3, 13-15). «Y pasó la noche orando a Dios. Cuando llegó el día, llamó 
a sí a los discípulos y escogió a doce de ellos, a quienes dio el nombre de apóstoles» 
(Lc. 6, 12-13); cfr. Mat. 10, 1. 

13. Cfr. Act. 1, 2 (traducir: «después de haber instruido a los apóstoles por el 
Espíritu Santo») ; cfr. v. 5, 8. 
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cramentos), profetismo (autoridad de magisterio) y realeza (autoridad 
de gobierno espiritual). El apostolado fundamentado de esta manera 
vo es sólo un apostolado de celo o, si se nos permite la expresión, de 
proselitismo o propaganda. Es todo esto, ciertamente, y no en vano 
entendieron los apóstoles su vocación de llegar a ser pescadores de 
bombres, la misión de «predicar a todas las gentes», de convertir las 
almas. Pero es también, y en virtud de ello mismo, un apostolado que 
implica autoridad y poder en el orden del objeto de la misión cristiana : 
apostolado de pastores, apostolado-pastoral. Mejor aún : apostolado que 
forma parte integrante de la institución como tal, es decir, de los medios 
objetivos ordinarios y propiamente eclesiales de gracia; un apostolado 
constitutivo del ministerio institucional. En una palabra, el apostola- 
do de la apostolocidad. 

El Espíritu Santo, por el contrario, fue prometido **, luego enviado, 
a todos los fieles: desciende el día de Pentecostés sobre toda la asam- 
blea de los Once, «algunas mujeres, María, madre de Jesús, y sus her- 
manos» : en total, según los Hechos, unos 120 hermanos (l, 13-15). 
«Al cumplirse los días de Pentecostés estaban todos juntos en un mis- 
mo lugar, cuando de repente sobrevino del cielo un ruido, como de viento 
impetuoso que soplaba, y llenó toda la casa donde estaban. Al mismo 
tiempo vieron aparecer unas como lenguas de fuego, que se repartieron 
y se asentaron sobre cada uno de ellos: entonces fueron llenados todos 
del Espíritu Santo...» (4ct. 2, 1-3). Semejantes pentecostés, parciales 
aunque colectivos, se reprodujeron entonces, bien en la asamblea de 
los hermanos cuando la puesta en libertad de Pedro y Juan (4ct. 4, 31), 
bien sobre la casa de Cornelio convertido a la fe (10, 44-46), bien sobre 
los doce discípulos hallados por Pablo en Efeso (19,6). Cada uno de 
estos advenimientos del Espíritu es seguido de actividad de lenguas. Los 
fieles así visitados hablan lenguas, profetizan, engrandecen a Dios, «anun- 
cian la palabra de Dios con confianza» (4, 31). Entre estos pentecostés 
parciales, aunque colectivos, se intercalan otras venidas del Espíritu que 
son menos extraordinarias y han sido continuamente dadas a la Iglesia 
como su pan cotidiano, su maná apostólico. De esta manera no sola- 
mente Pedro (10, 19; 11, 12) y Pablo (13, 9; 19, 21, etc.), sino tam- 
bién Esteban (6, 5), Felipe Evangelista (8, 29), Ananías (9, 10), son 
visitados por el Espíritu, recibiendo así, conforme a las circunstancias 
de la vida de la lelesia, una misión de testimonio o de apostolado. Aun 
aquí se trata de hombres y casos un poco extraordinarios, pero es evi- 
dente que todos los fieles, alimentados y conducidos por el mismo Es- 
píritu 1%, gratificados por Él con diversos dones espirituales, los mismos 


14. Mc. 13, 11; Lc. 12. 12; Jn, 14, 16-21, 26; 15, 26-27; 16, 7-15; Act. 1, 5, 8; 
2. 17-18. 
15. 1 Cor. 12, 13; Ef. 1,13; 1 Tes. 4, 8; Rom. 8, 14. 
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de quienes hemos hablado en el capítulo precedente, reciben a su manera 
misión para edificar el cuerpo de Cristo y conducirle nuevos miembros. 
Antes de citar ejemplos y textos, vamos a caracterizar esta misión como 
de personal, espiritual y universal. Personal y espiritual por oposición a 
social y jurídico: no una misión otorgada por un cargo público, ex 
officio, poniendo en juego poderes o competencias propias de una fun- 
ción instituida, sino una misión que brota del haber espiritual personal, 
de las energías espirituales interiores y de la vida, ex spiritu *. Una 
misión que permite actuar sin poderes jerárquicos; es decir, una acción 
por influencia... Una misión igualmente universal, en el sentido de no 
estar reservada a algunos, sino de ser de todos los que han recibido la 
visita del Espíritu Santo y algo de sus dones. 

¿Nos encontramos en presencia de dos misiones diferentes? ; y si se 
trata de una sola, ¿cómo pueden armonizarse los dos ejercicios que le 
acabamos de reconocer ? 

Es evidente que sólo existe una misión, pues el objeto, el contenido, 
el fin, son idénticos : la salvación en Cristo. Pero se manifiesta en dos 
grados o bajo dos títulos y he aquí como los textos del Nuevo Testa- 
mento nos muestran que esta relativa dualidad se armoniza : 

1. Hay una prioridad absoluta de la misión de los Doce, la cual 
es total, no sólo porque abarca la totalidad del objeto asignado al apos- 
tolado, sino en el sentido de que implica la totalidad de los medios, po- 
deres y carismas propios de dicha misión. Con ella, la Iglesia existe; 
Jesús la ha instituido esencialmente en los Doce. La misión apostólica 
de los Doce, con los poderes ministeriales que lleva consigo, basta para 
constituir esencialmente la misión apostólica de la Iglesia. 

2.2 Algunas expresiones muy cercanas unas de otras aparecen de 
forma característica en el Nuevo Testamento: la Iglesia existe desde 
los apóstoles y llegar a ser miembro de ella es propiamente estar con los 
Doce (los Once: cfr. Lc. 24, 32), «ser añadido», unirse a la primera 
comunidad : cfr. ÁCt. 2, 41 y 47; cfr. 9, 26 y supra, p. 338. De esta 
manera, el apostolado de los fieles es también un añadido al de los 


16. El P. BRAUN ha notado bien (Rev. Thomiste, 1951, p. 41-42) la diferencia 
existente entre el don del Espíritu hecho a los Apóstoles la tarde de Pascua y que 
les confiere el poder jerárquico de perdonar los pecados, y el envío hecho a toda la 
comunidad el día de Pentecostés. Sin embargo, el paralelismo de Lc. 24, 33 ss. con 
Jn. 20,22, plantea un problema a este respecta. 

En nuestro esfuerzo de definición y claridad nos vemos obligados a distinguir lo 
que en escolástica se llamaría razones formales. Nada más contrario a nuestro pen- 
samiento que empujar la distinción hacia la disyunción u oposición. Repetimos lo dicho 
anteriormente. El sacerdote no sólo es ante todo un fiel que debe buscar su salva- 
ción por el camino de una vida personal santa, sino que debe realizar las funciones 
jerárquicas con el espíritu requerido y animar todo lo que hace €x officio de una san- 
tidad ex spiritu. Además, el Espíritu Santo tiene que actuar en todas las operaciones 
sagradas realizadas por medio de los poderes jerárquicos: sacramentos, predicación, 
definiciones dogmáticas, gobierno espiritual, etc. (cfr. el estudio citado supra, n. 11). 


OQ 
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Doce; no hay más que agregarse a él, y con ello lo completa. La misión 
apostólica de la Iglesia es perfecta en los Doce en cuanto a su esencia, 
pero es claro que los Doce, por ser limitados y mortales, no pueden 
llenar ni el espacio ni el tiempo. Incluso viviendo y actuando necesi- 
taban otros apóstoles, no para que la misión fuera constituida en su 
integridad, sino más bien para que fuera realizada íntegramente. 

3.2 De esta manera, la misión de los fieles sólo los constituye en co- 
operadores y complemento de los apóstoles ; igual que la vida cristiana 
y los carismas, debe ejercerse de forma que se acomode a la obra y ac- 
ción de los apóstoles, la cual es normativa. Puede no provenir de ellos, 
puede no ser constituida, como lo será la misión de los ministros, por 
una participación en la misión recibida de los Doce; es dada para el 
mismo objeto sobre el que los Doce tienen cuidado total y para el cual 
su autoridad y su acción tienen valor normativo. Así, de parte del ob- 
jeto y de las reglas de acción no se da a los fieles ninguna misión apos- 
tólica y sólo la tienen como parte de la misión de los apóstoles, como 
asociación, como complemento de la misma. 

Comprobamos, una vez más, lo que ya vimos que era la ley de existen- 
cia de la Iglesia : la inseparable dualidad del principio jerárquico y del 
principio comunitario, de una estructuración jerárquica y de la vida de 
todo el cuerpo. Diríamos también: la indisociable dualidad entre la 
institución, conjunto de medios de gracia, y la vida; entre lo dado para 
constituir la Iglesia y lo dado para que, una vez formulada la comunidad 
de fieles, todos los miembros puedan ejercer actos vitales. Es claro 
que el apostolado constitutivo de la Iglesia pone en juego propiamente 
las tres funciones mesiánicas en su forma de poderes; el apostolado de 
simple crecimiento del pueblo de Dios, las funciones mesiánicas como 
forma espiritual de vida, particularmente la función profética y la fun- 
ción sacerdotal en cuanto se refiere a los otros. Es claro también, desde 
ahora, que ambos apostolados son necesarios y que incluso son nece- 
sarios uno al otro. Se unen, por lo demás, en los apóstoles y sus suceso- 
res, los obispos, quienes están dotados a la vez de la plenitud de los 
poderes ministeriales y consagrados a todas las actividades de entrega 


y de celo, 


BREVE RESUMEN DEL APOSTOLADO DE LOS FIELES 
EN EL, CURSO DE LA HISTORIA CRISTIANA 


Pío XI solía destacar que la Acción Católica no era, en el fondo, 
nada nuevo y que los textos apostólicos nos muestran una muy activa 
colaboración de los fieles en el apostolado; recordaba con predilección 
el pasaje de la Epístola a los filipenses ( 4, 3) en el que San Pablo 
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habla de dos mujeres, Evodia y Síntique, «que han combatido conmigo 
por el Evangelio, juntamente con Clemente y los demás colaboradores 
míos» *”. A imitación del Papa, se han buscado los rasgos de una Ac- 
ción Católica en los testimonios del apostolado de los fieles en el Nuevo 
Testamento **, luego en el cristianismo de los primeros siglos **. Los 
testimonios son relativamente muy numerosos, aunque no siempre pre- 
cisos: de todas maneras, dejan en conjunto una impresión muy clara. 
En torno a San Pablo y a otros ministros del Evangelio militan de una 
u otra manera bastantes fieles: unos han comunicado la llama de la 
fe y comenzado a reunir una comunidad, incluso antes de la llegada 
de Pablo, como Epafras en Colosas *”; otros son citados por haber 
dispensado servicios al apóstol o a los santos (Rom. 16, 4-6; 1 Cor. 16, 
15; Col. 5, 13); otros porque «han trabajado mucho por el Señor» 
o «sufrido por Cristo (Rom. 16, 10 y 12). Aurisca y Aquila, la pareja 
convertida por Apolos, los llama Pablo sus «colaboradores en Jesu- 
cristo» (Rom. 16, 3); y de dos parientes de Pablo, Andrónico y Junia, 
se dice que son «ilustres entre los apóstoles» (Rom. 16, 7); éstos habían 
precedido a Pablo en la fe, pero conviene observar en la carta a File- 
món (también colaborador suyo) cómo Pablo, por un mismo movimien- 
to, engendra un alma al Evangelio creído y al Evangelio predicado : 
hace de Onésimo, esclavo fugitivo, no solamente su hijo, sino también 
su asociado para el servicio de Cristo ”. 

Pablo ponía así en práctica uno de los principios fundamentales del 
Evangelio, según el cual ser discípulo equivale a ser servidor, a com- 
prometerse de una u otra forma en el servicio del Evangelio: No habla- 


17. Pío XI: carta Quae nobis al cardenal Bertram, 13-11-1928 (D. C. 45); carta 
Laetus sane nuntius al cardenal Segura, 6-11-1929 (D. C. 55); discurso a los asistentes 
eclesiásticos de la juventud católica del Lacio, 12-3-1926 (D. C. 103-104); discurso a 
las obreras de la juventud femenina católica-italiana, 19-3-1927 (D. C. 119); discurso 
a los peregrinos argentinos, 6-3-1930 (D C. 181); ete. 

Pío XII ha hecho un resumen histórico del apostolado laico en la encíclica Evan. 
gelii praecones del 2-6-1951 (Acta, p. 511-518) y en su discurso al Congreso del apos- 
tolado de los laicos, 14-10-1951. 

18. Por ejemplo, G. CAROLLO : L*apostolato dei laici nei libri del N. T., 2,4 ed., 
Roma, 190; H. VOGELS: Laienhilfe im Urchristentum, en Hochland, 33 (1935-36) 
289-299; P. DARBIN: L*apostolat laique, París, 1931, p. 19-32. 

19. G. BARDY: L'apostolat laique aux premiers siécles, en Masses ouvriéres, julio 
1945, p. 1-14; G. DEL TON: L'Azione cattolica negli scritti dei Padri Apostolici, en 
La Scuola catfolica, (6 (1940) 558-872, 465-480; R. CUNIEL: El apostolado de los 
seglares en los primeros tiempos de la Iglesia, Barcelona, 1947. 

20. Cfr. Col. 1, 7; 4, 12; y Fil. 23, cercano a Col. 2, 1. Cfr. supra, p. 207, algu- 
nos casos parecidos hallados de la historia cristiana. 

21. Cfr. Fil.; Col. 4, 9; Th. Prriss: Vie en Christ ct éthique sociales dans 
Pépitre a Philemon, en Aux sources de la tradition chrét. (Mél. Goguel), 1950, pági- 
nas 171-179. 
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mos aquí de este principio universal y básico que engarza el verdadero 
espíritu religioso a Dios con el amor del prójimo, dando incluso a este 
amor una especie de primacía en el orden del ejercicio y de la práctica ; 
no hablamos tampoco de los textos que identifican la cualidad de discí- 
pulo con la del servidor de los hermanos por amor, o que determinan la 
jerarquía de los discípulos según el grado de este humilde servicio de 
amor. Observamos simplemente que, según el Evangelio, todo hombre 
que al contacto del Señor cobraba conciencia de su condición de 
llamado y de discípulo, era por lo mismo consciente de ser un inter- 
mediario en la obra de Jesús y de ser enviado a algún otro. Andrés 
recluta de esta manera a Pedro; Felipe a Natanael (Jn. 1, 41-45), la 
Samaritana da testimonio entre sus compatriotas (Jn, 4, 28 s. y 30); 
las mujeres que siguen al Maestro le sirven al mismo tiempo; cuando 
tiene más discípulos que los Doce, Jesús les inicia en una misión apos- 
tólica tan parecida a la de los apóstoles que, de no haber otros textos, 
apenas se distinguirían una y otra (Lc. 10, 1-22). Nadie es llamado 
para quedarse en su casa (cfr. Lc. 9, 57-62; Mt. 8, 19-22) y el caso de 
Nicodemo, discípulo que se oculta, aparece como casi anormal. ¿No 
compara Jesús a sus discípulos con la luz en una cámara oscura, con una 
aldea asentada en el monte, punto de referencia para el caminante ”, 
con la sal en una masa insípida *, e incluso hablando del Reino de Dios 
en el que son obreros con Él, con la levadura en una pasta amor- 
fa *? Se es discípulo por Jesús, pero también para los otros; se trata 
siempre, como en la multiplicación de los panes (Mc. 6, 41), de partir 
y comunicar el pan que se ha recibido de sus manos. El pan cotidiano 
que el Señor nos ha enseñado a pedir en esa oración que fue el primero 
en recitar y que reza continuamente con nosotros, ¿no es el pan que 
nos es común a todos nosotros y a Él, el pan de su cuerpo místico ? 

San Juan Crisóstomo es, sin duda, entre los Padres, el que mejor 
ha traducido en su actividad pastoral las afirmaciones fundamentales 
del Evangelio con la fidelidad más insistente. Permítasenos transcribir 
aquí por lo menos algunos de sus textos : 


He aquí la regla más perfecta del cristianismo, su definición precisa, su 
resumen : buscar lo que puede ser útil a la comunidad... Nada nos hace 
mejores imitadores de Cristo como el preocuparnos de los demás (In 1 Cor., 
hom. 25, n. 3: P. G. 61, 208). 

Nada tan vano como un cristiano que no se aplica a salvar a los otros. 
No arguyas por tu pobreza: la que puso dos pequeñas piezas en el tesoro 
se levantaría contra ti, y también Pedro, que decía : «No tengo oro ni pla- 
ta»; y Pablo, que era tan pobre que pasaba hambre con frecuencia. No 


22. Lc. 11,33 5.; Mt. 5, 14-16; cfr. Mc. 4, 21 s.; Lc. 8, 16 s. 
93. Mt. 5, 13; cfr. Mc. 9, 50; Lc. 14, 34-85. 
24. M!, 13, 83; Lc. 13, 20-21. 
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arguyas de tu humildad, porque también ellos eran humildes y de baja con- 
dición. No arguyas de tu ignorancia, porque también ellos eran iletrados. 
Eres esclavo y fugitivo: Onésimo lo era... Estás enfermo, Timoteo tam- 
bién... Cualquiera puede ser útil al prójimo si de verdad quiere hacer lo 
que puede. Ved los árboles no frutales, ¡qué fuertes, hermosos, grandes, 
lisos de corteza, altivos! Pero si queremos tener un huerto, preferimos 
poner granados y buenos olivos antes que tales árboles, que procuran adorno 
pero son inútiles o de poca utilidad. Así son quienes solamente se ocupan 
de sus quehaceres personales. Así eran esas vírgenes castas y compuestas, 
templadas, pero sin provecho para nadie. Por eso se las quema. Así son 
cuantos no nutren a Cristo. Fijaos bien: no se les acusa de ningún pecado 
respecto a sí mismos, ni de impureza, ni de perjurio, ni de otra cosa, sino 
solamente de no ser útiles para los demás. Igual que aquel que, llevando por 
otra parte una vida irreprochable, entierra el talento recibido, permaneciendo 
sin utilidad para los demás. Pregunto: ¿cómo tal hombre puede ser cris- 
tiano? Si la levadura no fermenta la masa, ¿es de verdad levadura? No 
digas : me es imposible mover a los otros, porque si tú eres cristiano es 
imposible que no los muevas... Esto forma parte de la esencia misma de 
cristiario... Sería tan contradictorio decir que un cristiano no puede ser 
útil a los demás como negar al sol la posibilidad de dar luz... (In Acta 
Apost., hom. 20, n. 4: P. G. 60, 162-163). 

Yo no puedo creer en la salvación de nadie que no trabaje para la salva- 
ción del prójimo (De sacerdotio, lib. 3, n. 10: P. G., 48, 686). 

Id, predicad a todas las gentes no se ha dicho solamente a los após- 
toles, sino también a todos nosotros. Que la promesa no se refiere única- 
mente a ellos, sino a cuantos les debían seguir, consta por lo que sigue: 
... hasta la consumación de los siglos (In I1 Thess., cap. 3, hom. 5, n. 4: 
P. G. 62, 498). 

Todos vosotros, pues, simples fieles, tomad conciencia. No os olvidéis 
de que unidos formamos un solo cuerpo y que no nos distinguimos unos de 
otros más que como los miembros difieren de los miembros. No dejéis, 
pues, a los sacerdotes toda la solicitud de la Iglesia. (In 11 Cor., hom. 18: 
P. G. 61, 527. Este texto es continuación del que hemos citado supra, 
cap. 4, p. 263.) 

Podéis, si queréis, haceros más bien unos a otros de lo que podemos 
nosotros. Tenéis más frecuentes ocasiones de conversar, conocéis mejor 
vuestros asuntos, no ignoráis los defectos respectivos, tenéis entre vos- 
otros más libertad, más caridad, más familiaridad... Podéis, mejor de lo 
que lo haríamos nosotros, corregiros y alentaros mutuamente... De esta 
manera haréis más fácil vuestra tarea, viniendo en nuestra ayuda, prestán- 
donos vuestro socorro en todas las cosas, dividiéndonos el trabajo como 
compañeros, cumpliendo mutuamente vuestra salvación mientras que cada 
cual logra la suya propia (In Hebr. hom. 30, n. 2 y 8: P. G. 63, 211-219)". 


A partir de la conversión del emperador; luego, a la caída del 
imperio, a partir de la conversión de los príncipes y de los pueblos 
bárbaros, con los reyes merovingios y sobre todo los carolingios, se 
establecerá en Occidente un régimen de cristiandad que, desde nuestro 
ángulo de visión, puede caracterizarse así: la ciudad temporal y la 


25. Cfr. también In Rom. hom. 1 (60, 394); In I Cor. hom. 25, n. 4 (61-210) ; 
Adv. Jud. 1, 3 (48, 848), VII, 6 (925); etc. La mayoría de éstos están recogidos 
en los artículos mencionados del P. Tromp, donde podrán verse, adeniás, otros. 
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Iglesia forman una sola sociedad, un solo cuerpo, que se llama con 
frecuencia Respublica christiana o más simplemente Ecclesia; en este 
cuerpo único, la ciudad carnal se reconoce expresamente cristiana y obe- 
dece a las regulaciones espirituales. De ahí se deduce que, en principio, 
todo el mundo es cristiano, llegándolo a ser por el juego mismo del 
nacimiento, de las instituciones y de las leyes. Se deduce también que en 
el interior de la Cristiandad apenas hay lugar a un apostolado laico 
en orden al crecimiento del pueblo fiel; los laicos construyen la Iglesia 
simplemente obedeciendo a sus leyes y viviendo su vida dentro de los 
límites tutelares de la República cristiana ; si tienen que protegerla, será 
más bien con las armas, a modo de cruzada. La parte activa del papel 
propio de los laicos recae esencialmente en los príncipes, queda confiada 
a la docilidad con que obedecen a las normas de la Iglesia, es decir, del 
Sacerdocio... Este régimen duró hasta fines del siglo xvI. Tuvimos oca- 
sión de observar de paso (p. 66) cómo Belarmino, en los capítulos que 
consagra a los laicos, había permanecido en la perspectiva de dicha 
cristiandad, la cual domina también su pensamiento acerca de las rela- 
ciones entre la sociedad temporal y la Iglesia. 

Por el contrario, desde que con la instauración del protestantismo en 
muchos pueblos de la antigua cristiandad y luego la difusión de la incre- 
dulidad y la indiferencia hasta tomar consistencia de hecho social, la 
división religiosa llegó a ser una de las características del mundo occi- 
dental, se vio que una élite del laicado volvía a preocuparse del aposto- 
lado y de defender la fe por otros inedios distintos de los políticos. La 
historia del apostolado laico durante los siglos xv11 y XVII sólo ha sido 
escrita en forma fragmentaria, en monografías acerca de los grandes 
descubrimientos, conquistas y colonizaciones, el movimiento piadoso, la 
Congregación del Santísimo Sacramento, las misiones de M. de Renty y 
otros, las Congregaciones marianas, la literatura apologética, etc. 

Otra cosa fue cuando en el siglo xIx se encontró en presencia de la 
sociedad salida del filosofismo, del industrialismo naciente, de la Revo- 
lución francesa con su prolongación napoleónica, de una incredulidad 
extendida y agresiva, de la pérdida, en fin, de los apoyos que la fe había 
encontrado hasta entonces en los poderes políticos y en las selecciones... 
¡ Qué despertar entonces para los cristianos ! El mundo había cambiado 
hasta en sus estructuras; se mostraba ahora profundamente dividido, 
hostil o indiferente, alejado de Cristo lleno de nuevas energías, gusto- 
so de valores desconocidos de la teología clásica, desatento, léase extraño 
al decoro nacional del catolicismo... Sacerdotes y laicos selectos com- 
prendieron la necesidad urgente de volver a tomar contacto con el 
mundo, buscar posturas y medios de irradiar sobre él, de exponer y de- 
fender la fe en un lenguaje comprensivo, intentar regenerar la sociedad 
en un sentido cristiano, constituyendo islotes de vida cristiana preser- 
vada, irradiante. Comprendieron también, al no poder contar con el 
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apoyo dado por el Poder a la autoridad de los sacerdotes, que era pre- 
ciso actuar por medio de laicos celosos de Dios y de la Iglesia. 

Éstos emprendieron con urgencia un trabajo sobre el nuevo ídolo, 
la Opinión : apología del catolicismo y defensa de la fe en la que desta- 
caron en primer lugar Chateaubriand, J. de Maistre ?*, luego Goerres, 
Donoso Cortés, Augusto Nicolás; periodismo, con el equipo del Avenar, 
más tarde I,. Veuillot y las empresas de San Antonio Claret y del 
P. Baillyv; acción parlamentaria y política, tan nueva al principio que 
algunos rehusaron creer que un laico como Montalembert se hubiera 
comprometido como defensor de la Iglesia ”, y en la que destacaron 
luego otros grandes laicos como 0O"Connell, Goerres, Windthorst, 
Lueger, A. de Mun... ; acción de enseñanza, en fin, desde las más 
humildes escuelas hasta las universidades, donde veía Newman una 
posibilidad para los laicos de establecer un lazo de unión entre el 
mundo del siglo y del sacerdocio y de la fe ”*. 'Todo esto podría resu- 
mirse con estas líneas del P. Lacordaire, sembrador también a través 
de Francia de muchas obras a las que se adherían los laicos para realizar 
su programa: «El laico tiene una misión que cumplir, debe suplir, 
con sus posibilidades y sus medios de acción, a cuanto no alcanzan 
el clero secular y las órdenes religiosas. Los hombres de fe deben asociar 


26. En el Discurso preliminar que encabezaba su libro Du Pape, J. de M. se 
justificaba por el hecho de que «un hombre del mundo se atribuya el derecho de 
tratar cosas que, hasta nuestros días, han parecido estar reservadas exclusivamente 
al celo y a la ciencia del orden sacerdotal» 

27. No tenía misión para esto, se decía. Con esta ocasión el arzobispo de 
Rouen decía de los laicos en general: «Lo que mejor pueden hacer es rezar». 
Cfr. otros textos de idéntico espíritu, supra, cap. 5, n. 383 s. Pero Mons. Parisis, obispo 
de Langres, justificaba plenamente esta acción en su Leitre a M. le comte de Monta- 
lembert sur la part que doivent premdre aujourd'hui les laiques dams les questions 
relatives aux libertés de VEglise, 1844. Mons. de Montals, obispo de Chartres, alen- 
taba también a Montalembert; cfr. los textos del P. Darin: L'apostolat laique 
p. 152-154; A. DANSETTE : Hist. relig. de la France contemp., t. 1, París, 1946, p. 326. 

28. «Una de las meyores desgracias que deploré referentes a la Universidad, hace 
veinte años, cuando estaba en Irlanda, fue la repulsa absoluta que encontró la insis- 
tencia con que yo reclamaba para los laicos la autorizción de colaborar en esta 
obra con los arzobispos. 

Por lo que puedo ver, en toda Europa hay eclesiásticos cuya política consiste en 
tener el laicado a distancia, de suerte que el laicado se ha disgustado y hecho infie) 
y se han formado dos partidos, ambos extremistas en su sentido opuesto. Abandoné 
Irlanda con el temor desolado de que, de idéntica manera, en este país católico se 
crearía con el tiempo un antagonismo entre la Jerarquía y las clases instruidas. 

Rendiríais el mejor servicio posible a la causa católica en el mundo entero, si 
lograrais hacer de la Universidad uu lugar de encuentro, donde el laicado y el clero 
pudieran juntarse para comprenderse mutuamente y hacerse concesiones; donde, 
como terreno común, pudieran obrar a una sobre la generación que está en trance 
de correr cabeza baja hacia la infidelidad. Por malos que sean los hombres y los 
métodos que en estos últimos años han obtenido tan grandes resultados en contra 
de la Santa Sede, la Providencia Divina hará de ellos instrumentos de bien si nos 
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sus esfuerzos para defender la verdad contra la influencia permanente 
de falsas doctrinas; su caridad debe trabajar en común para reparar las 
brechas de la Iglesia y del orden social ?*. 

A la acción sobre las ideas se añadió, para regenerar la sociedad, 
la acción de la caridad traducida en múltiples obras sociales; por 
ejemplo, la suscitada entre nosotros por Ozanam ** y el vizconde de 
Melun ; en Italia por San Vicente Pallotti, a quien Pío XI llamaría 
«precursor de la Acción Católica», De hecho, en todas estas obras y 
actividades nacidas en el siglo XIX se iba preparando la materia misma 
de la Acción Católica y en gran parte su misma idea : la colaboración de 
los laicos con el clero, bajo la dirección de la jerarquía en favor del 
reino de Cristo y la salvación social **. La Acción Católica, producto 
de un siglo de esfuerzos, se caracterizará profundamente, en cuanto 
acción laica, por la búsqueda de una regeneración de la sociedad por 
la fe en Cristo y para el reino de Cristo. 

El papado se interesará, en primer lugar, por la defensa política 
y la defensa apologético-literaria de dicha acción : así Pío IX en los 
pocos textos suyos que se citan a este respecto *”. Este aspecto de 
defensa apologética en el campo de las ideas sigue siendo predomi- 
nante en tiempos de León XIII, con un elemento nuevo no obsante : 


enseñan a nosotros, sacerdotes, que el «obsequium» que los laicos deben a la religión 
ha de ser «rationabile». Carta del 10 de dic. 1873 a Mons. Fotrell, en W. WAkrD: 
The Life of J. H. card. Newman, Londres, 1912, t. 11, p. 397-398. En una carta del 
21 de febrero de 1851 a Mr. Capes, editor de The Rambler (en Ward, t. 1, p. 262-263), 
Newman desarrolla el proyecto de crear un equipo de jóvenes laicos, cuyo compro- 
miso a la causa de la Iglesia podría estar sancionado interiormente por algún acto 
religioso y que estuvieran capacitados para dar conferencias por toda la nación a fin 
de justificar y defender los principios del catolicismo. 

29. Journal de Bruxelles, 27 abril 1849; citado por M. A. JANVIER: L”4Ame domi. 
nicaine, t. II, París, 1933, p. 112-113. Cfr. en la misma obra, p. 102, el reglamento 
redactado por el P. Lacordaire para la Cofradía de San Juan Evangelista. 

30. Según nuestros conocimientos, no existe ningún estudio ex profeso acerca del 
apostolado y la acción de los laicos en Ozanam. Vale la pena una investigación. 
Ozanam estaba ciertamente preocupado: «Tengo a mi hermano que me sostiene y 
ayuda mucho; le he oído a él y a otro eclesiástico cuya sabiduría «estimo, hablar 
del apostolado de los laicos en el mundo de una manera muy tranquilizadora para 
nosotros» (Carta del 23-9-1835 a M. lallier: Corresp. ed. Poussielgue, 1912, t. 1, 
pág. 159). 

31. En estos términos define M Fr. VEUILLOT el sentido de la Unión de las 
Obras, fundada en el Congreso de Nevers de 1871. Cfr. Sous le signe de l'Union. 
Hist. des Congrés nationauwx de l'Union des Ozuures, 1858-1948, París, 1948, Por esta 
historia y por el prefacio del P. G. Courtois puede comprobarse que todos los 
motivos de la Acción Católica fueron explicados o al menos presentados en las tres 
cuartas partes del siglo precedente. 

32. Cfr. DABIN: O. £., p. 53-55. 
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la insistencia sobre una organización de «la acción de los católicos» ** 


en obras, asociaciones y congresos. En el seno de un mundo profani- 
zado y con frecuencia hostil, los católicos intentarían de esta manera 
reconstruir los cuadros de una sociedad cristiana capaz de «preservar 
la fe», de defenderla e incluso reconquistar sobre el mundo, tanto la 
adhesión de fieles como cierta simpatía y también una situación favo- 
rable. 

El programa proclamado por Pío X desde su subida a la sede de 
Pedro, «restaurar todas las cosas en Cristo», era más positivo todavía ; 
diríamos que más ofensivo. Se trataba de reafirmar, desde sus propios 
principios, el ser cristiano, el dinamismo total de la vida cristiana. Desde 
su primera encíclica, Pío X trazaba con bastante exactitud las grandes 
líneas de nuestra Acción Católica **; incluso la palabra misma acudía 
a menudo a su pluma *, aunque la mayoría de las veces significaba 
acción de los católicos, o bien se concretaba en «acción social cató- 
lica» *%, por donde se marcaba la orientación, tan neta desde León XIII 
y que ha permanecido esencial, según la cual «la acción católica (es) la 


33. La palabra se encuentra en muchos documentos, por ejemplo: Carta Permoti 
nos, 10-7.1895, al cardenal Goossens; Carta a los obispos, al clero y al pueblo de 
Italia, 5-8-1898; y sobre todo encíclica Graves de communi, 18-1-1901 (textos citados 
por DABIN: O. C., p. 61-63). : 

34. «No es en absoluto nuestro pensamiento que en esta ardua empresa de reno- 
var los pueblos para Cristo permanezcáis vosotros (obispos) y vuestro clero sin 
auxiliares. Sabemos que Dios ha encomendado a cada cual el cuidado de su prójimo 
(Eccli, 17, 12). No son, pues, sólo los hombres investidos del sacerdocio, sino todos 
los fieles sin excepción, los que deben entregarse a los intereses de Dios y de las 
almas: no ciertamente cada uno conforme a sus caprichos y sus inclinaciones, sino 
siempre bajo la dirección y conforme a la voluntad de los obispos, puesto que el 
derecho de mandar, enseñar, dirigir, pertenece en la Iglesia exclusivamente a vos- 
otros, establecidos por el Espíritu Santo para regir la Iglesia de Dios (Act. 20, 28). 
Asociarse entre católicos en diferentes objetivos, pero siempre para el bien de la 
religión... No vacilamos en alabar una obra tan estupenda... Pero entendemos al 
mismo tiempo que estas asociaciones tengan como primer y principal objetivo lograr 
que quienes en ella ingresan cumplan fielmente los deberes de la vida cristiana. 
Importa poco, en verdad, agitar sutilmente múltiples cuestiones y disertar con elo- 
cuencia sobre los derechos y deberes, si todo esto no desemboca en la acción. Acción, 
he aquí lo que reclaman los tiempos presentes...» Encícl. E supremi Apostolalus, 
4-10-1903 (Actes, ed. B. Presse, t. I, p. 45). Cfr. encíclica 11 fermo proposito, 11-6-1905, 
sobre el objeto y las condiciones de la Acción Católica (Actes, ed. B. Presse, t. 11, 
p. 90-103). 

Cfr. DABIN: 0. C., p. 65-71 y R. VON ROSTITZ-RIENECK : Sonnenaufeádnge Golles. 
Zum Regierungsprogram Pius X, en Stimmen aus María Laach, 87 (1913-1914), p. 1-10, 

35. Por ejemplo la encíclica E supremi Apostolatus, 4-10-1903; Breve al conde 
Grosoli, 6-11-1902; Motu proprio sobre la Acción popular cristiana, 38-12-1903; Carta 
al cardenal Swampa sobre las Democracias cristianas, 1-3-1905; Encíclica Il fermo 
proposito, 11-6-1905; etc. 

36. Carta al arzobispo de Québec, 27-5-1907. Es la época en que florecen las 
diversas «Acciones populares». 
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solución práctica de la cuestión social según los principios cristianos *”. 
En otros documentos, como se sabe, Pío X invitaba a los fieles a tomar 
parte plena en actividades eclesiales como la oración y la vida sacra- 
mental. Al mismo tiempo, mientras en las selecciones culturales se 
anunciaba un resurgimiento católico, el clero iba cobrando conciencia 
de las necesidades pastorales de las ciudades, donde el pueblo no sólo no 
frecuentaba la Iglesia, sino que había perdido todo contacto e incluso 
toda posibilidad de contacto con ella. La obra de H. Swoboda: Grosstadt 
Seelsorge, aparecida en 1909, fue poco conocida en Francia debido a la 
postura negativa entre las cristiandades locales que reinaba entonces : 
sir embargo, es sin duda el primero de los análisis precisos, calculados, 
del estado real del campo pastoral, que examina las estructuras y las 
circunstancias concretas pastorales. Swoboda se preocupaba (p. 305 s.) 
de marcar el lugar de los laicos en la organización apostólica de las 
grandes ciudades y la encontraba, sobre todo, en las organizaciones 
que salían al encuentro de las ovejas alejadas del rebaño o tal vez per- 
didas; al leer hoy esas páginas se da uno más cuenta de la verdadera: 
novedad que representa la Acción Católica tal como la definió e ins- 
tituyó Pío XI. 

Esta será, en la historia, la importancia de este gran Papa. Hasta 
entonces había habido católicos de acción; como personalidades cris- 
tianas y hombres de iniciativa, los del siglo xIX que hemos citado antes 
no serán fácilmente superados. Había habido también una acción de 
los católicos y, en este sentido, una acción católica (con a minúscula, 
dice J. Maritain) : la Acción Católica como tal es creación de Pío XI. 
Y ciertamente, tal como está definida, permanece en continuidad con 
todo lo que existía antes; está también fuertemente dominada por con- 
sideraciones circunstanciales, por ejemplo, a pesar de su accidentali- 
dad, por falta de sacerdotes **. Algunos no han visto apenas más 
que este aspecto y, de escucharlos, se llegaría a pensar que en caso de 
haber abundancia de sacerdotes, los laicos no teudrían nada que hacer 
en el apostolado de la Iglesia... Sin embargo, la Acción Católica de 


37. Encíclica Il fermo proposito, 11-6-1905; Actes, ed. B. Presse, t. Il, p. 96, 
cfr. p. 99. 

38. Cfr., por ejemplo, Carta Quae Nobis al cardenal Bertram, 13-11-1928 (D. C. 46); 
Carta Laetus sane nuntius, al cardenal Segura, 6-11-1929 (D. C. 61); a Mons. Skwirec- 
kas, 27-12-1930 (D. C. 63); Discurso a los peregrinos yugoslavos, 18-5-1929 (D. C. 140); 
a las Asociaciones católicas de Roma, 19-4-1931 (D. C. 314); Carta al episcopado 
argentino, 4-2-1931 (D. C. 393). Más profundament todavía, Pío XI habló también de 
las nuevas circunstancias y necesidades, de la increíble variedad de tareas, muchas 
de las cuales corresponden a los laicos, reclamados hoy día por el apostolado : 
ctr., por ejemplo, entre los documentos citados, D. C. p. 61, 63, 392-893, 

Ejemplo de una visión insuficiente del papel de los laicos en la Iglesia: «En 
algunos países, el clero es poco numeroso para responder a todas las necesidades 
del apostolado. Por eso se buscan laicos que les ayuden», R. Daum: Manuel d'initia- 
tion a VA. C.; C.I.C. (Canadá). 
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Píc XI renovaba en la Iglesia algo más fundamental y debía conducir 
a plantear en toda su amplitud el problema del laicado. Respecto a cuan- 
to había existido antes de ella, nos parecen nuevos tres rasgos: la in- 
sistencia sobre su naturaleza propiamente apostólica; el carácter 
generalizado de la llamada y la amplitud de un movimiento que debía 
abarcar todas las categorías; el aspecto de deber laico correspondiendo 
a un compromiso cristiano en una profanidad de las cosas mejor re- 
conocida. De esta manera, la Acción Católica de Pío XI supera toda con- 
sideración parcial, accidental o periférica, y vuelve a su auténtico 
centro el estatuto eclesial del laicado. 

Es conocida la definición que ha dado incansablemente, añadiendo 
que había sido por inspiración divina *?: la participación de los fieles 
en el apostolado jerárquico *. 
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La primera cosa que hay que hacer es determinar el verdadero sen- 
tido de la célebre definición pontificia. Nos esforzaremos por hacerlo 
con atención, proponiendo nuestros justificantes, pero adelantamos que 
nuestro intento de interpretación sólo nos compromete a nosotros mis- 
mos y que se somete a las correcciones de las autoridades competentes. 

La apariencia filosófica de la definición, con la palabra «participa- 
ción», tomada del vocabulario metafísico, nos parece haber perjudicado 
durante tiempo a la inteligencia de una fórmula extremadamente con- 
densada. Algunos han querido ver en esta fórmula una definición esen- 
cial, en la que la palabra importante, designando con el rigor y la ple- 
nitud de un concepto escolástico lo que constituye formalmente la Acción 
Católica, sería el término «participación». Según esta perspectiva, la 
Acción Católica representaba como un orden o un oficio eclesiástico 
constituido por una «participación» nueva y creadora; como veremos 
más adelante, el mandato, que ciertamente tiene su lugar, estaba saturado 
por este hecho de un valor casi sacramental. Creemos que la fórmula 
de Pío XI representaba más bien una definición descriptiva, en la que 
la palabra «participación» designaba el hecho de que los seglares to- 


39. «No sin inspiración divina»: Discurso a las obreras de la Juventud femenina 
católica italiana, 19-83-1927 (D. C. 118); Carta al episcopado de Colombia, 14-2-1934 
(Acta Apost. Sedis, 1942, p. 248). 

40. En cuanto al sentido, cfr. encíclica Ubi Arcano, del 23 diciembre 1922; ud 
litteram, cfr. Discursos a las obreras de la Juventud femenina de la A. C. italiana, 
12-3-1927 (D. C. 118-119); Carta a la señora Steenberghe, 30-7-1928 (D. C. 40); Carta 

_Quae nobis al cardenal Bertram, 13-11-1923 (D. C. 46); Carta Laetus sane nuntius 
ai cardenal Segura, 6-11-1929 (D. C. 56); Discurso a las Asociaciones católicas de 
Roma, 19-4-1931 (D. C. 308); Encíclica Non abbiamo bisogno, 29-6-1931 (D. C. 284); 
Carta al episcopado de Colombia, 13-2-1934 (AAS, 1942, 248); Carta al episcopado de 
Filipinas, 18-1-1939 (ibid, 256). 
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maran parte en la obra y las necesidades de la Iglesia: la Acción 
Católica adquiriría existencia por esta participación de los laicos, orga- 
nizada, sancionada por el mandato en las circunstancias que luego pre- 
cisaremos : era menos una especie de orden u organización y más una 
cooperación, un conjunto organizado de acciones y colaboraciones múl- 
tiples. 

En este sentido hablaba Pío XI cuando, al margen de la fórmula 
sorprendente y condensada «participación», se explicaba la verdad. Daba 
a entender que la Acción Católica es, ante todo, acción, ejercicio, ma- 
nifestación de una vida cristiana clara y consecuente, la acción de todos 
los católicos y de todas las empresas en cuanto propiamente religiosa *. 
Como acción, la Acción Católica dejaba fuera de sus propios límites 
y como en el vestíbulo a las agrupaciones de pura edificación interior 
como cofradías de oración, etc.; como acción propiamente religiosa, 
dejaba fuera de su dominio auténticas actividades católicas, como por 
ejemplo la de los sindicatos profesionales, cuyo objeto era temporal y 
profano. Era, ante todo, la acción de los católicos, luego la organización 
creada para coordinar, sostener y reglamentar dicha acción ; más exac- 
tamente, la organización de conjunto, más directa y expresamente de- 
pendiente del episcopado de cada Iglesia nacional y, a través del mismo, 
de la Santa Sede, en cuyo seno quedaban asumidas gran número de aso- 
ciaciones y organizaciones parciales consagradas al apostolado católico 
Una vez más, algunos se engañaron ante la extraordinaria insistencia 
de Pío XI y el relieve poderoso que dio a su voluntad de organizar la 
Acción Católica en todos los países y en el catolicismo mundial y, en 
fin, por el esfuerzo gigantesco que se realizó durante los años 25-35 y 
que dejó la impresión entusiasta de una verdadera creación. Sin embar- 
go, él no dejaba de repetir que «la Acción Católica no era más que la 
ayuda aportada por los laicos a las tareas apostólicas de la jerarquía ; 
que había existido desde los orígenes de la Iglesia y que hoy día sola- 
mente tomaba formas nuevas, mejor adaptadas a los tiempos presen- 


41. Cfr., por ejemplo, el Discurso a los peregrinos yugoslavos, 18-5-1929 (D. C. 
1239); a los periodistas católicos, 26-6-1929 :D. C., 150); a la Juventud católica belga, 
6-9-1929 (D, C. 161); a los universitarios católicos, 8-9-1929 (D. C. 163); a los peregrinos 
españoles, 12-10-1929 (D. C. 167, n. 1); a la juventud: católica femenina belga, 14-10-1929 
(D. C. 168), etc. Que «Acción católica» signifique ante todo acción, acción de los cató- 
licos verdaderamente activos, es claro por muchos textos de este estilo: «Nuestro 
pensamiento se dirige hacia esa porción escogida de laicos que en las diversas aso- 
ciones se consagran a la Acción católica. Waturalmente, estamos inclinados tam- 
bién a ocuparnos de las relaciones mutuas que deben mediar entre esas asociaciones, 
a fin de llegar a una coordinación cada vez más limpia, más fecunda y más orgánica, 
de sus actividades comunes, en vistas a la realización de su idéntico y noble objetivo» 
(Motu proprio L?4nno Santo, 4-11-1925: D. C. 21). 
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tes...» . Es, en efecto, lo que nos ha mostrado el resumen histórico 
que hemos podido leer anteriormente. Si nos hubiéramos entretenido 
explicando las breves indicaciones referentes al siglo XIX y al pontificado 
de Pío X, hubiéramos visto fácilmente que la actual Acción Católica 
se estaba entonces preparando, esquematizando y que incluso había re- 
cibido con frecuencia hasta el nombre. Pío XI había completado y aca- 
bado la maduración ya muy avanzada, había recogido y actualizado 
todo, reunido, ligado y precisado; la había conducido hasta la edad 
adulta. En realidad, su intervención poderosa resultó ser creadora, al 
estilo de una organización de imperio. Pero se trataba menos de la crea- 
ción de una cosa totalmente nueva, lo que constituiría en definitiva la 
«participación» en el apostolado jerárquico, y más de una organización 
más rigurosa, más activa, más oficial, de una realidad ya conocida y 
practicada; la actividad de los laicos bajo la dirección de los obispos, 
en los diversos campos del apostolado, de la defensa de la fe y de su 
realeza sobre toda la vida social. 

Pío XI habló, refiriéndose a los fieles, de participar en, de tomar 
parte en el apostolado jerárquico. Conviene ver de más cerca los térmi- 
nos de esta fórmula. ¿A qué se refiere exactamente el tener parte o el 
participar? ¿Se refiere precisamente al mandato apostólico de la jerar- 
quía *, o es más bien al contenido y a ciertas actividades de apostolado 
jerárquico **? Es indudable que la Acción Católica de los fieles se sitúa 
fuera de una participación en las funciones y en los poderes constitu- 
tivos de la jerarquía, en razón de lo dicho anteriormente y de lo que 
volveremos a decir acerca del lugar de los laicos en la función profética 
de la Iglesia. «La Acción Católica es la participación en el apostolado 
jerárquico, pero no en la jerarquía», dicen los obispos alemanes * ; 
y los cardenales y arzobispos de Francia: «La Acción Católica no es 
más que una participación de los laicos en el poder de la jerarquía en 
su función de magisterio...» *, No se ha discutido nunca si el servicio 
prestado por los laicos a la Iglesia y su participación en el apostolado 
jerárquico dentro de la Acción Católica les diese categoría de jerarquía 


42. Carta al episcopado de Argentina, 4-12-1930 (AAS, 1942, p. 242: este texto 
tiene esta fecha en la publicación oficial de la Santa Sede. D. C., 387, s. lo reproduce 
juntamente con otros documentos con fecha de 4-2-1931). Cfr. encíclica Ubi Arcano, 
23-12-1922, D. C. 7: «todo este conjunto de organizaciones, de programas y de obras 
que, por la denominación que se le da, constituye la Acción Católica». 

43. En este sentido, V. M. POLLET: De Actione catholica principiis theologlac 
thomisticae lilucidata, en Angelicum, 1936, p. 442-483, cfr. p. 45556; Laction ca- 
thclique ú la lumiére de la 1héologie thomiste, Bruselas, etc., 1937, p. 31-32, Estamos 
de acuerdo con el autor sobre otros puntos de su estudio. 

44. En este sentido. P. DaBIN: L?apostolat laique, p. 114; E. GUERRY : L'Action 
cath. p. 210-211, y el art. Action cath. en Catholicisme, t. 1, col. 98; ete. 

45. Confer. de Fulde, 1933; efr. Doc cathol 1933, col. 913. 

46. Declaración de marzo de 1916: Doc. Cathol. 1946, col. 741. 
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de ministerio y les devolvía a su condición o a su «orden» laico. Parti- 
cipan en la actividad del ministerio, pero no de sus poderes *”. 

¿Por qué, o en qué sentido, pues, la Acción Católica se llama par- 
ticipación del apostolado jerárquico? Según las declaraciones de Pío XI, 
el adjetivo apenas tiene aquí más valor que el de explicar el sustan- 
tivo, conforme al siguiente engarce de ideas: 1.” Se trata de tomar 
parte en el apostolado auténtico, el mismo y ningún otro que continúa la 
obra de nuestro Señor, cuya misión encomendó Jesús a los apóstoles **. 
Se trata de una participación en la misión propia de la Iglesia y no en 
ninguna otra, misión que queda definida por el objeto: comunicar la 
corriente de agua viva brotada de la Redención, procurar el reino de 
Cristo %. — 2.” Esta misión apostólica fue confiada a los apóstoles y 
sólo es la de la Iglesia hasta los confines del espacio y el tiempo, en el 
sentido de que la Iglesia es apostólica y de que la misión como (al menos 
en parte) autoridad y carismas de los apóstoles se transmite en ella 
mediante la sucesión legítima de los pastores *%. — 3.” De ahí que la 
Acción Católica deba realizarse en sumisión a la jerarquía : también en 
este tercer sentido, relacionado con el primero a través del segundo, es 
una participación del apostolado jerárquico **. 


47. Una vez redactado el trabajo, hemos hallado vuestra misma formulación en el 
comentario a los nuevos estatutos de la Acción Católica italiana hecho por $S. E. el 
cardenal Piazza, presidente de la comisión episcopal para la Acción Católica: citado 
por R. M. Sriazz1: La missione dei Laici, Roma, 1951, p 200. 

48. Además del texto decisivo citado supra (n. 3), cfr., por ejemplo, la Carta del 
cardenal Gasparri a los Ordinarios de Italia, 2-10-1922: «Participación de los laicos 
en la misión propia de la Iglesia. Se trata... de una actividad que recibe su espe- 
cificación no de un fin material y terreno, sino espiritual y celeste, no de un fin 
político, sino religioso y. por tanto, en perfecta dependencia de la autoridad ecle- 
siástica... (D. C. 234); Carta al cardenal Bertram, 13-11-1928: «No diferenciándose 
de la misión divina confiada a la Iglesia y a su apostolado jerárquico, esta Acción 
Católica no es de orden temporal, sino espiritual, ni de orden terreno, sino divino, 
ni de orden político, sino religioso» (D. €. 47). Discurso a los periodistas católicos 
26-6-1929 (D. C. 150). 

49. Cfr. supra, p. 426, y Pío XI: Discurso a las Asociaciones católicas de Roma, 
19-4-1931 (D. C. 206-517) ; Carta a los obispos de Colombia, 14-2-1934 (AAS, 1942, p. 248). 

50. Además del texto citado supra, n. 3, cfr.: Discurso a las obreras de la Ju- 
ventud católica italiana, 19-3-1927 (D. C. 119); a los peregrinos yugoslavos, 18-5-1929 
(D. €. 139); a los periodistas católicos, 26-6-1929 (D. C. 150); a la Federación nacio- 
nal católica francesa, 12-6-1929 (D. C. 146); a las Asociaciones católicas de Roma, 
19-4-1931 (D. C. 314); etc. 

51. Además de la mayoría de los textos mencionados en la cita precedente, cfr., 
por ejemplo, la Alocución consistorial del 23 de mayo de 1923 (D. C. 66: «Bajo la 
dirección de los obispos... bajo «el control de la jrarquía sagrada...»); Carta al car- 
denal Van Roey, 15-8-1928 (D. C. 483: jerárquico significa aquí «los que, bajo la guía 

' de los obsipos, se ponen al servicio de la Iglesia y a ayudar a cumplir integralmente 
su ministerio pastoral»); etc 

Las explicaciones de Pío XI son repetidas por S. S. Pío XIT, y el nexo entre los 
tres puntos que acabamos de indicar se recalca en una Alocución a la Acción Ca- 
tólica italiana del 3-5-1951 (Cfr. Docum. Cathol., 20-5-1951, col. 579): «participación en 
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Si nuestra explicación de la fórmula de Pío XI es exacta, se com- 
prende que Pío XII haya podido sustituir la palabra «participación» 
por la de «cooperación», no sólo sin alterar el sentido, sino más bien 
precisando felizmente la significación real que Pío XI daba a dicha 
participación. El hecho es bien conocido. Siendo todavía cardenal Pa- 
celli hablaba de «co-apostolado de los laicos» *?. Una vez soberano Pon- 
tífice Pío XII empleó muchas veces fórmulas que presentaban la Acción 
Católica como una colaboración o una ayuda prestada al apostolado 
de los obispos y de los sacerdotes **. Ver en este ligero cambio de vo- 
cabulario el signo de una estima menor hacia la Acción Católica no es- 
taría justificado **; encontrar un motivo de oponer a Pío XII con 
Pío XI lo estaría menos, pues también Pío XI usó con frecuencia 
el término «colaboración», a veces simultáneamente con el de «parti- 
cipación» y sin ver entre los dos ninguna diferencia sustancial **, Nos 


el apostolado jerárquico» significa que el apostolado de los laicos en la Acción 
Católica no es distinto del apostolado cuyo mandato ha recibido principalmente 
la jerarquía; no es un apostolado al margen de los sacerdotes, sino que le está 
subordinado. 

59. Discurso al Katholikentag de Magdeburgo, citado por P. DABIN: Le Sacerdoce 
royal des fidéles..., p. 505. 

53. Cfr., por ejemplo, el Mensaje radiofónico del 3 marzo 1939 (AAS, 1939, 86: 
«Sive in Catholica Actione episcoporum ductu militantes hierarchicum eoruúm apos- 
tolatum adjuvant»); Encícl. Summi Pontificatus, 20-10-1939 (AAS, 1939, p. 442: «Ex 
adjutrice laicorum hominum opera, qui in Catholicae Actionis ordinibus ad sui officii 
suique muneris conscientiam actuose informantur»; p. 443; «consociata illa laicorum 
hominum navitas, ecclesiasticae hierarchiae praestita»); Discurso a los militantes 
de la A. C. italiana, 4-9-1940 (AAS, 1940, 367); Mensaje radiofónico al Congreso Euca- 
rístico del Perú, 27-10-1940 (AAS, 1940, 432 y 434); Discurso a los militantes de A. C. de 
las universidades italianas, 20-4-1941 (AAS, 1941, 155-156; «colaboración en el apos- 
tolado jerárquico»); Carta a los obispos de Bolivia, 23-11-1941 (AAS, 1942, 237: 
«auxiliares del sacerdocio y de la jerarquía eclesiástica»); Encíc. Mystici corporis, 
29-6-1943 (AAS, 1943, 201: «Sui ex laicorum ordine ad Divini Redemptoris regnum 
dilataudum adjutricem ecclesiasticae hierarchiae operam navent»: la Acción Católica 
no es mencionada expresamente); Carta al cardenal Piazza, patriarca de Venecia, 
11-10-1946 (AAS, 1946, p. 423: «colaboración de los laicos en el apostolado jerárquico») ; 
Constitución Bis saecularis, 27-9-1948 (AAS, 1948, 398: «Christi fidelium  aposto- 
latus, quia suam Ecclesiae operam conferunt ejusque pastoral: muneri complendo 
guodammodo auxiliantur»); Exhortación al episcopado italiano, 25-1-1950 (Doc. cathol. 
26-2-50, col. 258); Discurso a los dirigentes y «militantes de la Acción Católica 
italiana, 3-5-1951 (Doc. Cathol., 1951, col. 579). 

54. Cfr., por ejemplo, la declaración de S. S: Pío XII a Mons. Dubourg, 
arzobispo de Besancon: La Croix, 13 diciembre 1947. 

55. Por ejemplo, la Encíclica Casti Conmubii, 31-12-30, (AAS, 1930, p. 581; asin 
apostolatus hierarchici auxilium vocatos»); Discurso a los dirigentes de la Acción 
Católica de Roma, 19-4-1931 (D. C. 3808 y 312); Encíclica Non abbiamo, 26-6-1031 
(D. C. 283-284); Encíclica Caritate Christi, 3-5-1932 (AAS, 177-178); Carta al cardenal 
Schuster, 28-8-1934 (AAS, 1934, p. 586: «A. C. definitur laicorum hominum in apos- 
tolatum  hierachicum  collaboratio...») Carta del cardenal Gasparri al cardenal 
Hlond : 10-4-1929 (D. C. 217). Cfr. otras referencias y observaciones en (GUERRY, 
p. 14 y 15 en nota, p. 152-153 
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abstenemos de discurrir demasiado sobre la diferencia, tanto más cuanto 
los comentarios sutiles son a veces contradictorios **. Sea suficiente re- 
coger las diversas expresiones de la Acción Católica como ayuda o co- 
laboración, para corroborar el sentido dado por nosotros a la clásica 
definición de Pío XI. 

A este respecto, el matiz no carece de importancia. De él depende 
no sólo una recta noción de la Acción Católica, sino la apreciación de la 
situación de los fieles frente al apostolado y, por tanto, un elemento 
decisivo de toda la teología del laicado. La definición de Pío XII pone 
mejor de relieve lo enunciado en los textos de Pío XI, a saber: que la 
Acción Católica recoge, consagra, califica de manera nueva un apos- 
tolado que los fieles ya ejercían en razón de la fe y del fervor de su 
vida cristiana, pero no confiere a dichos fieles un título de apostolado 
absolutamente nuevo, gracias a la participación de una misión que sería 
la de la jerarquía, aunque no la de todo el cuerpo. Si la «participación» 
constituye un título apostólico esencialmente nuevo que sería como pro- 
piedad de la jerarquía, entendiendo en este sentido el «apostolado je- 
rárquico», entonces, o bien habría que negar todo título apostólico a 
los fieles anteriores a la recepción del mandato de la Acción Católica, 
o bien encontrar, entre el apostolado espontáneo de los fieles y el apos- 
tolado jerárquico al cual hace participar el mandato, una diferencia no 
sólo de cualidad sino también de naturaleza; y entonces, ¿cuál? En 
cambio, si se habla de cooperación en el apostolado, en la misión pas- 
toraí de los obispos y de los sacerdotes, resulta que los laicos, ya even- 
tualmente apóstoles gracias a los dones personales del bautismo, la fe 


56. Mons. PIZZARDO pensaba que «participar» dice más que «colaborar» (Discurso 
al Seminario francés, 8-12-1930, citado en DABIN: Apostolat laique, p. 82 n. 2); 
Glorieux estimaba que «participación» dice «no solamente la ejecución de un trabajo, 
sino el concebirlo; no sólo la realización, sino la iniciativa...; etc.» (citado por 
J. LECLERCQ en Vie intellectuelle, 25 enero 1933, p. 218). Pero Mons. Dubourg (citado 
n. 54), resumiendo las explicaciones del Santo Padre, observa que «colaboración 
comprende más que «participación» en cuanto que deja entender la parte personal 
de iniciativa y autonomía relativa que compete al laicado. «Participación» restringía 
su cometido, como si no hiciera más que ejecutar la obra reservada al clero.» De 
hecho, «colaboración» quita la ambigiiedad que hemos visto anteriormente en «par- 
ticipación» porque hace ver mejor que la Acción Católica no está constituida a toto 
por la comunicación de una responsabilidad apostólica que pertenecería exclusiva- 
mente a la jerarquía. 

Pero, por otra parte, Mons. CivaRDI (Manuel d'A. C., 2.2 ed., Bruselas, 1936, p. 99, 
n. 1) siguiendo al P. DaBIN (0. c. 4) observa justamente que «colaboración» implica 
de suyo solamente unión moral, mientras que «participación» implica la idea de 
una unión sancionada jurídicamente. Cfr. GUERRY, p. 153. 

Creemos, no obstante, que la palabra «cooperación» es más amplia, si no más 
vaga que «participación». Compromete menos expresamente la idea de una acción 
estrictamente apostólica. Se participa del apostolado jerárquico haciendo de sí mismo 
acto de apostolado; puede cooperarse actuando más o menos directamente, por 
ejemplo, en el plano temporal. 
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y la caridad, son llamados por la Iglesia jerárquica para integrar su 
acción en un esfuerzo orgánico que sea, no ya el de éste o aquél, sino 
el de la Iglesia misma, en unión y subordinación a los ministros divi- 
namente instituidos en el cargo de pastores. Existe y ha existido siem- 
pre un apostolado de los laicos anterior a la Acción Católica y, en 
cierto sentido, más amplio que ésta, basado en los dones sacramentales 
y extrasacramentales que hacen a uno cristiano; este apostolado es 
asumido y elevado al nivel de una actividad plenamente eclesial dentro 
de la Acción Católica y sobre la nueva base del mandato de la Acción 
Católica. Expliquemos estas dos afirmaciones. 

La primera pertenece a los hechos, a los textos bíblicos y de tradi- 
ción que hemos citado anteriormente, y a los documentos pontificios. 
Éstos y sus comentaristas *7 nos muestran a los cristianos comprome- 
tidos en dar testimonio y en ayudar al prójimo a hacerse discípulo de la 
redención y del reino de Cristo : por su bautismo que los hace miembros 
del cuerpo místico, celosos por el crecimiento de todo el cuerpo ** —. 
por la caridad que hace que los otros existan verdaderamente para 
nosotros y que nosotros nos preocupemos de ellos por Dios *? — por la 
consagración y la gracia de la confirmación que nos hace soldados de 


57. Cfr. cn particular GUERRY, p. 256 s.; 1, CIVARDI: Manuel d'A. C., p. 101 s.; 
J WHnL: Die Katholische Aktion. Biblische u. dogmatische Grandlagen. Munich, 
1932; S. TrompP: Actio Catholica in Corpore Christi, Roma, 1936 (trad. italiana, etc.) ; 
cir. también P. GLORIEUX : Dans le prétre unique, Paris, 1938, p. 127 s.; lb.: Corps 
mystique et apostolat, París 1935. 

68. «Los mismos sacramentos del bautismo y de la confirmación imponen, entre 
otras obligaciones, la del apostolado, es decir, la de ayudar espiritualmente al pró- 
jimo... Por él (el bautismo) somos hechos miembros de la Iglesia, o sea, del cuerpo 
místico de Cristo. Entre los miembros de dicho cuerpo es necesarío que haya soli- 
daridad de intereses, comunicación recíproca de vida, «nosotros, siendo muchos, 
somos un solo cuerpo en Cristo, pero cada miembro está al servicio de los otros» 
(Rom. 12, 5), etc. Pío XI, Carta al cardenal Patriarca de Lishoa, 10-11-1933 (GUERRY, 
p. 58-59). 

J. CasPER (Berufung Eine Laienpastoral... Viena, 1940, p. 16) interpreta el «Effeta !» 
que quiere decir «¡ábrete!l» del bautismo como una llamada al apostolado. Pero 
estas palabras acompañan la consignación de los oídos, no de la boca. 

59. «Sabéis que Dios ha encomendado a cada uno el cuidado de su prójimo 
(Eccli 17, 12). No sólo los hombres revestidos del sacerdocio, sino todos los fieles sin 
excepción deben consagrarse a los intereses de Dios y de las almas», Pío X: encí- 
clica E supremi apostolatus, 4-10-1903 (Actes, B. Presse, t. 1, p. 45); «El apostolado 
de la Acción Católica obliga tanto a los sacerdotes como a los laicos (aunque de 
manera diferente en ambos casos) en virtud del precepto divino de amar a Dios 
sobre todas las cosas y al prójimo como a nosotros mismos. En efecto...» Pío XI: 
Carta a los obispos de Argentina, 4-12-1930 (en cuanto a la fecha, cfr. supra, n. 42. 
D. C., 392; AAS, 1942, p. 244); Carta a los obispos de Colombia, 14-2-1934 (AAS, 
1942, p. 248: en razón de la caridad, todo hombre tiene la carga de otro; eit. de 
Eccli., 17, 12). 

Cfr. K. RAHNER: Wethe des Laien zur Seelsorge, en Zeitsch. f. Aszese 4. Myslik, 
11 (1936) 21-34, 
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Cristo, encargados del bien común en su Ciudad santa, solidarios del 
combate que sus fieles mantienen por el Reino * — por reconocimiento 
y acción de gracias al Redentor ** — por los dones espirituales y caris- 
mas recibidos para utilidad común — por las circunstancias que nos 
obligan, a ser fieles con nosotros mismos, a dar testimonio delante de 
los demás... %. Por todos estos títulos, que son los de una vida cristiana ' 
pura y simple, todo verdadero fiel está llamado al apostolado : un apos- 
tolado «genérico y variado» según la expresión del cardenal Pizzardo *, 
es decir, sin calificación precisa, y así entendido, tan diverso como posi- 
ble. 'Todo fiel podría (debería) repetir a este respecto la frase magnífica 
de John Wesley: «1 look upon whole world as my parish», miro al 
mundo entero como si fuera mi parroquia. 

Los laicos así comprometidos tratarán naturalmente de agruparse 
para asegurarse el beneficio inapreciable de toda asociación ; para reci- 
bir la enseñanza y el apovo del sacerdote, para economizar y aumentar 
los medios de acción y, por tanto, la eficacia de la radiación apostólica. 
De esta manera se han creado muchas asociaciones, a veces dentro del 
marco parroquial, a veces en un campo más vasto, a veces por iniciativa 
privada. Tales grupos hacían acción cristiana y católica, pero no eran 
aún la Acción Católica. Incluso hoy día, algunos grupos por ejemplo de 


60. «... En efecto, por la confirmación se hace soldado de Cristo...» L. c., nm. 58; 
cfr. infra, n. 66 y 67. 

Cristianos encargados cel bien común de la Ciudad de Dios vivo: LróN XIII: 
Encícl. Sapientiae christianae, 18-1-1890, ¿fassim (por ejemplo, Actes, B. Presse, 
t. IL, p. 267). 

61. «Además del motivo de la caridad, el apostolado cristiano es obligatorio como 
acción de gracias rendidas a Jesucristo...» Pío XI: Carta a los obispos de Argentina, 
h. c., n. 59 (GUERRY, p. 58 y 263). 

62. «Siempre (=no obstante la constitución jerárquica de la Iglesia) debe guar- 
darse muy bien de creer que está prohibido a los particulares el cooperar de algún 
modo en este apostolado, sobre todo si se trata de hombres a quienes Dios ha 
concedido los dones de la inteligencia con el deseo de ser útiles. Siempre que la 
necesidad lo exija, éstos pueden ciertamente.no arrogarse la misión de doctores 
pero sí comunicar a los demás lo que ellos mismos han recibido y ser, por decirlo 
asi, el eco de la enseñanza de los maestros...» 1IEÓN XIII: encíclica Sapientiae 
christianae, ed. cit., p. 275. 

Para los carismas, cfr. supra, cap. 7; J. WILL: o. c., p. 31. 

63, Discurso al Congreso de la Unión Internacional de las Ligas femeninas cató- 
licas (La Croix, 10 oct. 1947). El comentario de L'Assistente Ecclesiastico 'fasc. de 
junio de 1951) citado por SPIazzI (La mision dei laici, p. 381) sobre la alocución 
de S. S. Pic XII del 3-5-1951, distingue entre apostolado genérico y apostolado 
específico, correspondiente este último a la Acción Católica propiamente dicha, 
caracterizada por el mandato. Por su parte, la nota de los Cardenales y Arzobispos 
franceses de marzo de 1946 afirma: «Para cumplir esta misión apostólica a título 
iráividual, los laicos no tienen por qué esperar una delegación de poder; les basta 
ser fieles a las exigencias del bautismo y de la confirmación» (Doc. cathol., 1946, 
col. 742). 
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jóvenes matrimonios o de asociaciones que persiguen una formación y 
una acción profesional cristiana, no son propiamente Acción Católica **. 

Todo esto quedará dentro de la Acción Católica y en cierta manera 
le suministra material. Porque «la Acción Católica no es otra cosa que 
el apostolado de los fieles, quienes, bajo la dirección de los obispos, se 
ponen al servicio de la Iglesia, ayudándoles a cumplir integralmente 
su ministerio pastoral» *. O sea, que cuando en lugar de aplicarse de 
forma espontánea, ocasional, dispersa y sólo a título privado, el apos- 
tolado de los fieles se coloca bajo la dirección expresa de los obispos a 
fin de aplicarse a los objetivos precisos que éstos señalen, en la forma 
y manera que ellos determinen, en orden a completar y ayudar su pro- 
pia misión, la Acción Católica existe. En lo que afecta a la naturaleza 
y a sus fundamentos, la Acción Católica continúa siendo básicamente 
el apostolado ex spiritu que brota espontáneamente de toda vida au- 
ténticamente cristiana, pero añade una calificación nueva: en cuanto 
al fundamento o título de apostolado, el inandato; en cuanto a la na- 
tiiraleza, la cualidad de ser actividad eclesial, una realidad de derecho 
público. 

El fundamento es siempre el del bautismo, la confirmación, la 
caridad, la acción de gracias, los dones espirituales. Muchos textos 
citados anteriormente sobre estos diferentes puntos hablan efectiva- 
mente de la Acción Católica. Algunos insisten particularmente sobre 
la confirmación *%, hasta el punto de que muchos teólogos han que- 
rido ver en ella «el sacramento de la Acción Católica» *”. Esta idea 


64. Por ejemplo, la Asociación de Santo Tomás Moro o de San Ivo para los abo- 
gados; de San Lucas para los médicos; de los Santos Cosme y Damián para los far- 
macéunticos, etc. 

65. Pío XI: Carta al cardenal Van Roey, 15-8-1928 (D. C. 43, Cfr. cardenal 
Pizzardo, quien, después de haber hablado de un apostolado «genérico y variado», 
anterior a la Acción Católica, define ésta como «la organización de los laicos que, 
respondiendo a la llamada de la autoridad eclesiástica, actúan en virtud de un 
mandato especial en orden a prestarle un apostolado auxiliar por la dilatación del 
Cuerpo místico» (1. c., n. 68). 

66. Este punto pasa por clásico, pero los textos pontificios apenas si han insis- 
tido sobre él. Cfr. Pío XI: Carta al patriarca de Lisboa, 10-11-1938 (GUERRY, p. 58), 
Cardenal FAULHABER : Sermón del 12 de febrero de 1928, citado por M. Laos: 
Pfingstgeist úber uns, p. 67-68. 

67. Cfr., por ejemplo, J. B. UMBERG: Der Ritterschlag zur Katholischen Aktion, 
Innsbruck, 1931 (2.24 ed. 1947 con el título: Zum Kampf geweith. Vom Sinn der 
Firmung); R. GRABER: Die Dogmatischen Grundlagen der Katholischen Aktion, 
Augsburgo, 1932; J. Will: o. c., p. 79, M. LarOos: Pfingstgeist úber uns. Die heil 
Firmung, als Sakrament der Persónlichkeit, des allgemeinen Priestertums u. des 
apostolischen Geistes hier und heute, Ratisbona, 1935 (cfr. p. 9 y 77); E. Sauras: 
Fundamento sacramental de la Acción Católica, en Rev. Española de Teología, 8 
(1943) 129-158; M. J. Puzo: Nociones fáciles de Liturgia, Barcelona ,1944, p. 81; 
D. WINZEN: Anointed with the Spirit, en Orate fratres, 20 (1945-46), 337-343, 389-897 
(cfr. p. 394); J. LAPIERRE: Le laic, soldat et apótre du Christ, en Le róle des laics 
dans V'Eglise, Carrefour, 1951, Montréal 1952, p. 78-97. 
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encuentra ciertamente apoyo real en la teología clásica de la confirma- 
ción, sobre todo en la sistematización que de ella hacen los escolásticos, 
en particular Santo Tomás de Aquino **. Santo Tomás ve en la con- 
firmación un sacramento que completa al fiel en la línea de su misma 
existencia cristiana y a la vez una de las consagraciones que funda- 
mentan y organizan los diversos «oficios» en la Iglesia. ¿No dice el 
catecismo que la confirmación nos constituye «perfectos cristianos», 
es decir, miembro acabado, miembro activo de la Iglesia? Según el 
primer punto de vista, la confirmación es el sacramento del tránsito 
del cristiano niño, que vive la vida en sí y para sí, a la vida en 
sociedad *; según el segundo punto de vista, enlazado por lo de- 
más con el primero, el cristiano confirmado está investido de cierta 
misión social de defensa de la fe y de testimonio. Perspectivas pro- 
fundamente evangélicas, conforme a las cuales no puede progresarse 
en la existencia cristiana sin vivir más para los otros y sentirse res- 
ponsable en la Iglesia militante... Santo “Tomás, que no agranda sin 
razón sus afirmaciones, llega hasta a decir que el confirmado queda 
constituido defensor de la fe «quasi ex officio» 7; de suerte que, con- 
forme a lo que hemos visto anteriormente (cap. 4, p. 268), el cristiano 
queda calificado en el bautismo para los actos de la existencia cris- 
tiana pura y simple, común ; luego, para las otras actividades eclesiales, 
mediante otros sacramentos que lo constituyen en oficio o ministerio : 
la confirmación para los actos de la vida militante de la Iglesia, orden 
para el ministerio jerárquico de las cosas sagradas. 

Se comprende también, en la perspectiva de Santo Tomás, en la 
que los tres sacramentos consacratorios del bautismo, crismación e im- 
posición de manos (orden) son participaciones (diversas y progresivas) 
en el sacerdocio de Cristo, que la Acción Católica, basada por lo menos 
en los dos primeros, haya sido presentada por Pío X1I y los teólogos 
como un ejercicio calificado del sacerdocio real de los fieles "*. De hecho, 


Y ctr. Th. HESSBERG: The relation of the Sacramental Characters of Baptism 
and Confirmation to the Lay Apostolate, Washington, 1946. Cfr. también supra, cap 
4, n. 295 y 296; cap. 6, n. 123. 

68. Estudios, además de Sauras, citado nota precedente, cfr. R. GILLIS: The 
Case for Confirmation, en The Thomist, 10 (1947) 159-184; M. D. KOSIER: Die Fir- 
mung im Glaubenssinn der Kirche, Regensberg-Miinster, 1945. 

69. «Antea quasi singulariter sibi ipsi vivit...» Suma Teclógica, 1, q. 72 a. 2; 
y cfr. a. 5. 

70. Textos principales: IV Sent. d. 25, q. 1, sol. y ad. 4; Suma Teológica, 
IT, q. 72, a. 2; 4; 5; 9 («Confirmatus accipit potestatem publice fidem Christi 
verbis profitendi, quasi ex officio»). 

Vimos más arriba (cap. 6) que muchos teólogos medievales relacionan el profe- 
tisrio (el testimonio) con la confirmación. 

71. Pío XI: Sncíclica Urbi Arcana, 23-12-1992 (D. C. 9: AAS, 1992, p. 695); Carta 
a los obispos de Méjico, 28-3-1937 (AAS, 1937, p. 191). Cfr. Cardenal Ad. BERTRAM : 
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se aplicará fácilmente aquí lo dicho sobre el sacerdocio de los fieles, 
sobre todo cuando engloba el servicio del Evangelio gracias al cual 
puede conducirse a otro a ofrecerse a Dios como un sacrificio santifi- 
cado por el Espíritu Santo (Rom. 15, 16): sacerdocio «espiritual», sin 
«poderes», igual que existe un profetismo de la vida por el Espíritu 
Santo, sin autoridad... Esas ideas que ya se nos han hecho familiares. 

Sin embargo, en la Acción Católica, propiamente dicha, se añade un 
nuevo título a todo esto, que sigue siendo fundamental y válido: el 
mandato. La palabra y el concepto, a veces insuficientemente preci- 
sados, suscitaron discusiones en los centros de la Acción Católica fran- 
cesa durante el invierno 1945-1946, discusiones a las que puso término 
la Nota de los Cardenales y Arzobispos, de marzo de 1946: «La pala- 
bra “mandato” empleada muchas veces en los documentos de la Santa 
Sede y del Episcopado francés, parece definir convenientemente las 
relaciones entre la jerarquía y el laicado organizado» ”?. En realidad, 
la palabra figura en pocos documentos romanos; no para definir la 
Acción Católica como una delegación, sino para designar uno de los 
elementos por los que el laicado, en la Acción Católica, se coordina y 
subordina a la jerarquía ”*. 


Laienapostolat, cin kónigliches Priestertum; 1 Pe., 2, 9, Friburgo-de-Br., 1921 ; 
J. WI: 0.c., p. 98; P. DABIN: 0.c.; J. Ed. REA: 0. c., p. 229 s. M. KELLER: Katho- 
lische Aktion. Eine systematische Darstellung ihrer Idee, Paderborn, sin fecha; etc. 

72. Doc. Catol. 1948, col. 743. Cfr. en el Mensaje de Pío XII al Congreso nacio- 
nal de la JAC de 1950: «fuertes por el mandato de la jerarquía...» (Semaine relig. de 
París, 3 junio 1950. 

73. «A los fieles así agrupados y unidos, a fin de que estén prestos a asistirla 
sin desfallecimiento, la jerarquía eclesiástica misma imparte el mandato, dirige su 
llamada y da el impulso.» Píc XI: Carta al cardenal Bertram, 13-11-1928 (AAS, 1928, 
p. 385; el contexto da a entender que el mandatum significa misión. «(El Papa) es el 
supremo moderador de la Acción Católica), como intermediario de los hombres que, 
gozando de su confianza y de la de los obispos, y provistos debidamente de mandato, 
consagran su entrega y sus capacidades al acrecentamiento del catolicismo.» (Pío XI: 
Corta al cardenal Schuster, 28-8-1934 (AAS, 26 [1934] p. 586). 

El expediente romano del mandato será casi completo, creemos, si añadimos los 
siguientes textos menores: «Es necesario recordar constantemente que la Acción 
Católica, estando por su propia naturaleza coordinada y subordinada a la jerarquía, 
recibe a la vez de ésta el mandato y las directivas, en vistas a formar una falange 
de almas apasionadas por participa: en el apostolado de la Iglesia y de cooperar 
bajo sus órdenes en la extensión del reino de Jesucristo en los individuos, las fami- 
lias y la sociedad.» Card. PACELLI: Carta al Presidente de la Acción Católica italiana, 
30-3-1930 (D. C. 227; GUERRY, p. 64). — «De la naturaleza y fin de la Acción Católica. 
se desprende la necesidad de su perfecta adhesión y docilidad a la jerarquía católica, 
la única autorizada para darle su mandato y sus directivas.» Carta del cardenn! 
PACELLI al cardenal HLOND, 10-4-1929 (D. C. 218). — «La Jerarquía confiere a los laicos 
asi organizados una especie de mandato o de misión; les fija el campo de neción 
e incluso los métodos de organización y actuación; los dirige directamente o pot 
medio de personas de confianza... Un mandato eclesiástico que incluya cierta misión 
canónica, que es bastante más que una simple recomendación o aprobación.» Curde- 


454 JALONES PARA UNA TEOLOGÍA DEL LINICADO 


Habría exageración, y, a nuestro modo de ver, también desviación 
formal, si se transformara este mandato en un medio de subordinación 
total, en el sentido de que los laicos en la Acción Católica fueran sólo 
un «instrumento de conjunto», pero sin alma, manipulado por la jerar- 
quía, «la longa manus de la jerarquía eclesiástica» "2. Sería confundir 
prácticamente la Acción Católica con su organización y olvidar que es 
la organización de un apostolado ya vivo, fundado en realidades bási- 
cas de la vida cristiana ; sería también desconocer que es un movimiento 
de laicos, sometido ciertamente a la jerarquía como toda actividad ecle- 
sial, e incluso subordinado a ella en cuanto a su existencia específica 
de movimiento apostólico, pero con una subordinación propia de fie- 
les dotados de inteligencia, que poseen recursos y sentido de respon- 
sabilidad cristiana y que, con una recta y dócil adhesión, están capa- 
citados para dirigir la propia actividad. Los Cardenales y Arzobispos 
franceses lo han precisado bien: «Los miembros de los movimientos 
de Ácción Católica no son unos vicarios laicos... Lejos de atacar la 
dignidad de su misión propia de laicos y modificar su naturaleza, el 
mandato confiere a este apostolado del laicado organizado un valor 
oficial y un carácter público en la Iglesia, aunque permaneciendo siem- 
pre en la línea de apostolado de los laicos» ??. 

Habría igualmente exageración si se presentara el mandato jerár- 
quico como una especie de realidad sacramental creadora de cierto 
orden laico, que tuviera su ex opere operato e inspirara una verdadera 
«mística» hecha de falsas trasposiciones de ideas con frecuencia discu- 
tibles ”*. En tales presentaciones, los reales y graves peligros de des- 


nal PIZZARDO : Discurso al Congreso de la Unión internacional de las Ligas femeni- 
nas católicas (La Croix, 10-10-1947). 

74. L. CIVARDT: 0. C., p. 99. Esta obra se inclina algo en el sentido de esta 
fórmula que, a decir verdad, podría deducirse de algunos textos del cardenal Gasparri, 
incluso del discurso de Pío XII al Congreso de los laicos, 14-10-1951, pero que en 
el contexto francés evocaría una idea bastante falsa y que muchas palabras ponti- 
ficias perfectamente clarás contradicen. Nos alzamos contra la idea de una mano 
laica cuya muñeca tendrían los sacerdotes dictándole los movimientos, como el 
brazo hace con el bastón. En el citado discurso, S. S. Pío XII precisa mejor: 
«Entendemos la comparación en el sentido de que los superiores eclesiásticos usan 
de él a la manera como el Creador y Señor usa de las criaturas racionales...» 
(La Croix, 19-10-1951). 

75. Doc. Cathol 21 julio 1946, col. 741 y 744. 

76. Nos abstendremos aquí de indicar referencias, pero véanse algunos textos 
sacados de publicaciones de Acción Católica : 

«Cristo confió a la Iglesia el poder divino de realizar su presencia bendita sobre 
el altar, pero únicamente el sacerdote válidamente ordenado por un obispo, habiendo 
recibido la llamada del Pontífice supremo y la consagración regular, puede operar 
este prodigio... Así la Acción Católica... Nada útil se hará en Acción Católica sin 
esta sumisión absoluta a la jerarquía...» 

«Compromiso oficial y público de militar en.... la afiliación alcanza todo su valor 
a los ojos de Dios cuando corresponde, en la intimidad del corazón, a un don total 
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viación sobre el concepto mismo de Acción Católica ocultan lo bueno 
y justo que puede haber en las mismas ideas. ¡Y es tan fácil valo- 
rizarlo todo en una visión integralmente justa de las cosas! También 
en esto la exageración podría llevarnos a desviaciones. Se haría creer, 
en efecto, que la misión apostólica es estrictamente propia y personal 
- de la jerarquía; que ésta, mediante el mandato, transmitiría una parte 
a tal o cual grupo de laicos organizados (y dirigidos); el cual, antes, 
estaba como sin misión apostólica. Dijimos ya por qué, a nuestro pare- 
cer, tal interpretación nos parece equivocada: por atribuir a la pala- 
bra «participación» un sentido que no es el de los documentos pon- 
tificios; prácticamente conduciría a desconocer los títulos apostólicos 
que implican la cualidad de cristiano; no daría cuenta de la insis- 
tencia con que los papas han declarado que la Acción Católica es tan 
antigua como la Iglesia, y no de sólo un siglo poco más o menos de 
historia, rápidamente evocado anteriormente; en fin, en lugar de reco- 
nocer a los laicos una misión propia, complementaria y colaboradora 
de los sacerdotes, les atribuiría indebidamente una parte de la de los 
obispos. 

¿Quiere decir esto que el mandato no es nada, que no confiere nada ? 
En absoluto. Añade a los títulos de misión ex spiritu un título nuevo 
que podría llamarse, como hace Santo Tomás a propósito del testimo- 
nio del confirmado, quasi ex officio. Hay acción cristiana y apostó- 
lica impulsada ex spiritu por la consagración bautismal (confirmación), 
de la fe, de la caridad, los dones espirituales. Incluso si por esto se 
agrupa espontáneamente dicha acción será la de un cristiano en la 
Iglesia; pero no se podrá habla: propiamente de una acción de la Igle- 
sia "7. Sigue siendo, si puede hablarse así, de derecho privado. Puede, 
en cambio, llegar a ser de derecho público, actividad de la Iglesia misma 
si es «instituida» por una llamada y una intervención jerárquica. Y esto 
áe dos modos, bien por una llamada al ministerio sacerdotal, seguida de 
una consagración que confiera los poderes del ministerio y haga par- 


de sí mismo a Cristo para el rescate de su ambiente. Esta generosidad es lo que 
permite a la gracia inherente al Mandato expandirse en nuestra alma.» 

«Por su pertenencia a esta gran comunidad que constituye el movimiento de la 
Acción Católica, el laicado enviado ve su caridad tomada a su cuenta por su propio 
obispo...» (el contexto es mucho más preciso que esta fórmula). 

«Por medio del consiliario, representante oficial del obispo, recibe efectivamente 
los poderes «de evangelización y cristianización» del ambiente. Y por este hecho... 
asumes parte de las responsabilidades pastorales de tu obispo... Enviado de la 
Iglesia, tendrás que responder de la misión que ella te ha confiado y uno es una 
simple ceremonia la imposición de insignias, sino la manifestación exterior de una dele 
gación de poderes.» 

77. Esta distinción no me parece identificarse exactamente con ln que hu 
J. Maritain entre obrar en católico y obrar en cuanto católico; salvo si el «en ettanto 
queda determinado desde arriba y homologado expresamente por la jerarquía. 
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ticipar de verdad en el mandato de la jerarquía, en sus funciones, en 
sus poderes; bien por una llamada a la Acción Católica, dejando al 
laico en su condición laica, incluso exigiéndole que permanezca laico 
—- salvo profesión religiosa en algún instituto secular: cfr. sobre esto 
el volumen Etudes conjomtes —. En ambos casos, los dones de Dios, 
un atractivo, tal vez una voz interior o circunstancias providenciales 
han creado dentro del alma cierta llamada; en ambos casos, esta lla- 
mada debe ser sancionada y complementada por un acto jerárquico que 
la convierta en vocación con valor público en la Iglesia “9. A este res- 
pecto, la afiliación y la toma de insignia tienen un papel análogo a una 
toma de hábito, a una profesión religiosa o a la tonsura clerical. Hacen 
que un deseo espontáneo y personal pase al plano de una condición 
homologada por la Iglesia. 

El ejemplo de la vida religiosa sería quizás aquí tópico y esclarece- 
dor. Respecto de la Acción Católica, organizada y mandataria del apos- 
tolado espontáneo y personal, podría presentarse la analogía de la vida 
religiosa sancionada por los votos cconforme a una regla aprobada por 
la 1glesia, frente a una vida religiosa personal vivida conforme al espí- 
ritu de los consejos. Los votos públicos no son ni llamada a la perfec- 
ción, ni virtud; pero las sancionan y organizan en un estado de vida 
públicamente homologado; constituyen una realidad de Iglesia. Vimos 
anteriormente un caso igualmente análogo: el culto. Distinguíamos, 
por una parte, la oración espontánez de los fieles, que seguía siendo 
oración privada, partiendo desde abajo, aun cuando muchos se reunie- 
ran para rezarla ; por otra, el cultu de los sacramentos como tales, cele- 
brado por el sacerdocio jerárquico según una fórmula dada desde arriba. 
Y decíamos que el sacerdocio jerárquico, al recoger la plegaria de los 
fieles, regulándola, consagrándola, colocaba entre el culto privado y el 
culto propiamente sacramental la forma intermedia de la ora- 
ción pública a la cual responde, en el sacerdocio, la función de jefe 
de la plegaria. Laa Acción Católica es algo parecido. También ella se 
constituye a la vez desde abajo y desde arriba. Desde abajo, en cuanto 
está hecha del apostolado espontáneo de los fieles agrupándose en aso- 
ciaciones u obras diversas; desde arriba, en cuanto este apostolado 
es asumido, reglamentado y propiamente instituido por la jerar- 
guía '* como una extensión, un complemento, una ayuda de su propio 
trabajo. 


78. Ver, en el volumen de Études conjointes, la nota sobre la vocación. 

La llamada canónica crea la vocación en el plano público, como una realidad 
eclesial, pero no como una realidad espiritial en la vida personal de las almas. 
De ahí que no caigamos de ninguna manera en las exageraciones que nosotros 
mismos hemos criticado de ciertas presentaciones de la Acción Católica. 

79. Una sociedad privada puede ser una asociación hecha desde abajo; una socie- 
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Y aquí es donde se sitúa el mandato : no como una especie de sacra- 
mento, de ordenación de los laicos, sino como uno de los medios 
— jurídicamente incluso como el medio decisivo — por los cuales la 
acción cristiana exterior de los laicos queda orgánicamente asimilada 
y articulada por el apostolado jerárquico, llegando a ser propiamente 
una actividad de la lelesia *%. De ahí que hayamos creído y seguimos 
creyendo, con otros autores, poder interpretar la Acción Católica como 
la torma de la acción cristiana o apostálica de los laicos que ha llegado 
a ser en la Iglesia una realidad de derecho público. Y por tanto, al me- 
nos globalmente, una actividad de la Iglesia o bien de Iglesia. De ahí 
gue, en particular durante su lucha contra el totalitarismo fascista, 
Pío XI declaró muchas veces que tocar a la Acción Católica era tocar a 
la misma Iglesia; de ahí también que la libertad de la Acción Católica 
esté estipulada en muchos de los numerosos concordatos firmados du- 
rante su pontificado. 

Esta manera de ver las cosas creemos que no sólo responde a la 
realidad de la Acción Católica y a los textos que la definen, sino tam- 
bién a cuanto el Nuevo Testamento nos revela acerca de la ley que rige 
la vida apostólica de la Iglesia. Existe un apostolado instituido en el 
que reside la plenitud de la misión apostólica de la Iglesia; quienes 
reciben tal encargo serán siempre, por excelencia, los apóstoles o los 
herederos (sucesores) de los apóstoles : es el apostolado de la jerarquía. 
Por el hecho de ser miembros vivos de la Iglesia, los fieles están llama- 
dos a edificarla y a compartir ja función apostólica, única por su con- 
tenido y su fin, que esiste por prioridad y en plenitud en la jerarquía. 
Pueden hacerlo simplemente ex spiritu, por una iniciativa personal que 
el ministerio regula igual que todas las demás actividades de la vida 
cristiana. Pero su cooperación en la obra del apostolado y su compro- 
miso pueden estar expresamente homologados y dirigidos, previstos y 
organizados, por los apóstoles jerárquicos; los fieles quedan entonces 
asociados más estrechamente a la misión apostólica de la Iglesia, sién- 
dolo expresamente, de alguna manera, a la de los mismos apóstoles. 
A la misión general que tienen ex spiritu — especificada en cada uno 
por los dones y las circunstancias propias — se añade cierto título jurí- 
dico, una misión quasi ex officio; y la jerarquía reconoce y toma a 
su cuenta, regula y dirige de más cerca, este apostolado, por decir así, 
«instituido». La misión ex spiritu por la que el fiel tomaba ya parte, 
en cuanto al objeto, en el deber apostólico que la Iglesia tiene en el 


dad pública supone una institución procedente de arriba. Santo 'TomÁs; IV Sent, d, 27, 
q. 1,2. 1, sol. 8; Contra impugn. c. 3; Sum Theol. 1-II, q. 105, a. 2. 

80. La Acción Católica, un mcdo de articulación entre el ordo lalcorum y el Ordo 
hierarchicus; existen otros, y ya vimos algunos al hablar del sacerdocio o del 
profetismo de los laicos. 

Para la expresión ordo laicorum, cfr. volumen Études conjolntes. 
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mundo, se completa en una cierta asociación —-reconocida y sancio- 
nada por la Iglesia — a la misión de los apóstoles, es decir, a la misma 
tarea instituida por el Señor, sin recibir por ello ningún poder de mi- 
nisterio. 

La noción de Acción Católica y de mandato acabarán perfilándose, 
creemos, con un último esfuerzo de definir con mayor exactitud la 
misión de la Acción Católica frente a la misión jerárquica. 

La especie de misión interna y común que tiene todo cristiano 
ex spiritu por la razón misma de ser cristiano, es extredamadamente 
poco definida, salvo de forma parcial imprevisible por el estado de vida 
de cada uno y las circunstancias en que providencialmente se halla 
emplazado: de las circunstancias hablamos ya en el capítulo prece- 
dente; del estado de vida y del deber de estado hablaremos en el capí- 
tulo siguiente y en un estudio conjunto sobre la noción cristiana de la 
vocación y la profesión. 

La misión externa conferida por la jerarquía, tanto al sacerdocio 
como al laicado, a cada cual según su orden propio, es a la vez vaga 
y precisa. La misión del sacerdocio, en correspondencia con los dos 
aspectos de la Iglesia — institución o conjunto de medios de gracia; 
comunidad de agape —, consiste en ejercer el ministerio de los medios 
objetivos de salvación, para los que ha recibido poderes sagrados; en 
sostener y dirigir a los miembros de la comunidad de fe, de plegaria y 
de caridad. En los obispos y sus colaboradores los párrocos**, esta mi- 
sión apostólica es precisa en cuantc confiere el cuidado de un territorio 
y un pueblo determinados; es vaga en cuanto concierne a una huma- 
nidad indiferenciada. — La misión de la Acción Católica sigue una lógica 
diferente, casi inversa. No lleva consigo una carga, una colación de 
poderes, pero supone dones espirituales del orden de la vida personal 
y no hace más que asumir, sin cambiarla ni de parte de los objetos de 
la competencia, ni de parte de los poderes por los que actúa, la misión 
ex spiritu de que hemos hablado antes. No se ejerce en el orden de po- 
deres sagrados (jerarquía), sino en el orden de vida cristiana, de 
- sus circunstancias colectivas, de su irradiación normal. También ella 
es, a la vez, vaga y precisa: vaga, porque no se aplica a un territorio 
determinado, a un pueblo concreto ; precisa, porque se aplica a un am- 
biente determinado, en el marco de una condición definida y de nece- 
sidades humanas diferenciadas *”. 


81. Según vimos supra (pág. 202), a propósito del sacerdocio, los religiosos-após- 
toles sin cura de almas parroquiales dependen de la misión universal de la Sede 
apostólica: lo cual no impide que deban tener las autorizaciones, delegaciones o 
mandatos del Ordinario local, conforme a las prescripciones del Derecho. 

82, El mundo antiguo, el anterior a la democracia y, sobre todo, a la industria- 
lización, tenía un fuerte sentido comunitario; los hombres formaban verdadera- 
miente un pueblo. El mundo moderno ha añadido o sustituido a esto una diferencia- 
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Tal vez podría añadirse que estas dos misiones de Iglesia corres- 
ponden respectivamente al modo propio de participar de las energías 
mesiánicas de Cristo : la jerarquía por una parte, el cuerpo de los fieles 
por otra. El mandato sacerdotal es preciso porque se refiere a un pueblo 
sobre el que la Iglesia tiene jurisdicción y autoridad pastoral; el man- 
dato apostólico de la Acción Católica concierne a un campo sobre el que 
la Iglesia actúa menos por autoridad que por influencia : y así lo asocia 
«no a las funciones y al poder de la jerarquía, sino a la solicitud pas- 
toral, a su actividad apostólica» *. La Iglesia sólo tiene jurisdicción 
sobre los hombres como tales; pero tiene un deber apostólico de in- 
fluencia también respecto del ambiente y las instituciones. Esta tarea 
incumbe en gran parte al laicado de Acción Católica, organizado en dife- 
rentes movimientos **. Decimos bien laicado y movimientos. En efecto, 
si la misión interior y espontánea es personal, si la del sacerdote es indi- 
vidual, la que constituye la Acción Católica es colectiva : «el mandado 
es dado al movimiento» *% para el ejercicio de una influencia cristiana 
en un sector particular de vida. Esta especie de afectación de cada uno 
a un sector de vida particular — afectación que, por lo demás, no pres- 
cribe nunca, como veremos, contra una misión eventual de todo cris- 
tiano respecto de cualquier otro hombre y de cada uno de entre ellos 
personalmente — consagra en suma la determinación providencial rela- 
tiva de la misión ex spiritu por el estado, la profesión, las circunstancias, 
los dones recibidos y las posibilidades de servicio ofrecidas por la vida. 
Cada cual tiene, en esta gran red de relaciones fraternales en la que 
todos pueden ser los cooperadores de Dios, su parte propia e irrempla- 


ción y unas circunstancias sociológicas mucho más determinantes. De ahí el nuevo 
descubrimiento, después de algo más de un siglo, de la dimensión social del hombre 
y de las nuevas condiciones de vida, sobre la base económico-social, que califican 
la materia humana cristianizable y, por tanto, la del ministerio apostólico. El des- 
cubrimiento de una misión apostólica determinada, no en cuanto al territorio, sino en 
cuanto a las condiciones de vida, refluye fuertemente del laicado al sacerdocio. 
De ahí, en la actualidad, cierto desequilibrio entre el ministerio estrictamente parro- 
quial y la carga apostólica de sectores de vida humana diferenciada: carga que 
incumbe acompañar a los laicos, guiándoles y ayudándoles espiritualmente, en las 
condiciones sociológicas (y a veces económico-sociales) de su vida. Cfr. infra, 
a propósito del papel de los sacerdotes en la Acción Católica. 

83. Mons. E. GUERRY, en Catholicisme, t. 1, col. 99. Así pues, el mandato del 
sacerdocio jerárquico implica el ejercicio de poderes y, por tanto, de derechos; el 
mandato de los laicos de Acción Católica implica el ejercicio de una influencia y más 
bien de deberes que de derechos; hecho observado, por ejemplo, por el P. lr. Va- 
RILLON en el folleto Sacerdoce et laícat, publicado juntamente con nosotros. 

84. Para la noción de «Movimientos», cfr. J, CARYL y V. PORTIER: La Mission 
des laics dans lÉglise, Lyon, 1949, p. 66. Pese al interés del asunto, no vamos 
a entretenernos. 

85. Nota de los Cardenales y Arzobispos : Dod. cathol., 1946, col. 743. 
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zable. El mundo entero no está sostenido y servido más que por la to- 
talidad de los hombres. Cristianamente hablando, no recibe la plenitud 
de lo que puede recibir de Cristo, si no es gracias a las aportaciones de 
cuantos el Señor ha dispuesto por el mundo con dones y vocaciones 
diversas, para realizar su obra. 

De esta manera llegamos a dar una aplicación nueva a una idea ya 
antigua y que varias veces hemos encontrado. La idea antigua es la que 
hemos formulado con palabras de San Juan Crisóstomo : los laicos son 
el «pleroma» sacerdotal del obispo. Los textos del gran doctor orien- 
tal — hemos citado algunos anteriormente ** — suponen que el obispo 
y el sacerdote comparten con los fieles el ejercicio de su carga pas- 
toral; que su acción se prolonga y halla toda su eficacia en la de los 
fieles. Vimos también que muchos hombres de Iglesia de primera cate- 
goría, tales como San l,eón Magno, San Gregorio de Tours, San Pedro 
Damiano, el cardenal Pole, atribuían una cualidad sacerdotal a los prín- 
cipes que compartían la solicitud sacerdotal de los pastores. Pío XI y 
Pío XII tienen también, hablando de la Acción Católica, algunas fór- 
mulas que revelan mucho : 


(Todos los que trabajan por el desarrollo de la Acción Católica) son 
llamados por una gracia muy singular de Dios a un ministerio que difiere 
poco del ministerio sacerdotal; porque, en el fondo, la Acción Católica no 
es más que el apostolado de los fieles, los cuales, dirigidos por sus obispos, 
prestan su colaboración a la Iglesia de Dios, completando en cierta manera 
su ministerio pastoral (Pío XI: carta al card. Von Roey, 15-VIII-1926 : 
AAS 1928, p. 296; D. C. 43; repetido literalmente en la carta al card. Se- 
gura, 6-XI-1929: AAS 1929, p. 665; D. C. 56). 

¡Cómo aumentará sus posibilidades un clero mumeroso si, al lado de los 
sacerdotes, se forman grupos escogidos de laicos probados y fieles, con los 
que puedan contar los sacerdotes para preparar y complementar su trabajo, 
e incluso, si fuera necesario, suplirlos en ciertos campos, por ejemplo el 
de la instrucción religiosa! (Pío XI: carta al episcopado del Brasil, 27-X- 
1935: AAS 1986, p. 160.) 

42 labor apostólica, realizada según el espíritu de la Iglesia, consagra 
por así decirlo al laico haciendo de él un ministro de Cristo, en el sentido 
explicado por San Agustín (In Evan. Joan., tract. 51, n. 13)... (Pío XII: 
encicl. Summi Pont 'ficatus, 20-X-1939, AAS, p. 444). 

Vosotros, miembros de la Acción Católica, formáis por así decir una 
sola cosa con el obispo y el papa (Disc. del 3-V-1951, Osserv. Rom. del 
6-V-1951). 


La realidad pastoral ilustra estos textos autorizados. La situación 
apostólica reclama casi siempre hoy día y lo exigirá más y más en 


86. Cfr. p. 436-437. Se encontrarán muchos otros, recordémoslo, en S. S. TROMP: 
De Corpore Christi mystico et Actione catholica ad mentem S. Johannis Chrysostomi, 
en Gregorianum 13 (1932), 177-210, 321-872 (cfr. sobre todo páginas 344 y 362) : trad. 
ital. de $. VANNI, Milán, 1936; D. H. Joh. Chrys. en het Leeken-apostolaat, en 
Ned Kath Stemmen, 33 (1933), p. 2-9, 102-108, 161-167, 236-249, 302-311, 330-340, 356-305. 
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adelante, que la obra del Evangelio sea considerada no ya como cosa 
de sacerdotes, sino también de laicos unidos al sacerdocio : bien porque 
la situación exterior crítica que muchos países han conocido *”, cono- 
cen o peligran conocer, impone que sectores enteros de la misión apos- 
tólica y pastoral sean confiados a laicos; bien porque la condición 
misma de la obra apostólica reclama que sea así. No sólo por carencia 
de sacerdotes o insuficiencia de fuerzas sacerdotales, sino en razón de 
una insuficiencia cualitativa de la pastoral cristiana, de una ineficacia 
intrínseca del ambiente apostólico si los laicos, y no sólo algunos laicos 
«seguros», sino el conjunto del medio laico cristiano, no están orgá- 
nicamente asociados a la obra del Evangelio. Por una parte, en efecto, 
a causa de los acondicionamientos sociológicos de la vida, de la división 
y del compromiso de éstos más allá del marco ecológico local, los hom- 
bres no pueden ser de verdad alcanzados si no llega a cristianizarse 
el conjunto humano integral **, lo cual es imposible si no es mediante 
la acción de los laicos; por otra parte, la formación catequística, diga- 
mos catecumenal, parece que debe continuar siendo escolar, abstracta 
y aparecer irreal, artificial, si sigue siendo un acto únicamente del sacer- 
dote, profesor de religión, y no encuentra apoyo en los hogares fieles y 
aun en todo el ambiente parroquial interesado en la obra del Evangelio **. 
«Desde entonces, escribía el cardenal Suhard, la tarea apostólica del 
sacerdote es clara. Frente a los hombres que hay que salvar no dirá «yo» 
sino «nosotros». El artífice completo de la evangelización no es ni el 
simple fiel, ni sólo el sacerdote, sino la comunidad cristiana. La célula 
básica, la unidad métrica en cuestiones de apostolado es siempre una 
especie de «compuesto orgánico», la inseparable dualidad : sacerdocio- 
laicado» ?”. 


87. Es una de las conclusiones que se desprenden de la experiencia pastoral bajo 
el régimen nazi, K. RUDOLF: Aufbau im Widerstand. Ein Seelsorgebericht aus 
Ocsterreich 1938-1946, Salzburgo, 1947, nota a este respecto los dos rasgos siguientes : 
una vida centrada más sobre la actividad sacral de la Iglesia y sobre la parroquia 
(de donde el famoso y discutible «Pfarreiprinzip»), una responsabilidad más extensa 
y más activa de los laícos. 

88. Entre muchas otras cxpresiones de esta idea, hoy día casi banal, cfr., por 
ejemplo, A. DESQUEYRAT: «Si le curé d'Ars revenaito, en Masses ouvriéres, marzo 
1946, p. 31 s. ; P. MoOTTE: Les missicns paroissiales, en Evangélisation. Congrés nal. 
de VUnion des Ocuvres. Burdeos, 1947, p. 104-116. 

89. Tal es, como se sabe, una de las tesis de L. Rétir en Cathéchisme et Mission 
ouvriére..., París, 1950: cfr. en particular páginas 264 s., 420 y 425 (por ejemplo, 
p. 265: «Las verdaderas dimensiones del catecismo parroquial conceden a los laicos 
un papel indispensable: crean una comunidad cristiana sin la cual toda formación 
catequística es casi ineficaz.») 

90. Le prétre dans la Cité, carta pastoral..., 1949, p. 44-45. ... En la introducción 
encabeza el número extraordinario de la revista Actic Catholica aparecido en 1051 
con el título Experimenten in de Zielzorg, Mons. JANSEN, director de la Acción 
Católica en la diócesis de Utrecht, y H. DIVENDAL, escriben: «a responsabilidad 
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¿Deberemos decir que el conjunto sacerdocio-laicado es el «sujeto» 
adecuado del apostolado en el sentido preciso que esta palabra tiene 
cu la Escolástica, donde significa la persona de quien emana una acti- 
vidad y sobre la que recae la carga y la responsabilidad ? Muchos autores 
de teologías pastorales redactadas cuando la renovación del concepto 
de Iglesia en el romanticismo católico alemán de la primera mitad del 
siglo XIX no dudaron en responder afirmativamente: Graf o Amber- 
ger *, por ejemplo, definían la pastoral como una actividad no sólo 
del clero, sino de toda la Iglesia, incluyendo expresamente a todos los 
fieles. Nosotros pensamos de la misma manera y creemos que esta idea 
está presente en más de una página del Directorio para la Pastoral de 
los Sacramentos promulgado por el episcopado francés en 1951, pero 
añadiendo una precisión que, por lo demás, no era desconocida a Graf 
o Amberger. No hablamos de sacerdocio y de laicado como formando 
un único sujeto de ejercicio de la regencia, la cual no puede existir sin 
la autoridad y el poder; tampoco como formando un único sujeto sacer- 
dotal en cuanto que el sacerdocio implica poder de consagrar la euca- 
ristía; ni como formando un solo sujeto de profetismo en cuanto que 
supone autoridad de magisterio y carisma de infalibilidad para definir 
el sentido de la Revelación. Únicamente la jerarquía, ligada al sacer- 
docio, es el «sujeto» de las energías mesiánicas comunicadas a la Iglesia 
bajo la forma de poderes. Hablaremos, en cambio, de sacerdocio y de 
laicado como de un único sujeto de ejercicio de la vida cristiana y de 
las actividades que implica: de la realeza espiritual; del sacerdocio 
interior e incluso, tal como hemos intentado precisar anteriormente, del 
sacerdocio sacramental; del profetismo cristiano como vida en el cono- 
cimiento de Dios; en fin, del apostolado y, en este sentido, de la pas- 


pastoral (Zielzorg) es la responsabilidad que la Iglesia tiene de las almas, responsa- 
bilidad en la que sacerdotes y laicos a la vez, cada cual a su manera, tienen una 
función que cumplir» (citado en Herder-Korrespondenz, septiembre 1951, p. 558). 
Cfr. este texto significativo de L. RÉTIF: «Desde que un equipo sacerdotal se esfuerza 
por volver a encontrar la talla humana del medio que evangeliza, pretende y realiza 
poco a poco una comunidad más amplia: el equipo sacerdocio-laicado». Tal equipo 
es aquel en que los sacerdotes no se contentan en considerar a los laicos como 
auxiliares adictos, sino que los tienen como responsables a su modo de toda la vida 
de la parroquia. Sacerdotes y laicos piensan la parroquia, deciden, conciertan su 
acción» (Catéchisme et Mission ouvriére..., p. 264). 

91. A, GRAF: Kritische Darstellung des gegenwirtigen Zustandes der praktischen 
Theologie, Tubinga, 1841, p. 149; J. AMBERGER : Pastoral-theologie, 3 vols. 1850; cfr. 
t. 1, p. 6, 23 ed., 1855, 

Cfr. Fr. DORFMANN : Ausgestaltung der Pastoraltheologie zur Universitátsdisziplin 
und ihre Weiterbilddung, Viena, 1910, p. 211-214; C. NOPEL: Aedificatio Corporis 
Christi, Aufriss der Pastoral, 2.2 ed., Friburgo-de-Br. 1949, p. 10 (Noppel mismo se 
inclina bastante por este sentido); cfr. también L. BoPp: Zwischen Pastoraltheo- 
logie u. Seelsorgerwissenschaft, Friburgo-de-Br., 1937, p. 37, 189; F. X. ARNOLD: 
Grunsátzliches u. Geschichliches zuz Theologie der Seelsorge, Friburgo-de-Br., 1949, 
p. 106-110. 
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toral. Toda la Iglesia, y, en la escala de la vida cotidiana, la parroquia, 
es el sujeto de las actividades de culto y caridad (ver el libro del P. Chéry 
sobre la obra de Mons. Remilleux), sujeto de las actividades apostó- 
licas y misioneras (cfr. las obras del abate Michonneau), sujeto de las 
actividades de catequesis y las responsabilidades del «catecumenado» 
«ver el libro de L. Rétif). Entendiendo bien, conforme a lo ya indicado 
y que precisaremos más, que sacerdocio y laicado no están en el mismo 
plano, ni siquiera en lo que forman conjunto. No sólo porque el primero 
tiene poderes de que carece el segundo, sino porque tienen tareas dife- 
rentes y complementarias. 


Ex DEBER DE LA AccIiÓN CATÓLICA 


Nadie puede negar que el apostolado se imponga a todo cristiano 
en virtud de la consagración bautismal y de la caridad que son esen- 
ciales a su condición de cristiano. De ahí que, en la medida que se tien- 
da a identificar Acción Católica y Apostolado, se hará universal la obli- 
gación de ser apóstol en las filas de la Acción Católica *. 

Si interrogamos una vez más los textos pontificios, nos hallamos en 
presencia de dos series de afirmaciones que, tomadas materialmente, 
no coinciden con exactitud. Unas hablan de fieles de selección, objeto 
de una gracia particular, llamados, escogidos, seleccionados **; otras 
parecen englobar toda obra, toda actividad cristiana, «todo católico» *”*. 
Puede no citarse más que una de estas dos series de textos o ampliar 
los que hablan en el sentido que uno prefiere. Pero, si se quiere ser 
justo y leal a los textos, es necesario intentar armonizarlos, pues sería 
poco inteligente e incluso injurioso para la Santa Sede pensar que, sen- 
cillamente, se contradicen. 

Como tantos otros documentos de la jerarquía, unen la instrucción 
doctrinal con la dirección pastoral. Si hablan desde el punto de vista 
pastoral, dando instrucciones o directivas prácticas, no hay que extra- 
fiarse al hallar diferencias, puesto que las formas exteriores de la Ac- 
ción Católica, las organizaciones, las necesidades mismas a que respon- 
den, pueden variar de país a país, y en una misma nación de una época 
a otra. Por eso, sin duda alguna, Pío XI y Pío XII formularon sus 


92. Tendencia, por ejemplo, de A. HaAYEN (Les laiques sont-ils d'Eglise?, en 
Nouv. Rev. Théol. 58 (1981, 900-915), de J. DERMINE (L*Action catholique est-elle un 
devoir de la vie chrétienne?, en Rev. diocesaine de Tournai, 4 [1949], p. 403-409. 

93. Fieles (jóvenes, etc...) selectos; escogidos: cfr. textos en DABIN: Apostolat 
laigue, p. 67, 173-174; GUERRY, p. 254, n. 1; añadir Pío XII: Discurso a un grupo 
de la Acción Católica italiana, 4-9-940 (AAS, 32 [1940], 368; etc. 

94. Cfr. GUERRY, p. 254-255-266; DABIN: o. c., p. 176; la carta del cardenal Gas- 
parri al presidente del Comité central de la Acción Católica italiana, 2-10-1923, habla 
de «todo católico» (A. C. 235). 


464 JALONES PARA UNA TEOLOGÍA DEL LAICADO 


instrucciones en numerosas cartas dirigidas a tal episcopado nacional, 
a tal presidente de un organismo de Acción Católica, a tal grupo de 
peregrinos, imponiéndoles la obligación ineludible de dedicar a cada uno 
la palabra pastoral de que tenían necesidad. 

Aun en los textos más teóricos es evidente que si hay pasajes mate- 
rialmente divergentes, no hablan en realidad exactamente de lo mismo. 
A veces hablan de acción católica, es decir, del apostolado o de la irra- 
diación cristiana en general, y es normal entonces que la hagan obliga- 
toria para toda vida cristiana; a veces hablan de la Acción Católica 
propiamente dicha, la que se realiza en movimientos u organizaciones 
jurídicamente homologada. Si enunciasen entonces una obligación es- 
tricta, se trataría de una obligación creada por la Iglesia en nombre 
de su poder de gobierno espiritual, mientras que, para el apostolado 
en general, el que se identifica con la vida cristiana efectiva y eficiente, 
no hacen más que traducir, en razón del magisterio, un imperativo que 
nace de la misma ley divina. 

A la luz de estas distinciones elementales, los principales textos pon- 
tificios parecen implicar las tres grandes afirmaciones siguientes: 
1.* Todos son llamados. Llamados a la acción cristiana y al apostolado 
en general, seguramente; pero también, en principio, a militar en las 
obras y los movimientos de la Acción Católica: esto es, dice Pío XI, 
uno de los deberes primordiales de la vida cristiana *. Decimos, sin 
embargo, en principio, porque si todos están llamados y obligados, no 
todos lo son de la misma manera y con idéntica urgencia. Cada cual 
debe responder «conforme a sus propios medios» ; Pío XI añade: «Cuan- 
do hay falta de medios, cesa la obligación» *%. — 2. Cuando se ha 
podido entrar en la Acción Católica y se milita efectivamente en sus 
filas, la Acción Católica aparece como siendo «la acción en la perfec- 
ción y en la plenitud del cristianismo, siguiendo la voluntad de Jesu- 
cristo traducida en la legislación de la Iglesia» *. — 3. Si esta Acción 
Católica comprende de derecho y en posibilidad la totalidad de los 
fieles *, comprende de hecho un gran número de cristianos cuyas cua- 
lidades morales y cuya voluntad de servir a Cristo mueven a pertenecer 


95. Encíclica Ubi arcano, 23-12-1922 (D. C. 7); Carta del 24-1-1997 al cardenal 
Gasparri (D. C. 28). Cfr. GUERRY, p. 266, 

96. Carta a los obispos de Lituania, 27-12-1930 (D. C. 63; GUERRY, 24; 265, n. 1); 
Discurso a los Directores del Apostolado de la Oración, 29-9-1927 (GUERRY, p. 264-265). 

97. Pío XI: Viscurso a la Acción Católica de Roma, 9-3-1924 (D, C. 90; 
GUERRY, pág. 13). 

98. «Acción universal y concorde de todos los católicos, sin distinción de edad, 
sexo, condición social, cultura, tendencias nacionales y políticas.» Carta al cardenal 
Bertram, 13-11-1928 (D. C. 47-48; GUERRY, p. 10); cfr. Carta del cardenal Gasparri 
al cardenal Hilond, 10-4-1929 (D. C. 218; GUERRY, p. 60). 
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a esta selección de que hablan los textos de los papas. De hecho, la Ac- 
ción Católica no agota toda posibilidad de apostolado y acción cristiana. 

Si se entiende por «llamada», no el destino general o el principio 
ideal, sino el deber concreto, teniendo en cuenta las circunstancias y 
las posibilidades particulares, no puede decirse que todos sean llama- 
dos a militar en la Acción Católica y que falten por no hacerlo. Por lo 
demás, aun dentro de la misma Acción Católica, hay muchas demoras... 
(Sobre la cuestión de la obligación, el discurso de S. S. Pío XII al 
Congreso Internacional de Laicos, 14-10-51, es muy claro: obligación 
universal del apostolado en sentido amplio, no del apostolado específico 
de la Acción Católica.) 


LAS DIFERENTES FORMAS DE LA ACCIÓN CATÓLICA 


La Acción Católica no es un bloque granítico y monolítico, una 
realidad inmutable y de una sola pieza; es el conjunto de organiza- 
ciones variadas, adaptables y eventualmente modificables, a través de 
las cuales se ejerce, al menos parcialmente, la acción cristiana y el 
apostolado de los laicos de todos los tiempos. Conviene tener esto presen- 
te si se quiere evitar un engrandecimiento indebido de la institución, 
decepciones prácticas y cierto desengaño ante las mismas declaraciones 
oficiales que los papas, repitámoslo, hau multiplicado y variado inten- 
cionadamente *. Incluso enfocándola desde su ángulo más general, en 
lo que podría ser un denominador común, la Acción Católica implica 
diversos aspecios o diversas etapas, presenta diferentes posibilidades de 
realización y, por parte de los miembros, de compromiso. 


Aspectos y etapas de la Acción Católica 


Pío XI subrayó muchas veces que la Acción Católica era ante todo 
una escuela de formación personal, seguida de una acción *”. La ne- 
cesidad y las exigencias de una formación cuidadosa es de tal manera 
evidente y ha sido expuesta con tanta frecuencia, que no vamos a in- 
sistir más. Lo más nuevo y quizá más urgente pertenecería más bien 
a un tratado de Pastoral dirigido a sacerdotes. El desarrollo, mil veces 
bendito, de la acción cristiana de los laicos, además de añadir a su 
ministerio cargas pesadas, les plantea problemas difíciles cuyas dimen- 
siones no pueden todavía calcularse. La cosa sería sencilla si la Acción 
Católica de los laicos hubiera librado al sacerdote de lo que pueden 
llamarse sus funciones sagradas: sacramentos, palabra de Dios, con las 


99. Cfr. en el sentido de las presentes observaciones, M. ZaleB1: Conceplo y Ca. 
racterísticas de la Acción Católica, en Estudios Eclesiásticos, 23 (1919), 475-513 (con 
una insistencia sobre la Constitución Bis saecularis y las Congregaciones Marianam. 

100. El texto más desarrollado y que ofrece una descripción bastante completa 
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diversas actividades de caridad; pero, en cambio, reclama de forma 
nueva su papel de educador y director espiritual; extiende y complica 
extraordinariamente la acción que debe realizarse a este respecto. 

Esta acción se refiere en primer lugar a la juventud e incluso a la 
infancia, pues la edad del catecismo, del patronato y del excursionismo 
es también la de crear el sentido de responsabilidad cristiana. El gran 
problema en que tropiezan muchos sacerdotes es el de pasar verdadera- 
mente del nivel, de los problemas y de las actitudes de la infancia o 
adolescencia al nivel, a los problemas y a las actitudes de adulto. Se 
ha escrito muy bien: «Una de las cosas que dañan más a la Acción 
Católica es la permanencia entre los adultos de la mentalidad, de mé- 
todos y de formas de espiritualidad que pudieron tener éxito y son tra- 
dicionales en movimientos de juventud... “Tal vez hemos vivido dema- 
siado confiados en que basta formar a los jóvenes como tales, es decir, 
como si tuvieran que ser siempre jóvenes, asegurando una perseverancia 
estancada» *”, 

En la Acción Católica de los jóvenes reina cierta preocupación por la 
acción cristiana y por la iniciación en inmensos problemas que debe 
encontrar dicha acción. Esta Acción Católica de jóvenes no es irreal; 
implica un verdadero apostolado, enfoca auténticos problemas, induda- 
blemente los que son propios de jóvenes, pero también, a modo de 
iniciación y con espíritu realista, los que plantea ya a los jóvenes la 
sociedad humana en que viven y que deben construir *”. Sin embar- 


es el del Discurso a las Asociaciones católicas de Roma, 19-4-1931 (D. C. 309-310; 
GUERRY, p. 53-34). 

Sobre la formación intelectual y espiritual que implica la Acción Católica, cfr. : 
Carta a M. G. Hoyois, 16-8-1927 (D. C. 34); al cardenal Bertram, 13-11-1928 (D. C. 46-47) ; 
Discurso a la Federación universitaria católica italiana, 8-9-1924 (D. C. 9293); a 
los peregrinos argentinos, 6-3-1930 (D. C. 180); Carta al cardenal Hlond, 10-4-1929 
(D. C. 218). 

Entre los comentarios, ver particularmente L. CIVARDI: Manuel A. C., p. 68. 

101. P. Durosoy : Points sensibles de VA. C. en Echo de YUSIC. Responsables, 
mayo-julio, 1948, p. 134. 

Ciertas explicaciones algo simplistas de cómo, la Acción Católica responde a todas 
las necesidades y a todas las edades, orientan *el espíritu hacia el sentido criticado 
por el P. Durosoy. Por ejemplo: «Teniendo secciones especializadas y diversificadas 
según la edad, el sexo y las condiciones sociales, ella (la Acción Católica) puede acom- 
pañar a sus miembros a través de las diferentes fases de la vida, asistiéndoles en 
sus necesidades cambiantes; y en nota: Por ejemplo, el niño de seis años puede ser 
inserite en la sección de niños; puede permanecer en ella hasta los doce años. A esta 
edad, es admitido en la sección de aspirantes de un Círculo de juventud; a los quince, 
pasa a la sección de los efectivos; casado o de treinta años, encuentra su lugar en 
la Liga de los hombres. De esta forma, sigue siendo siempre de la misma familia. 
cambiándole sólo de lugar, conforme al ritmo de la vida.» CIVARDI: O. C., p. 158. 

102, Conviene leer a este respecto el destacable informe de Y. BRES, presentado 
al Consejo Federal de la A. C. J. EF. (80-31 diciembre de y publicado en la Vie 
Tntellect. de marzo 1951 (separate, A. C. Se je . 
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go, la Acción Católica de los jóvenes es forzosamente mucho más sinté- 
tica que la de los adultos; su vida está menos particularizada y el co- 
nocimiento que tienen sobre problemas de acción cristiana necesita en- 
contrar el ideal de esta acción bajo una forma entusiasta y total. 

Los compromisos de jóvenes pueden ser subjetivamente más serios 
que los de los adultos; pero éstos chocan más duramente con el realismo 
de las estructuras, con la consistencia de lo temporal : distinguen mejor 
las cosas, están más acaparados, heridos, aplastados por la vida; han 
perdido, tal vez, ciertas ambiciones, pero conocen mejor el precio de 
una acción parcial, a veces modesta y a ras del suelo, poco espectacu- 
lar, pero no obstante real. No todos tendrán posibilidad de compro- 
meterse en una acción sobre las estructuras sociales; para muchos, la 
Acción Católica consistirá en el testimonio de la vida, en el de la pa- 
labra según la eventualidad de las ocasiones, en una vida profesional 
irreprochable, en fin, en los diversos servicios cristianos, bien dentro 
del marco parroquial, bien dentro del marco más amplio de la comu- 
nidad humana, un poco a la manera de los Routier. 


Posibilidad de realizaciones y de compromisos diferentes 


La Acción Católica ha contenido desde el principio, tanto en su 
definición como en su lógica, la posibilidad de un desarrollo conforme 
a dos líneas o, más exactamente, a dos planos que, sin ser opuestos, 
son diferentes: la acción misionera y la acción sobre las estructuras. 

La evangelización, el apostolado propiamente dicho, es decir, todo 
lo que un creyente puede hacer para conducir a otro hombre a la obe- 
diencia de la fe, son y serán siempre objetivo esencial de la Acción 
Católica. Los textos pontificios lo proclaman con vigor, cuando asignan 
como fin a la Acción Católica la salvación de las almas, el reino de 
Dios, la evangelización del mundo, la comunicación a otras almas de 
los tesoros de la Redención *”*. Un importante documento del episco- 
pado trancés definiendo los principios de la Acción Católica Obrera, 
dice: «La A. C. O. es el apostolado organizado del laicado obrero, 


103. Reino de Dios: Pío XI: Enc. Ubi arcano; Carta al cardenal Van Roey; etc. 

Salvación, comunicación a otras almas de los tesoros de la Redención : Pío XI, 
Carta al cardenal Schuster, 26-4-1931 (D. C. 301); Discurso a las Asociaciones cató- 
licas de Roma, 19-4-1931 (D. C. 311); Encíclica Non abbiamo bisogno, 26-6-1931 (D. C. 
283-284): ; etc. 

Evangelización (re-evangelización) del mundo: Pío XI: Discurso a los periodistas 
católicos, 26-6-1929 (D. €. 150). 

Los textos de S. S. Pío XIT parecen insistir cada vez más sobre el aspecto de 
apostolado propiamente dich) en la Acción Católica: cfr. entre otros: Alocución a 
la A. C. italiana, 2%5-1-1950 (D. C. 1950, col. 253: «a misión de conducir los hombres 
a las fuentes de la salvación..., convertirlos, enseñar a lcs bautizados a llegar a ser 
cristianos perfectos...»). Cfr. también el discurso al Congreso del Apostolado de los 
laicos (14-10-1951), congreso cuyo título no podía ser más significativo. 
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llamado, en participación de la misión apostólica de la Iglesia, para la 
evangelización de los medios populares...» '"%, Hay, pues, en la acti- 
vidad de la Acción Católica, un primer momento con respecto a toda 
otra labor de organización o influencia, aquel por el que el creyente 
realiza la responsabilidad que tiene en relación al tesoro de la fe, por 
un lado, y en relación al alma de cada uno de los prójimos, por otro. 
Existe lo que podemos ser y hacer por otro en el orden de su destino 
personal, donde la relación del alma con Dios, sola cum Solo, quela 
establecida sobre la base de la fe. Esto tiene una primacía absoluta. 
Podría incluso decirse que el Evangelio no se preocupa de otra cosa: 
«¿De qué le sirve al hombre ganar todo el mundo si pierde su alma ?» 

De ahí que los documentos papales hayan colocado entre los princi- 
pales medios de la Acción Católica, la palabra, el testimonio, como una 
aplicación cotidiana del precepto dado por Jesús de predicar el Evan- 
gelio a toda criatura *%, De ahí que Pío XI haya presentado la Acción 
Católica como reproduciendo, en orden a una necesaria «reevangeliza- 
ción», el modo como el cristianismo se propagó en sus orígenes: la 
Acción Católica actual era a sus ojos «la renovación y continuación de 
lo sucedido en los primeros días del cristianismo y de la primera pro- 
clamación del reino de nuestro Señor» *%% : entonces fue la acción «de 
los magistrados, de los soldados, de las mujeres, de los niños» lo que 
aseguró «la obra de penetración en todos los medios, tanto en las masas 
como en los palacios de los Césares». 

El cristianismo se expandió entonces, en gran parte, gracias a una 
comunicación de hombre a hombre, echando raíces en otra alma la fe 
irradiante de un alma convencida. Vimos ya cómo Andrés condujo a Pe- 
dro, Felipe a Natanael (Jn. 41-45), la Samaritana a sus conciudadanos 
(Jn. 4, 28-30 y 39), Felipe el Evangelista convirtió al eunuco de Can- 
dace (Act. c. 8); podría hacerse todo un estudio del cristianismo anti- 


, 
guo a este respecto *”” y prolongarlo, a través de la historia, hasta nues- 


104. Declaración de la Asamblea de los Cardenales y Arzobispos, marzo 1950: 
D. C. 21 mayo 1950, col. 449; Masses ouvriéres, junio-julio 1950, p. 27. Cfr. también 
Mons. ANCEL: Le prélre face au monde ouuricr, Masses ouvr., noviembre 1950, p. 39, 

105. Cfr. Pío XI: Disc. a los asistentes eclesiásticos de la Juventud católica ita- 
liana del Lacio, 12-3-1926 (D. C. 103); a los peregrinos yugoslavos, 18-5-1929 (D. C. 
141); a las Asociaciones católicas de Roma, 19-4-1931 (D. C. 310); Carta Ex officiosis 
litteris al patriarca de Lisboa, 10-11-1938 (AAS, 1934, p. 681-632); GUERRY, p. 41: 
«Una de las primeras ocupaciones de las organizaciones de Acción Católica (en nues- 
tra nación) será la de apretarse en torno a sus pastores a fin de ayudarles eficaz- 
mente en la evangelización, queremos decir en la enseñanza de la doctrina cristiana.» 
Cfr. a propósito del papel de la Prensa: POLLET: LA. C...., p. 63, n. 1. 

Sobre el testimonio, cf”. un capítulo del volumen de Études conjoinles. 

106. Discurso a la F. N. C. francesa, 12-6-1929 (D, C. 146); a los periodistas católi- 
cos, 21-6-1922 (D. C. 150. 

107. J. CasPER (Berufung, p. 28) habla de «urchristliche Seelsorgsmethode von 
Seele zu Seele, von Mund zu Mundo». . 
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tios días, con el apostolado de un Pedro Poyet, de un Marcelo Callo, 
de un Juan Colson, y de tantos otros cuyos nombres no' pertenecen a 
la publicidad de la historia... . 

No hay que disminuir este aspecto puramente apostólico de la Ac- 
ción Católica ni ocultar su primacía de principio; pero en cuanto a 
la práctica concreta, las vocaciones y los carismas son diversos: cada 
cual es responsable a la vista del querer y de la llamada de Dios que 
le son particulares. Será siempre necesario presentar una mística misio- 
nera en las formaciones de la Acción Católica. La Iglesia contemporánea 
tiene sobre este punto experiencias muy puras y ha recibido gracias 
misioneras que se traducen en responsabilidades para los cristianos. 
Un conjunto de mensajes como los que nos han transmitido Godin, 
Loew, Michonneau, Depierre, Voillaume, la Misión de Francia y la Mi- 
sión de París, en fin, la turba magna de los silenciosos o de los sin 
grado, debe significar alguna cosa para nosotros. ¡ De lo contrario, se- 
ríamos unos miserables ! 

Miserables también si usáramos en sentido despreciativo la compa- 
ración usada con tanta frecuencia en Acción Católica, de la pesca a 
caña. Válida para preconizar un método más integral, esta comparación 
no puede prescribirse contra cl hecho de que la conversión será siempre 
algo personal; las almas se convierten por unidades «como entran en el 
mundo y salen de él para presentarse a juicio por unidades», decía el 
cardenal Vaughan *%?. Decía esto a propósito de la idea de reunión de 
la Iglesia anglicana en cuerpo. De hecho, el problema del ecumenismo 
frente a una actividad misionera buscando conversiones individuales, 
tiene cierto paralelismo con el de la Acción Católica trabajando en el 
plano de las estructuras, frente a un apostolado individual y una «pesca 
a caña». Creemos que, aquí como allá, las dos líneas de acción son vá- 
lidas, necesarias. queridas por Dios. Pensando tener personalmente una 
vocación de trabajo ecuménico, no despreciamos en absoluto el trabajo 
misionero de conversión. ¡Que ésta tenga siempre su lugar en la Ac- 
ción Católica y que este lugar sea el principal ! 

Sin embargo, desde el principio de la Acción Católica, la misión ha 
impuesto una perspectiva más amplia que los límites puramente indi- 
viduales de la conversión. Ante todo, un apostolado colectivo, organi- 
zado, poderosamente imantado de sentido misionero, no podía sino am- 
bicionar «conquistas» para Cristo al conjunto de los hombres de un 
medio determinado. Cuando, con sólidos jocistas, se ha cantado varias 
veces «Volveremos a hacer cristianos a nuestros hermanos: por Jesu- 


Saxro Tomás (Suma Teológica, TI-11, q. 182, a. 2, ad 3) cita en este sentida al 
Apoc. 22, 17: «Y el que escucha, diga: Ven.» Evidentemente no és éste el sentido 
exacto del texto, mas la idea es interesante; cfr. supra, cap. 4, n. 296. 

108. Carta-prefacio al libro del P. R3GEY: La crise religieuse en Anglelerre, Paria, 
1896, p. 7. 
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cristo lo juramos», no se desea ser escéptico sobre la cualidad de las 
ambiciones de los años de creación. Se ha llegado a ver pronto, gracias 
sobre todo al método de encuesta empleado en Acción Católica, que 
el «medio» es algo más que el conjunto de hombres de una determinada 
categoría. Á cada pregunta se (re)descubría que lo social era también 
una dimensión del hombre. Es verdad que el hombre individual veri- 
fica la definición desnuda de animal racional, pero, separado de sus 
relaciones sociales normales, es incapaz de realizarla plenamente: se 
da uno cuenta perfecta al verse en presencia, bien de niños que no 
tuvieron un verdadero hogar, bien de prisioneros sometidos a un largo 
secuestro o exilio. El hombre se halla profundamente condicionado en 
su desarrollo, incluso espiritual — sobre todo espiritual... — por su 
medio de existencia, entendiendo esta vez por «medio», más allá del 
grupo social, las estructuras y las instituciones, es decir, cl conjunto 
de relaciones y comportamientos prácticamente delimitados por las leyes, 
el marco, las condiciones materiales de vida, la presión social. 
«Modificar la presión social, dirigirla, hacerla favorable a la expan- 
sión de la vida cristiana, crear un ambiente y una atmósfera en la que 
e) hombre pueda desarrollar sus cualidades humanas..., donde el cristiano 
pueda respirar a su gusto» : en estos términos intentaba definir el car- 
denal Saliége el objetivo de la Acción Católica *% y no sería difícil re- 
copilar otras muchas fórmulas parecidas *'”. La presión social, las es- 
tructuras y las instituciones, fueron antiguamente expresamente favo- 
rables a la fe, bajo el régimen de «cristiandad», cuando toda la vida 
estaba regulada de acuerdo con el bien espiritual de los hombres defi- 
nidos por la Iglesia. Lo que hacían antiguamente los príncipes cristia- 
nos en tiempo del feudalismo, debe hacerse, en el feudalismo moderno 
de los grupos e influencias sociales *'*, mediante la acción personal de 
hombres convencidos que han llegado, por una competencia y un ser- 
vicio válido, a una eficiencia finalizada en sentido de la fe, sobre «los 
sectores sociales que constituyen el barrio, la clase, las diversiones, la 
cultura, el cine, la radio», etc. (ard. Suhard, p. 55). De esta forma se 


109. Action catholique incarnée, en Sem. relig. de Toulouse, 18 febrero 1945: 
etr. Doc, Cathol. 1 abril 1945, col. 266, 

110. «La tarea magnífica de los laicos consiste en hacer de su ambiente una 
atmósfera respirable, que predisponga a las almas para recibir y vivir el mensaje 
cristiano.» Card. SUHARD: Le prétre dans la Cité, a. 1949, p. 54. — «Saneamiento de las 
instituciones cívicas que, mañana, harán al bautizado un aire menos irrespira- 
ble.» L. RÉrIF: Catéchisme... p. 265. Cfr. Declaración. de los Cardenales y Arzobis- 
pos sobre- la. A. C.- O, (Doc, Cathol., 21:mayo 1950, col. 650). — Leer también a 
M. R. Low: En mission prolétarienne. 1. París y 1'Arbresle, 1946, p. 117-135, 139 e. 
(necesidad de dos formas de acción; sobre las estructuras y sobre las almas, y 
en Études, 265 (junio 1950), p. 380-893; R. HAssEvELD: Les táches actuelles de VA. C., 
Secretariado de la A. C. L, 1949; la revista Masses owvriéres, etc. 

111. Sobre esta idea de un nuevo feudalismo, cfr. J. Lecnercg: Essai sur 14. C., 
Bruselas, 1928, sobre todo pág. 18. 
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llegó, por el realismo de un apostolado que quería ser integral, es decir, 
haciendo frente a las dimensiones reales del problema moderno de la 
fe, a la idea de que era necesario, no sólo transmitir el mensaje cristiano, 
sino también despertar el gusto de ofrlo y recibirlo ''”; no solamente 
aportar la fe, sino afirmar o recrear las mismas posibilidades de aca- 
tarla y, sobre todo, de retenerla y vivirla. Y así, en el mundo moderno, 
la apologética ha tenido que asegurar la preparación subjetiva y el 
desarrollo de la apetencia de la fe; el magisterio de la Iglesia, al margen 
de su enseñanza dogmática, ha tenido que asegurar una defensa de la 
razón y el establecimiento de los «preambula fidei». De la misma ma- 
nera, el apostolado cristiano se vio obligado a asumir ciertos «preambula 
apostolatus», un saneamiento, una preparación, una protección de los 
hombres, en el plano de las estructuras sociales, de suyo profanas, de 
la vida concreta de las personas, a fin de poder echar raíces, crecer y 
producir fruto. 

A riesgo, por lo demás, cuando la Iglesia habrá conseguido su ob- 
jetivo, de que la realidad humana tenga su autonomía. El herido recogi- 
do en el camino de Jerusalén a Jericó debió abandonar la hostería donde 
fue conducido, donde todo estaba pagado de antemano, agradecido qui- 
zás, pero feliz de poder caminar por sus propias piernas... Escuelas, 
hospitales, asociaciones de toda clase: la civilización occidental está 
hecha de lo que la Iglesia recogió o creó, luego devolvió o curó, al 
mundo de los hombres. Constatando ciertamente en esto un proceso 
histórico de retorno de las cosas profanas a su profanidad, se quisiera 
que la Iglesia renunciara a ocuparse de este"orden de realidades. ¿Se 
trata, tal vez, de querer transportar la solución al primer acto, evitando 
la acción que puede conducir de uno a otro? 

En todo caso, del propósito de cristianizar el medio ha nacido la 
Acción Católica especializada, marcada doblemente por los dos aspectos 
del medio : colectividad de hombres, conjunto determinado de estructu- 
ras, condicionamientos y conexiones que llevan consigo cierta presión 
social. 

La orientación de la Acción Católica en este sentido, hecha necesaria 
por el realismo de su mismo enfoque apostólico, se justifica también 
plenamente desde el punto de vista doctrinal, y esto de dos maneras : 
por las declaraciones clarísimas de los papas; por la naturaleza de las 
cosas y la misión de la Iglesia. , A s 

Aun afirmando la materia esencialmente religiosa de la Acción Cató- 
_lica, ó más bien porque la afirmaba, Pío XI-ha. mostrado. cómo. la. 
Acción Católica, desplegando plenamente la vida-cristiana en los fieles, 


112, Lrétat. présent de Veffort cathéchistique, en Vie Spirit., evero 1088, 
págs. 89-95. » h d Í 
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introduce el cristianismo dondequiera que éstos actúen o se comprome- 
tan **”, En particular, decía Pío XI, la Acción Católica, sin mezclarse en 
la política de los partidos, forma cristianamente a los hombres prepa- 
rándolos para llegar a ser buenos servidores del bien común político, 
como también buenos magistrados, etc.!'!*. La Acción Católica, irradia- 
ción de la gracia redentora presente y activa en el catolicismo, era tam- 
bién para la familia, la escuela, el Estado, un principio de regeneración 
y de santidad *'*. Es, dijo a menudo Pío XI, el remedio a la «peste del 
laicismo» que pretende restringir el imperio de la religión al dominio de 
los solos sentimientos íntimos y de la conciencia privada : separación 
ruinosa entre la religión y la vida. Sin embargo, Pío XI argiiía menos 
por una teología de las relaciones entre la naturaleza y la gracia que 
por las necesidades de la defensa religiosa y de la caridad que no per- 
mite a uno desinteresarse de la Ciudad de los hombres. Pío X1I ha des- 
arrollado más la idea de que el reino de Dios compete al hombre con- 
creto en todos sus compromisos; que sería interpretar mal lo sobrena- 
tural y desencarnarlo si lo hiciéramos meramente trascendente y, por 
tanto, exterior a la vida terrena de los hombres; que el cristianismo, 
por el contrario, debe ser para esta vida un principio de santidad, de 
estabilidad, de unidad ''*. Conviene transcribir aquí la amplia y muy 


113, El texto más completo es, sin duda el de la Carta al al cardenal Bertram, 
13-11-1938 (D. C. 47-49); cfr. también, entre otros, Carta al cardenal Schuster, 24-6- 
198] (D. C. 303); Discurso y las Asociaciones católicas de Roma, 19-4-1931 (D. € 
213); etc. 

114. 1bid.; añadir: Discurso a la Federación universitaria católica italiana, 8-9-1924 
(D. C. 92) repetido en Discurso al IV Congreso internacional de la Juventud cató- 
lica, 19-9-1925 (D. C. 101); Discurso a la Federación italiana de hombres católicos. 
30-10-1926 (DC. 114-117); ete 

Sería necesario recordar también los numerosos textos jurídicos oficiales en que 
el objetivo de la Acción Católica es «definido como ía realización de los principios 
entólicos en la vida individual, familiar y social: cfr., pur ejemplo, Estatutos de 
la A. C. austríaca, n. 2; de la A. C. italiana, texto de 1923, «rt. 1 (D. C. 237); de la 
A. C. checoslovaca, $ 3; etc. Estos textos, desgraciadamente, no figuran en las 
antologías franc:sas. 

Numerosos textos similares en León XII y Pío X (Enc. E supremi Apostolatus, 
4-10-1903; Il fermo proposito, 11-6-1905; etc.) 

115. Además de los textos mencionsdos en la presente exposición, cfr., por 
ejemplo, Encíclica Casil Connubii, 31-12-1930 (Acta p. Sedis, p. 581-582). 

116. Además del textu mayor «tado integramente infra, cfr. también: «Querer 
trazar una línea neta de separación entre la religión y la vida, entre lo sobrenatural 
y lo natural, entre la Iglesia y el mundo, como si no tuvieran nada de común, como 
si los derechos de Dios no afectaran enteramente a la realidad multiforme de la vida 
cotidiana, humana y social, es absolutamente contrario al pensamiento católico, es 
abiertamente anticristiano. Cuantc más el poder de las tinieblas agrava su presión, 
cuanto más se esfuerza por desterrar la Iglesia y la religión del mundo y de la 
vida, tanto más es necesario por parte de la Iglesia una acción tenaz, perseverante, 
para reconquistar y someter todos los dominios de la vida al ducísimo imperio de 
Cristo... Esta tarea de la Iglesia es muy dificil; pero son sólo desertores incons- 
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profunda explicación del discurso de Pío XIT con ocasión de la nume- 
rosa promoción cardenalicia del 20 de febrero de 1946, 


La Iglesia, aun cumpliendo el mandato de su Divino Fundador de ex- 
tend:rse nur todo el mundo y de conquistar pora el Evangelio a todas las 
gentes (cir. Mc 16, 15), no es un imperio más en el sentido impcrialista 
que se quiere dar aún a esta palabra. El camino que traza en su prigreso y 
en su expansión es contrario al que sigue el imperialismo mod:rno. VPro- 
gresa, ante todo, cen profundidad; después, en extensión y en amp 
tud. Busca, en primer lugar, al hombre mismo; se dedica a formar al 
hombre, a modelar y perfeccionar en él la semejanza divina; su trabajo 
se rezliza en el fondo del corazón de cada uno, poro ticne su repercusión, 
sobre tedo, en la duración de la vida, en todos los campos de la actividad 
de cada uno. Con hombres formades así la Telesia prepara para la socicdad 
humana una base sobre la que ésta pueda descansar con seguridad. Por el 
contraric, el imperialismo moderno sigue un c.mino opuesto; procede en 
extensión y amplitud ; no busca al hombre en cuanto tal, sino las cosas y las 
fuerzas a las aue le hace servir. Con cesto lleva consigo gérmenes que ponen 
en peligro el fundamento de la convivencia humana... 

La lel.sia actúa en lo más íntimo del hombre ; del hombre en su dignidad 
personal de criatura libre, en su dignidad infinitamente superior de hijo 
de Dios. La lelesia forma y educa a este hombre porque sólo él, completo 
en la armonía de su vida natural y sobrenatural, en el orden-do desarrollo 
de sus instintos y de sus inclinaciones, de sus ricas cualidades y de sus 
variadas aptitudes, es al mismo tiempo el origen y el fin de la vida social, 
y por lo mósmo también el principio de sn equi'ibrio... 

También aquí es la Iglesia quien puede tratar de curar tal herida. 
También aquí lo hace, penetrando en las más íntimas profundidades del ser 
humano y colocándolo en el centro de todo el orden social. Ahora bien, 
este ser humeno no es un hombre abstracto, ni considerado solamente en 
et orden de la pura naturaleza, sin el hombre completo, tal como es a los 
ojes de Dios, su Creador y Redentor, tal como es en su realidad concreta e 
histórica, que no se podría perder de vista sin comprometer la economía 
normal de la humana convivencia. 

¿Qué se deduce de todo este para la Iglesia? Ella deberá actuar, hoy más 
que nunca, en lo que concierne a su propia misión ; debe rechazar con mayor 
energía que nmuca aquella falsa y estrecha concepción de su esp'ritualidad 
y de su vida interna, que desearía ver confinada, ciega y muda a la Iglesia 
en el retiro del santuario. La Iglesia no puede, encerrándose inerte en el 
secreto de sus tempos, abaudonar su misión divinam:nte providencial de 
iormar al hembre completo y con ello colaborar sin descanso en la formación 
del fundamento sólido de la sociedad. Esta misión le es esencial. Conside- 


cientes o llenos de ilusiones los que, en honor a un sobrenaturalismo mal comprendido, 
quisieran forzar a la Iglesia a encerrarse en el dominio «puramente religioso», según 
d:cen, no haciendo más que favorecer de esta manera el juego de los adversarios.» 
Discurso del 18-1-1047 a la «Renaissance chrétienne» (Doc. Cathol. 2 marzo 1947, col. 
260). Cfr. también Pío XII: Discurso del 3-5-1951 a la Acción Católica italiana (Do- 
cum. Cathol., 1951, col. 579-580); Discurso al Congreso del Apostolado de los Laicos, 
14-10-1951 (La Croix, 19 oct. 1951); otros textos también de Pío XI y de Pío XII 
citados por el P. |. LEBRET, en Masse cuvriés, julio 1947 (cfr. infra, n. 121). 

Cfr. Cardenal SuHarD: Essor ou déclin de l'Église. Carta pastoral, 1947, $ sobre 
inclinaciones y energías humanas, construyem el potente armazón de la 
Carta, p. 42-65; sobre todo p. 36 s. 


474 JALONES PARA UNA TEOLOGÍA DEI, LAZCADO 


rada desde este punto de vista, la Iglesia puede definirse como la sociedad 
de los que, bajo el influjo sobrenatural de la gracia, en la perfección de su 
dignidad personal de hijos de Dios y en el desarrollo armónico de todas las 
inclinaciones y energías humanas, construyen la potente armazón de la 
humana convivencia. 

Bajo este aspecto, venerables hermanos, los fieles, y con mayor precisión 
los seglares, se encuentran en la línea más avanzada de la vida de la Iglesia. 
Por ellos la Iglesia es el principio vital de la sociedad humana. Por esta 
razón, ellos especialmente deben terier un concepto cada vez más claro no 
sólo de pertenecer a la Iglesia, sino de constituir la Iglesia misma, esto es, 
la comunidad de lcs fieles en la tierra, bajo la dirección del Jefe común, 
el Papa, y de los Obispos en comunión con él. Ellos son la Iglesia. Y por 
eso ya desde los primeros tiempos de su historia los fieles, con la aproba- 
ción de sus Obispos, se hai unido en asociaciones particulares concernientes 
a las más diversas manitestaciones de la vida. La Santa Sede no ha cesado 
nunca de aprobarlas y de alabarlas... (Cfr. Docum. Cathl. 17-111-1946, 
col. 172-176.) 


Este texto, de una densidad excepcional, aclarará la conclusión del 
presente capítulo. Nos introduce en la razón básica, más allá de una 
necesidad táctica, por la que la acción sobre las estructuras temporales 
forma parte de la misión de la Iglesia y del apostolado de los laicos 
de Acción Católica. Conviene recordar aquí lo dicho en el capítulo 3 
y al principio del capítulo 8 acerca de la misión de la Iolesia. 

Cristo lo ha rescatado y salvado todo : es el principio perfectamente 
suficiente de una comunión de todas las cosas con Dios y con ellas mis- 
mas. Para ello, no se ha contentado con declarar al mundo el perdón 
de Dios, sino que se ha revestido de nuestra naturaleza a fin de curarla, 
elevarla, divinizarla, mediante una perfecta unión con Dios. La Iglesia, 
a imitación suya, no hace imás que anunciar la salvación por la palabra, 
comunica la realidad viva en los sacramentos y en todo lo que en ella 
es canal de gracia. Su misión de amor, igual que la de Cristo, engloba 
a todo hombre, es una «filantropía» (Tito, 3, 4). 

Sabemos que la restauración total sólo será efectiva en el Reino, 
ya que únicamente entonces Jesús ejercerá la plenitud de su poder. 
Pero sabemos también que la Iglesia es la célula germinal del Reino, 
que tiene como principio propio ya presente v activo, si bien de forma 
solamente parcial e inicial y a modo de premisas precarias, el principio 
mismo de la restauración de todas las cosas. La salvación, aquí abajo, 
no es apenas más que espiritual, interior, basada en la obediencia per- 
sonal de la fe y de los dones del Espíritu en las almas. De ahí que sea 
legítimo hablar de salvación de las almas como objetivo apostólico. 
Ahora bien, si es verdad que puede darse santificación y habitación del 
Espíritu Santo en el alma, sin que su presencia implique todavía todos 
sus efectos, en particular el de la inmortalidad y la gloria corporales, 
no puede haber realmente santificación sin que todo el hombre y toda 
la obra humana en cuanto tal haya sido de alguna manera curada, res- 
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tablecida en sus fundamentos y orientada hacia sus fines auténticos, 
ennoblecida, confortada : en una palabra, también ella un poco salvada. 
La misión de la Iglesia implica, por tanto, actividad sobre esta obra 
humana, sobre este cerco humano, como puede llamarse, siguiendo a 
Pío X, la civilización y cuyas estructuras o el condicionamiento socio- 
lógico son un elemento apostólicamente decisivo. 

Intentemos concretar más de cerca las condiciones y los límites de 
dicha acción. 

Cuando se trata de operaciones sobrenaturales por la materia, como 
por ejemplo la incorporación a Cristo mediante el bautismo, la presencia 
del Señor en la eucaristía, el perdón de los pecados, etc., la Iglesia obra 
directamente y por medio de los poderes, de la competencia, la presencia 
operante del Espíritu Santo que le han sido dados precisamente para ello. 
Así en todo el orden de la santificación personal del alma. En cambio, 
cuando se trata de la salvación y santificación de las demás cosas fuera 
del alma y a medida que se aleja de lo espiritual personal, la acción 
de la Iglesia se hace indirecta. En razón del desnivel introducido en el 
ejercicio del poder real de Cristo y de la distinción consecutiva entre la 
Iglesia y el mundo, si el Espíritu es dado a la Iglesia no lo es en estado 
de causa efectiva de tal transformación. No hace todavía «neu- 
máticos» a nuestros cuerpos, aunque un día deba hacerlos (f Cor. 15, 
44, etc.). Si hay acción, es sólo indirectamente y por reflejo, no como 
término procurado eficazmente por una competencia : menos una acción 
directamente procuradora por un poder que una influencia ejercida. Por 
eso también, todo lo que es influenciado de esta manera continúa 
siendo profano o temporal: las estructuras y las instituciones, las téc- 
nicas y las obras de civilización, la filosofía o las ciencias, las activi- 
dades de asistencia, siguen siendo naturales hasta en su materia. El 
hecho de que sean ejercidas por bautizados, digamos por santos, no cam- 
bia su naturaleza : un razonamiento sigue siendo racionamiento en Santo 
Tomás de Aquino, un hospital continúa siendo hospital con San Camilo 
de Lelis. Y, sin embargo, es de la misión de la Iglesia y de la vocación 
de los cristianos el filosofar y el cuidar de los enfermos, como también 
ser obrero, militante sindical, magistrado, político, etc. Pero en todos 
estos campos, fragmentos de la obra humana en el mundo de los hom- 
bres, ni la Iglesia obra por un poder sobrenatural propiamente dicho, 
ni sus miembros ejercen un misterio en el sentido estricto de la pala- 
bra. La Iglesia y los cristianos buscan únicamente orientar estas reali- 
dades del mundo humano según el sentido de Cristo que es, como se 
sabe, el sentido de su salvación; afrontan estas tareas de hombre con 
franqueza, con el deseo de ser leales á su propia naturaleza — de realizar 

u razonamiento válido, una medicina y un trabajo de fábrica auténticos, 
unas leyes humanamente justas... — pero conforme a lo que ellos son 
v no pueden dejar de ser, a saber, hijos. de Dios en Jesucristo, hanti- 
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zados, miembros de la Iglesia, llamados a dar gloria a Dios en todos los 
momentcs de su vida. 

De ahí que. siendo sustancialmente natural la obra que hacen, no 
podrán llegar a menos que finalizarla totalmente hacia Dios en Cristo. Co- 
mili antes de todos los demás hombres, compartiendo con ellos las tareas 
de la ciudad terrena, no teniendo nada más ni nada menos que todos 
ellos en el plano de la técnica y de las explicaciones, afrontan sin ent- 
bargo estas tareas con unas capacidades y unas exigencias tomadas de 
mucho más alto. Después de haber relacionado todo esto con Jesucristo, 
Pío XIT decía: «La Telesia abraza y santifica todo lo que es verdadera- 
mente humano; hace concurrir y ordena las máúl'iples aspiraciones y 
los fines particulares hacia el objetivo total y común del hombre, que 
consiste en la mayor semejanza posible con Dios» Y”. La lIelesia indica 
a los fieles, no ya explicaciones técnicas acerca de las leyes internas de 
las cosas naturales, que siguen siendo lo que son, sino el sentido de todas 
las cosas y que este sentido es Dios en Cristo ; les enseña a cristofinalizar 
toda su actividad. Al mismo tiempo les indica, por su magisterio y su 
gobierno pastoral, las exigencias de un orden conforme a Dios, y les 
ordena, por su sacerdocio, el socorro de los medios eclesiales de gracia. 
Por eso, la Acción Católica, aun conservando su carácter de «órgano 
de la Iglesia en un medio de vida», sin llegar a ser «un movimiento 
temporal», buscando como objetivo directo «la transformación técnica 
de las estructuras políticas o económicas de la Ciudad terrena», «debe 
animar dicha ciudad del espíritu cristiano, haciendo penetrar en ella 
la concepción cristiana del hombre con todas sus exigencias en el plano 
individual, familiar, social, internacional, según los principios de la 
doctrina social de la Iglesia» ***, y 

De esta manera, la Acción Católica, incluso en su aspecto por el 
que busca la influencia sobre lo temporal, continúa siendo una realidad 
de Iglesia. Una acción puramente temporal, aun cuando esté ejer- 
cida por cristianos, no es obra de Acción Católica. Sobre este punto 
los hechos verifican y confirman las declaraciones de la jerarquía. A ve- 
ces, en la historia contemporánea, movimientos católicos de acción 
temporal, nacidos en el seno de la acción católica, al desarrollarse y 
asegurarse mejor su propia naturaleza, han experimentado la necesidad 
de reconocerse francamente temporales: así el Sillon en 1907 **, así 


117. Discutso del 20-2.1946: Doc. cathol., 17 marzo 1946, col. 171. 

. 118. Declaración de la Asamblea de los Cardenales y Arzobispos sobre la A. C. O., 
1950. Doc. cath., 21 mayo 1950, col. 650; Masses ouvriéres, junio-julio 1950, p. 29, 
Ver en la misma revista, p. 10-12, el comentario de Mons. GUERRY. 

112. El cambio está bien expresado en el subtítulo de la revista Le Sillon (antes 
de 1907: «Revista católica de acción social»; luego: «Revista de acción democrá- 
tica») o en su mismo programa : Le Sillon considera que su obra característica es la 
de vivir el catolicismo...» (Tract. de 1903); «Le Sillon es un movimiento laico que 
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el Movimiento Popular de las Familias que en 1950 se convirtió en el 
Movimiento de Liberación del Pueblo. En cuan.o a los textos oficia- 
les, los mismos que afirman que la Acción Católica forma a los mejores 
ciudadanos y regenerará la sociedad, aseguran que no hace ni debe 
hacer nunca política *?”. Por una parte, se nos dice que los católicos 
se deben comprometer denodadamente en la obra temporal *”*, que la 
Acción Católica les enseña el deber *??; por otra se nos recuerda que tal 
compromiso se si.úa «sobre un terreno distinto del dominio apostólico 
de la Acción Católica» (cfr. n. 121). Cristianos, ¿qué es este misterio?, 
diría Bossuet... 

Es el del punto donde se encuentran y articulan la competencia de 
la Iglesia v la autonomía de lo temporal. ¿No podría esclarecerse su 
distinción, que debe respetar su unión, gracias a la distinción clásica 
y escolástica entre el fin de la obra misma y el fin del que obra? El fin 
que se propone el cristiano, el que califica su intención, al menos en 
último término, debe ser siempre la gloria de Dios. Este fin es tras- 
cendente y por el hecho mismo tiene cierta indiferencia respecto a lo 
que se está haciendo (salvo si lo que se hace, siendo intrínsecamente 
malo, hace la intención engañosa) : San Pablo dice que debemos glorifi- 
car a Dios ora comiendo, ora no comiendo (Rom. 14, 6; cfr. [ Cor. 10, 
231). De ahí que se haya acusado a menudo a los cris.ianos de no intere- 
sarse de verdad en lo que hacen y de no tratar las cosas más que en oca- 
siones de mérito. Pero está también el fin de la obra misma, es decir, el 
objetivo que da a lo que hacemos su contenido, su cualidad específica ; 
lo que regula directamente los méritos de la obra y su ejecución. A este 
respecto, el cristiano puede no solamente hacer actos de alabanza o de 


se propone trabajar para realizar en nuestro país la República democrática» (Pro- 
grama de 1907). 

120. He aquí algunas referencias: Pío XI: Discurso a la Federación universita- 
ria católica italiana, 8-9-1924 (D. C. 9l ss.); Carta a los obispos de Méjico, 2-2-1926 
(D. C. 32; Disc. a la Feder. ital. de hombres católicos, 30-10-1926); (D. C. 116); a los 
petegrinos de Méjico, 2-6-1931 (D. C. 342 s.); Carta al episcopado argentino, 4-12-1930, 
fecha de las Acta (D. C. 389-890). A propósito de las asociaciones económiico-sociales 
de que habla también esta carta, cfr. la dirigida al cardenal Segura, 6-11-1929 (D. C. 57). 

121. Cfr. Card. SUHARD: Le prétre dans la Cité, 1949, p. 53, el cual cita textos 
muy interesantes de Pío XII. Florilegio más completo de tales textos en J. LEBRET: 
Notes sur l'acticn calholigue et l'action temporelle, en Masses oyuricres, julio 1047, 
p. 11-37. 

Declaración de la Asamblea de Cardenales y Arzobispos de Francia del 28 febrero 
1945 : «Rogamos que, sobre un terreno distinto del dominio apostólico de la A. C., 
numerosos laicus católicos, obrando como ciudadanos, asuman valientemente sus 
responsabilidades personales en la acción temporal; que estén presentes en el mutdo 
moderno y busquen lealmente el bien propio de la ciudad» (Doc. Cathol., 18 marzo 
1945, col. 227). 

122. Cfr. la mavoría de los textos citados supra, nm. 120, y la Declaración de 
la Asamblea de Cardenales y Arzobispos de Francia sobre la A. C. 0Q., lc. su. 
pra, n. 118. 
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amor a Dios, sino incluso en materia de obra terrena perseguir una 
acción cuyo objetivo intrínseco y específico pueda ordenarse a Dios, ser 
conducido a Cristo; por tanto, una acción que se cualifica intrínseca- 
mente como apostólica. Puede también, aun teniendo en el fondo de 
su alma la intención última de la gloria de Dios, redactando por ejem- 
plo un trabajo encabezado por el famoso A.M.D.G., realizar una acción 
cuyo objetivo intrínseco y específico sea, no el de levar a Cristo, sino 
ei obtener un resultado meramente temporal : por ejemplo, como aca- 
bamos de indicar, un tratado científico, o también un ajuste de sala- 
rios, una ley de arrendamiento, el restablecimiento de un herido, etc. 

Puesto que la intención final objetiva puede ser la misma en ambos 
casos, dejémosla de lado suponiendo que es cristiana, y consideremos 
lo que hace Pedro o Santiago cuando van, como les invita la Iglesia, 
desde su fe interior a las consecuencias de su fe y hasta su irradiación 
social. Conscientes de la necesidad de sanear las estructuras tempo- 
rales en orden a constituir un medio en que sea verdaderamente 
posible creer y vivir en cristiano, digamos un medio que refleje el 
reino de Cristo, Pedro p Santiago, y otros con ellos, se reúnen para 
formarse integralmente en la vida cristiana, darse cuenta mejor de sus 
exigencias, sostenerse en una acción que busca bien el conducir a 
Cristo a cuantos Dios les ponga en su camino, bien ejercer una influen- 
cia en el sentido cristiano sobre las instituciones temporales. El contenido 
de lo que hacen Pedro y Santiago es, en este estadio, expresa e intrín- 
secamente apostólico. Es el nivel y el orden de la Acción Católica, ac- 
tividad de Iglesia. En cambio, cuando, así animados, uno hace obra de 
militante sindical, el otro hace de abogado o enfermero, lo que hacen 
es intrínsecamente temporal. Todo esto puede y debe cstar en conti- 
nuidad viva con la obra de la Iglesia; de esta manera la Iglesia, a tra- 
vés de sus miembros laicos, puede llegar a ser incluso animadora de lo 
temporal. Pero conviene considerar el enfoque intrínseco y especificante 
de la acción. 

Lo que se hace propia e intrínsecamente religioso, o sea dentro 
de la competencia espiritual de la Iglesia, para orientar o animar cris- 
tianamente lo temporal, es Acción Católica; la cosa temporal ani- 
mada, la realización de la misma cosa temporal no entra en el domi- 
nio propio de la Iglesia, ni por tanto de la Acción Católica, sino en el 
terreno propio del mundo. Es propiamente la acción temporal de los 
cristianos. De esta manera una acción social cristiana, o movimientos 
sociales cristianos (una C.F.T.C., un M.L.P., etc.) se añaden, por en- 
cima de sus propios límites, a la Acción Católica propiamente dicha, 
teniendo con ella una continuidad de animación en el corazón y la 
vida de los cristianos, pero distinguiéndose de ella como un país se 
distingue de otro país, aun cuando uno recibe de otro sus inspiraciones 
culturales. Imagen por imagen, ¿sería falso o de un realismo dudoso, 
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comparar la acción temporal del cristiano ligada al seno materno de la 
Iglesia por la Acción Católica, como por una especie de cordón umbili- 
cal, gracias al cual la sangre de la madre puede alimentar a un ser vivo 
constituido, sin embargo, en su autonomía con todos sus órganos, 
como vivamente completo ? 

Como decía Pío XII en el famoso texto citado anteriormente, la 
Iglesia no forma la sociedad temporal, no es un imperialismo tempo- 
ral; no hace suya la obra exterior temporal, actúa desde dentro for- 
mando al hombre mismo, pero formando al hombre completo. No se 
puede recortar de éste a un hombre que se diga religioso, el de la con- 
ciencia privada, sin relación ninguna con el mundo: ¿dónde viviría 
este hombre? ¿Entre la pila del agua bendita, el confesonario y la sa- 
cristía? Pero, ¿quién aceptaría esto como espacio vital de su concien- 
cia? A un pagano que le decía: Muéstrame a tu Dios, Teófilo de 
Antioquía respondía hacia el 170: Muéstrame a tu hombre y te mos- 
traré a mi Dios. El Dios de los cristianos es el Señor del cielo y de 
la tierra, cuya imagen no se refleja tan sólo en quien reza solitaria- 
mente, sino en todo el comportamiento de un hombre viviente. La Igle- 
sia no tiene poder sobre lo temporal; en su caminar hacia el Reino, 
se encuentra frente a un mundo que conserva su propia consistencia de 
realidad temporal, su orden característico de desarrollos, de técnicas, 
de naturaleza de las cosas: el cristiano no podrá servir a Dios en este 
mundo si su vocación no es la de despojarse de él para servir única- 
mente a Dios, pero respetando la naturaleza de las cosas en las cuales 
debe servirle y los desarrollos y técnicas que, en el plano de la com- 
prensión y luego de la acción responden a dicha naturaleza de las 
cosas. Conviene citar aquí una página de E. Gilson, recordada más 


arriba : 


Si se quiere practicar la ciencia para Dios, la primera condición es prac- 
ticarla por sí misma, a como si se la practicase por sí misma, ya que es el 
único medio de adquirirla... Lo mismo hablando de arte, pues es necesario 
poseerlo antes de ponerlo al servicio de Dios. Se dice que fue la fe quien 
construyó las catedrales de la Edad Media ; indudablemente, pero la fe no 
lo hubiera hecho todo de no haber habido arquitectos ; si es verdad que la 
fachada de Notre-Dame 'es un impulso del alma hacia Dios, esto no impide 

- que sea también una obra de geometría; es preciso saber geometría para 
construir una fachada que sea un acto de caridad. 

Católicos que profesamos el valor eminente de la naturaleza, por ser 
hechura de Dios, mostremos, pues, nuestro respeto hacia ella, estableciendo 
como primera regla de nuestra conducta que la piedad no dispensa jamás 
de la técnica. Porque la técnica no es más que aquello sin lo cual aun la 
piedad más viva es incapaz úe usar la naturaleza para Dios. Nada ni nadie 
cbliga a un cristiano a ocuparse de ciencia, de arte o de filosofía, puesto 
que no faltan otros modos de servir a Dios, pero si ésta es la manera de 
servir a Dios que ha escogido, el fin mismo que se ha propuesto al estudiar- 
las le obliga a. la excelencia ; está condenado, por la misma intención que 
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le guía, a llegar a ser un buen sabio, un buen filósofo y un buen artista : 
ésta es para él la única manera de llegar a ser buen servidor 12, 


No podemos concluir que se haría Acción Católica cumpliendo 
simplemente del modo más pertec:o su responsabilidad humana, dando 
a la obra temporal toda su verdad intrínseca *”*, Esta idea parte de un 
supuesto justo. Del hecho que el cristiano no tiene que hacer de lo 
temporal algo eclesiástico, sino dejarlo en su naturaleza y orden pro- 
pio, su acción es en sí misma una auténtica acción temporal. En es'e 
sen ido no se trata de sacralizar lo temporal, ni siquiera de «cristiani- 
zarlo» en sí mismo, sino sólo de cristofinalizarlo *'** : la obra realizada 
es de contextura temporal. De ahí que los cristianos puedan hacer 
con los otros hombres obra alténtica de ciudad terrena. Pero no ha- 
rían con esto Acción Católica. El contenido de ésta no es el compro- 
miso temporal; es — aparte del apostolado eventual expreso y directo 
que es necesario afirmar siempre — la obra de la Iglesia que busca 
la animación cristiana, la finalización, la alimentación cristiana de dicho 
compromiso. De forma que, mirando desde fuera y desde abajo, abs- 
tracción hecha de su animación espiritual, el compromiso del laico 
cristiano es exactamente de la misma naturaleza que el compromiso 
temporal del magistrado, o del militante obrero con quienes, de hecho, 
tiene compañerismo. Muchos cris.ianos no aportan a esta tarea otras 
motivaciones ni otros recursos espirituales que aquellos, comunes y glo- 
bales, que dan al conjunto de cuanto hacen un propósi.o general de 
sumisión a Dios — sin contar los que casi no distinguen en.re vida 
vivida con valor y una vida de fe extremadamente débil. Algunos 
ponen un lazo explícito incluso ferviente, entre su fe y su tarea 
mundana, mas sólo a tíulo puramente personal; éstos no son militantes 


123. L'imtelligence au service du Christ-Roi, en Christianisme et Philosophie, 
París, 1936, p. 155-156. 

124, Aparte de los informes ya conocidos, algo de esto hay en el discurso de 
M. W. Dirks en las Jornadas del Arbeitsgemeinschaft katholischer Laienwerke, Lim- 
burgo, noviembre 1946 (cfr. Werkhcfte, enero 1947, p. 20; citado en Oriecuticruig, 
30 junio 1948, p. 114). 

La posición del P. Carpay. de los Rdos. Caryl y Portier, es diferente; algo de- 
cimos más adelante. 

125. La existencia de treinta años de A. C. coincide con el conocimiento pas- 
toral sobre la necesidad de un apostolado social. Al nivel de lo que hemos llamado 
preambula apostolalus, no se trata tanto de «cristianizaro las estructuras, como de 
restablecer las condiciones de vida auténticamente humanas. (Cfr., por ejemplo, 
R. REMOND: Les surprises d'une méthode: L'A. C., en Vie intellect., enero 1919, 
p. 17-25; H. M. FÉrRET: Les realisalions comniunautaires historiques uu christiagisne 
ct nos devo:rs présents, en 4u service de ious, abril, 1917, p. 13-14); al nivel de una 
influencia en sentido del reino de Cristo, sabemos que la acción de la gracia con- 
siste, en cuanto es transformante, en devolver a las cosas su integridad, es decir, 
una firmeza, una santidad, en la línea y dentro de los límites de su propia naturaleza. 
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de Acción Católica. En ellos la animación cristiana de su compromiso 
temporal en vistas a cristofinalizar las estructuras sociales es con toda 
verdad obra de Iglesia y, por tanto, regulada por ella. En los movimien- 
tos u organizaciones de que son miembros, la Iglesia forma los órganos 
que le son necesarios para cumplir no sólo «su divina misión, que es 
la de conducir las almas a Dios», sino también la tarea «que brota espon- 
táneamente de esta divina misión (la de) la civilización cristiana» 
(Pío X). Tal es el terreno propio de la Acción Católica frente a la in- 
fluencia que tiene que ejercer sobre las estructuras sociales. 

Todo esto, un poco largo y complicado sin duda para muchos, nos 
permite precisar mejor, en conclusión, la vocación propia del laicado en 
la obra de la Iglesia: con más precisión, en la obra de la Iglesia mili- 
tante, pues sólo en la fase terrena de la Iglesia, la que hemos caracte- 
rizado no sólo por la existencia de un apostolado, sino por la distinción 
entre la Iglesia y el mundo, es donde los laicos tienen una vocación pro- 
pia. La vocación celeste a la gloria del Reino les es rigurosamente 
común con los clérigos. Cierta vocación al apostolado pertenece indistin- 
tamente a todos los cristianos: la que procede del bautismo, de la fe, 
de la caridad. Pero en seguida aparece una doble distinción, correspon- 
diente a las dos vías según las cuales hemos visto (cap. 1) puede defi- 
nirse la condición laica. 

Los laicos son fieles que no tienen poderes jerárquicos. Mientras 
que el apostolado de los obispos y de los sacerdotes conjuga los medios 
de gracia, cuyo ministerio ha sido confiado a los Doce, el de los laicos 
pone en juego (solamente) los dones espirituales recibidos e interioriza- 
dos personalmente. En este sentido dijimos que, donde hay mandato de 
la Ielesia y por tanto misión ex officio, los laicos no ponen en obra 
más que los resortes espirituales personales: el mandato es una parti- 
cipación en la misión, no en los poderes, de la jerarquía. Desde este 
primer punto de vista, la condición propia de los laicos se caracteriza 
más bien en forma negativa. 

No es lo mismo si se tiene en cuenta la segunda manera de defi- 
nirla. Los laicos aparecen entonces como los cristianos que, sin perjui- 
cio de un servicio de Dios en sí mismo, tienen por vocación propia ser- 
virle y realizar la misión de la Iglesia en y mediante el compromiso de 
las tareas temporales. El monje va a Dios lo más directamente posible ; 
si muchas órdenes o congregaciones religiosas concretizan su servicio 
divino y la búsqueda de la perfección de la caridad en su servicio al 
prójimo — doctrinal, como los frailes Predicadores ; caritativo, como los 
docentes o los hospitalarios —, es siempre verdad que la vía propia- 
mente monástica es una vida de soledad, que evita al máximo todo com- 
promiso temporal y el mismo uso del mundo. Tamquam non utentes. 
El sacerdote-apóstol, cooperador del obispo, se mezcla en el mundo y 
vive en su historia, pero, consagrado para el servicio del Reino y depo- 
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sitario de los poderes apostólicos para ejercer el ministerio, no realiza 
la obra del mundo y de su historia. Ministro del Eterno y de la verdad 
perenue, es el servidor de los hombres y debe convivir con ellos, no 
para construir con ellos la figura de este mundo que pasa, sino para 
hacer de ellos piedras vivas del templo de Dios. Los recursos que pone 
en servicio no son los de unos brazos robustos, ni unas manos hábiles 
de trabajador, ni de profesional terreno, por noble que sea el servicio que 
éstos aseguran (cfr. el estudio sobre la idea cristiana de la profesión 
y de la vocación): son las energías espirituales, bien sean personales, 
de conocimiento, de amor y de plegaria; bien sean ministeriales, las de 
sú sacerdocio y su orden jerárquico. A diferencia del monje, el sacer- 
dote-apóstol está en la ciudad sin pertenecer a ella; está, debe estar 
muy presente, pero para despertar y trazar la tercera dimensión, aquella 
según la cual los hombres han sido hechos por Dios. Constituitur in iis 
quae sunt ad Deum. (Hebr. s, 1). El sacerdote es el hombre de la dimen- 
sión vertical; su vocación consiste en ir a Dios, conduciendo a los otros 
mediante los medios espirituales. 

La vocación propia del laico, es decir, la que corresponde a su con- 
dición como tal, consiste en caminar hacia Dios, realizando la obra del 
mundo; vivir según la tercera dimensión, vertical, construyendo al 
mismo tiempo la materia del mundo y de la historia y viviendo según 
las dimensiones horizontales de su existencia. Et divisus est. La palabra 
de San Pablo a propósito del matrimonio vale para toda la vida del 
cristiano comprometido en el mundo. El monje, al menos hablando 
idealmente, se unifica fácilmente : vive en la unidad del mundo futuro; 
el sacerdote-apóstol vive entre los hombres y en la historia, pero más para 
referirlo todo espiritualmente a Dios. El laico debe vivir para Dios, 
pero sin dejar de hacer la obra mundana ; su vocación propiamente cris- 
tiana consiste en procurar la gloria de Dios y el reino de Cristo en y por 
la obra del mundo : ser Iglesia, y no Iglesia inerte, presente sin estarlo 
ex un mundo en el que no tendría nada que hacer, sino Iglesia operante, 
allá donde no actúan los sacerdotes, donde no pueden actuar los sacer- 
dotes, a saber, en lo temporal y en la historia, realizando la obra del 
mundo y de la historia. Por eso decía Pío XII que los laicos hacen 
algo más que pertenecer a la Iglesia : que son la Iglesia, en cuanto que 
la Iglesia es «la sociedad de los que, bajo la influencia sobrenatural 
de la gracia, en la perfección de su dignidad natural de hijos de Dios 
y en el desarrollo armonioso de todas las inclinaciones y energías huma- 


nas, edifican la potente armadura de la comunidad humana» *?*, 


126. Cfr. el texto citado íntegramente supra, p. 473. 

No queremos dejar de citar, aunque sea en nota, estos pasajes del cardenal 
SUHARD : «El preocuparse de tareas profanas no compete al sacerdote; es cosa de 
laicos. Esta afirmación no es gratuita: se desprende de un hecho y de un derecho. 
El hecho es que sólo los laicos son presentados a la ciudad, puesto que viven en 
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Si, como hemos explicado al principio del capítulo, la misión apos- 
tólica de la Iglesia implica una infuencia sobre la obra temporal hu- 
mana, como es la civilización, más allá de las tareas estrictamente espi- 
rituales, es necesario decir que esta misión no llega a realizarse plena- 
mente si no es por la acción propía de los laicos; en verdad, gracias a 
todo un complejo de actividades eclesiales, son irreemplazablemente la 
Iglesia. En la misma perspectiva puede decirse, con J. Maritain, o el 
padre Journet *”, que los clérigos manifiestan sobre todo la influencia 
educadora de la gracia y la trascendencia de lo espiritual cristiano ; los 
laicos manifiestan más bien la influencia curativa y bienhechora del 
cristianismo sobre la cultura, la nobleza de lo temporal cristiano. De esta 
forma, la misión total de la Iglesia engloba el papel propio de los clé- 
rigos y el papel propio de los laicos, sin perjuicio de lo que es comán 
a unos y otros; la misión del laicado complementa la del sacerdocio, 
la cual, sin aquélla, no alcanzaría la plenitud de sus efectos. Una vez 
más, los laicos forman «el pleroma sacerdotal del obispo». 

Ya lo hemos observado repetidas veces, convendría no limitar ni el 
deber cristiano de los laicos, ni incluso la Acción Católica, a la influen- 
cia cristiana sobre lo temporal. . Excelentes obras, que tienen vigor, 
calidad y sencillez de buena ley, pecan al identificar demasiado Acción 
Católica y acción cristiana en lo temporal *%*: la Acción Católica sería 
«profana por su objeto», «un apostolado profano auténticamente sobre- 
natural» (Carpay, p. 49). Cuanto de positivo se dice en este sentido es 
acertado, pero nos parece lamentable el que se dé la impresión de olvidar 
y señalar el lugar, en la noción misma de Acción Católica, a un apos- 
tolado directo y puramente espiritual, o incluso a una influencia apostó- 
lica más difusa, aunque real, y poco referida a las tareas profanas o al 
engarce social. Se observaba recientemente que «en la actualidad corren 


ella y están en contacto permanente e inmediato con el taller, el inmueble, el 
barrio (San Juan Crisóstomo decía ya cosas parecidas: cfr. supra, p. 437). Pero su 
lugar irreemplazable no es solamente, ni sobre todo, de este orden. Brota de su 
wocación. Colocados por Dios al frente de uma familia, o de una empresa, compro- 
nietidos en una profesión, tienen por deber de estado que conducirlas a su propio fin, 
intundiéndolas espíritu cristiano. Trabajo eminentemente constructivo que constituye 
verdaderamente su patrimonio... Tal es la insustituible misión de los laicos. “Tienen 
un testimonio propio que ostentar, problemas específicos que resolver, reformas que 
promover, todo bajo su propia responsabilidad...» Le prétre dans la Cité, 1949, p. 53-55. 

127. Por ejemplo, J. MarrIraIn: La liberté du chrétien, en Questions de consclence, 
París, 1938, p. 215; Ch. JOURNET: L'Église du Verbe incarné, €. LI, París, 10942, y. AN, 

128. Pensamos sobre todo en dos importantes escritos: H. CarpPay: 1' Action 
Catholique. Essai de justification historique et de précision doctrinale, 'Vounui- 
Tarís, 1948 (cfr. nota UC. R.:Vie ¿ntell., febrero 1649, p 181-183); J. Carvi y V. POR- 
TIER : La mission des laics dans 1 Eglise. La paroisse et Vaiction paroisslale, Pal. C., 
Paction sociale cathol., Lyon, 1949 (cfr. nuestra C. R.: Rew. Sciences phil. el Idol, 
1950, p. 653-654). 
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dos definiciones de la Acción Católica entre los militantes : «Apostolado 
de los laicos», «Animación cristiana de los compromisos temporales de 
los laicos» ***. Creemos haber demostrado en este capítulo que ninguna 
dc las dos «definiciones» es adecuada : lo cual viene a sugerir su misma 
dualidad. Las definiciones oficiales, más descriptivas que científicas, in- 
cluyen ambos aspectos, que no separaremos nunca. Por lo demás, no 
han sido nunca separados en los grandes movimientos de Acción Cató- 
lica, incluso de la Acción Católica de Estudiantes o Independiente; no 
lo han sido tampoco en movimientos como la J. O. C. (y la A.C. O. de 
los adultos), en los que el cuidado de humanizar las instituciones de cual- 
quier plano se rubrica sin cesar por el testimonio personal del militante 
en su ambiente vital; los dones y la vocación personal hacen más há- 
biles a éstos para el testimonio y a los otros para las tareas relativas a 
las estructuras. 

La dualidad de orientación es real; la distinción entre Acción Cató- 
lica general y Acción Católica especializada tiene algo de culpa **”. 
Sabemos que cada una de estas formas de Acción Católica plantea mu- 
chos problemas concretos : la primera ligada más al organismo parro- 
quial y dircctamente consagrada a las tareas de Iglesia; la segunda 
constituida más bien en «movimientos», proviene según su naturaleza 
no de la parroquia sino de la Iglesia como ciudad *”*, por tanto de la 
diócesis o de organizaciones nacionales e incluso internacionales. Las 
relaciones entre estas dos formas de Acción Católica plantean igual- 
mente cuestiones, a menudo a causa de cierta incomprensión recíproca. 
Puede que más de un lector espere que las estudiemos. Que nos dispense 
de no encontrar respuesta. Por interesantes que sean estos problemas, 
se comprenderá que no son de nuestra competencia, ni competen a un 
libro como éste que ya tiene lo suficiente con lo suyo... 


EE 
RELACIONES ENTRE EL SACERDOTE Y LOS LAICOS EN LA ACCIÓN CATÓLICA 


Oficial y realmente, los laicos son dirigentes **”. "Tienen una respon- 
sabilidad propia, cierta autonomía, incluso cierta autoridad. Sabemos, 


199. R. HASSEVELD! : Problémes actuels de vie chrétienng et d'A. C., en Masses 
ouuriéres, abril 1950, p. 7-31; cfr. p 7. 

130. Cfr. GUERRY: art. 4. C., en Catholicisme, t. I, col. 99-100. 

131. Ver qué entendemos nosotros por estu eu Sacerdoce et laicat, en Masses 
ouvriéres, diciembre 1946, p. 48-49, o en Mission de la Paroisse (Congrés mat. de 
Union des Oeuvres. Lille, 1948, p. 48-65). 

132, Carta del cardenal Gasparri al cardenal Hlond, 10-4-1929 (D. C. 218-219; 
GUERRY, p 62); Carta de Pío XI a Mons. Perdomo, Colombia, 14-2.-1934 (GUERRY, 
n. 91, p. 66; Carta de Pío XII al cardenal Piazza, patriarca de Venecia, 11-10-1946, 
(AAS, 1946, 423); texto preparado por los miembros de la A. C. O.: Masses ouvr., 
junio-julio 1950, p. 25. 
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sin embargo, que participan de la misión apostólica de la Iglesia sin 
participar en los poderes de la jerarquía a la cual quedan subordinados 
en la Acción Católica. Es evidente que, siendo dirigentes en cierto sen- 
tido, continúan siendo básicamente dirigidos. Son dirigentes en un 
organismo cuyo papel no es de dirección, sino de ejecución en la Iglesia. 
Los laicos son dirigentes en la Acción Católica, mas la Acción Católica 
es en la Iglesia una cooperación en el apostolado ejercido bajo la direc- 
ción y la vigilancia de la jerarquía. Se es dirigente laico algo así como 
los jefes militares que tienen la plena dirección táctica de un ejército so- 
metido a la autoridad política, la cual sigue siendo suprema en el país 
y determina no sólo el estatuto de servicio del ejército, la conducción 
general de la guerra, sino incluso la estrategia en sus grandes líneas. 
Esto vienen a decir los documentos cuando precisan que la «Acción 
Católica no es una acción directriz en el orden teórico, sino ejecutora 
en el orden práctico» ***. La Acción Católica no ha cambiado la estruc- 
tura jerárquica de la lelesia; las palabras del cardenal Verdier a sus 
sacerdotes, «tendréis un ministerio un poco nuevo. Hasta aquí habéis 
sido maestros indiscutidos, casi reyes de derecho divino... Si el día de 
mañana el laicado se sitúa al lado de la jerarquía para dirigir la Acción 
Católica exterior, seréis reyes constitucionales...» **, estas palabras de- 
ben tomarse tal como fueron pronunciadas, eon espíritu de delicadeza, 
en su verdad psicológica, no como un enunciado jurídico. Dentro de la 
Ielesia, la autoridad reside en el sacerdocio jerárquico. 

Con más exactitud : en la jerarquía, la cual es sacerdotal; pues es 
necesario pensar aquí en la autoridad pastoral del gobierno espiritual. 
No importa que el sacerdote no tenga autoridad por el solo hecho de 
ser sacerdote. La jerarquía la forman los obispos; a ellos se subordina 
propiamente la Acción Católica. Pero ellos ejercen su dirección y su 
vigilancia mediante sus colaboradores: en el plano nacional, mediante 
algún organismo instituido por la asamblea de obispos; en el plano 
diocesano, por los consiliarios y directores diocesanos; en el plano local, 
a través del capellán de sección y el clero parroquial (punto tratado 
expresamente por S. S. Pío XII en su discurso del 14-10-1951 al Con- 
greso de los laicos). Es normal que estos representantes del obispo inter- 
vengan de diferente manera según las formas de la Acción Católica : 
su autoridad es más sensible en la formación de jóvenes; la Acción 
Católica general, consagrada más bien a las tareas eclesiásticas dentro 
del cuadro parroquial, recibe del párroco una dirección mucho más eflue- 
tiva que la Acción Católica especializada, la cual es mucho más un 
movimiento de laicos que realizan la influencia de la Iglesia sobre las 


133. Card. GASPARRI: l. c., nota precedente y también Carta a los Ordination de 
Italia, 2-10-1922 (D. C., p. 234 en nota); Pío XII: lc. mn. prec. 
134. Respuesta al clero, 1 enero 1931: Doc. Cathol., 7 marzo 1931, p. h88, 
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estructuras sociales. Para ella sobre todo cobra valor el término de 
«asistente eclesiástico» que, usado desde el inicio en la Acción Católica 
italiana, ha sido consagrado en Francia principalmente en la Acción 
Católica obrera **. ; 

Consiliario, asistente eclesiástico, el sacerdote desempeña en los orga- 
nismos de Acción Católica el papel de consejero, animador espiritual, 
representante de la jerarquía encargado de transmitir sus directivas, 
explicarlas, vigilar por la autenticidad de la doctrina **. Cada vez más, 
al menos en Francia, se ha llegado a la unanimidad en afirmar la impor- 
tancia concretamente primordial del papel que debe representar el sacer- 
dote de formar, sostener, aconsejar a los militantes laicos en sus proble- 
mas concretos de vida y de acción. Debe ser para su pequeño «pleroma» 
como son los fieles en torno a sí, un poco lo que era Cristo para los 
suyos: no sólo el que revelaba objetivamente al Padre, el que realizaba 
objetivamente la presencia de su cuerpo y de su sangre, sino el que 
formaba a los apóstoles día a día y habiéndoles retirado su presencia 
carnal, los acompañaba íntimamente, les confortaba, les aconsejaba, les 
hacía rezar, en una palabra, les asistía continuamente con su Espíritu. 
Con sus pobres energías de hombre de Dios y de «hermano universal» 
(P. de Foucauld), el sacerdote debe esforzarse, como buen servidor, 
para hacer por fuera lo que Jesús y su Espíritu hacen en el interior, 
conforme a la ley del ministerio que conocemos bien. 

Conviene, pues, no soslayarlo: el programa de la Acción Católica 
es exigente para los laicos, pero impone también a los sacerdotes obli- 
gaciones realmente sobrehumanas. La llamada de los fieles a la Acción 
Católica responde a una época que realiza de verdad las consecuencias 
de la Edad Media y de una lógica de cristiandad. No se trata de apoyar 
el trabajo pastoral en instituciones mundanas sobre las que ejercía la 
autoridad la Telesia, o de remitir a las estructuras hechas el cuidado 
de hacer cristianos. Sin negar lo sólido que puede quedar en este sentido, 
se trata de seguir el movimiento de un mundo entregado a su profanidad 
y esforzarse por realizar en él la obra de Dios partiendo de las concien- 
cias personales formadas según Cristo. Para ello es necesario que una 
espiritualidad creadora basada en la fe lo eleve por encima de los cuadros 
v los programas. Los sacerdotes deben llegar a ser los educadores de 
conciencias adultas, capaces de crear la acción cristiana partiendo de 
sus propias convicciones. Deben dar a los fieles una auténtica religión 
de adultos, «no de cosas vacías, sino una piedad sólida, basada en la 


135. Carta de la Secrearía de Estado al cardenal Suhard, 25-6-1946 : cfr. La Croix 
del 18-7-1946 o Docum. Cathcl., 1948, col. 744-745. Para su uso más particular, cfr. 
L. CIVARDI: Manuel d'A. C., p. 242 s. 

136. Textos principales: Pío XI: Cartas al episcopado de Argentina, 4-12-1930 
(D. C. 390); Carta a Mons. Perdomo, Colombia, 14-2-1934 (GUERRY, n. 91); cardenal 
SUHARD : Le Prétre dans la Cité, 1949, p. 56 s. Y cfr. GUERRY, p. 275, 
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Sagrada Escritura» *”. Se pedían «catequistas-profetas» (L. Rétif), son 
necesarios a la Acción Católica sacerdotes extraordinarios. 

Por profundos y abiertos que sean es imposible, por lo demás, que 
estén capacitados suficientemente para responder a todas las preguntas. 
Bien sabemos que se nos pide sin cesar el dar más de lo que tenemos : 
hemos visto más de una vez renovarse el «milagro de las manos vacías» 
(Bernanos). Somos los mediadores de un maná dado cada día sin que 
pueda hacerse provisión. Pero este maná de apostolado no lo recibimos 
solamente desde arriba ; los mismos que nos exigen suscitan en nosotros 
el don. Al escuchar sus preguntas germina la respuesta en nosotros; de 
esta manera, aportan más de la mitad de lo que vienen a buscar. El mi- 
nisterio de animación espiritual supone una especie de diálogo en el que 
la pregunta misma engendra la respuesta. "Tanto más cuanto que los 
elementos reales del compromiso laico escapan en gran medida al sacer- 
dote: únicamente los laicos pueden completar una información sin la 
cual nuestro consejo sería a menudo irreal e inoperante ***. En cambio, 
centenares de sacerdotes podrían dar testimonio de la plenitud, no sólo 
apostólica y espiritual, sino también de pensamiento teológico, que han 
encontrado en el diálogo con laicos plenamente situados en el mundo. 
Es comprensible la frase de uno de ellos: «Sin laicos durante tres años, 
tuve la impresión de un sacerdocio vacío» *”. Hemos visto que, espon- 
táneamente, los sacerdotes han vivido esta experiencia y no pueden 
dudar de la plenitud que ella les ha aportado, hablan no ya de equipos, 
sino de grupo sacerdocio-laicado (cfr. p. 343 y 461). Expresan bien de 
esta manera la comunión en la misma obra, las aportaciones mutuas, 
la complementación, la exaltación de uno y otro por encima de ellos 
mismos, por el hecho de no estar solos, sino unidos. 

Sabemos también que San Juan Crisóstomo hablaba de los laicos 


137. Pío XI: Carta al episcopado de Méjico, 28-3-1937 (AAS, 29 [19371, p. 191). 

138. Cfr. MICHONNEAU-CHÉRY : L'esprit missionnaire, París, 1950, p. 187. 

139. Citado en L'approfondissement de notre sacerdoce par P'A. C. O., por el equipo 
de capellanes de A. C. O. de Provenza, en Masses ouvriéres, febrero 1951, p. 536 ; 
cfr. p. 28. Se hallarán en este artículo otras fórmulas de sentido parecido, Cfr. tam- 
bién la intervención y el testimonio de SEMPAY, en el Congreso de Laicos de Roma, 
octubre 1951. 

Si tratáramos el grupo sacerdote-laicado desde un punto de vista propiamente 
pastoral, añadiríamos una palabra sobre su necesidad desde el punto de vista de 
la eficacia. Una dé las lecciones de la experiencia es que todo es solitario; podría 
decirse del trabajo pastoral lo que suele decirse de la paz o de la seguridad, a saber, 
que es algo indiviso. Si no se quiere que lo ganado aquí se pierda algo más lejos, 
o que lo ganado hoy se pierda mañana, es indispensable que haya intercambios, mu- 
tuos contactos, toda clase de comunicaciones, que permitan unirse y establecer un 
frente único y continuo. El trabajo de uno puede reducirse a mada, o, por el contrario, 
ser posible y eficaz, por lo que haga o no haga tal otro del que es radicalmente 
solidario. Es indispensable que los sacerdotes trabajen en equipo entre sí y con sus 
militantes laicos. Cfr. infra cap. 9, p. 543. 
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como del «pleroma del obispo». En verdad, la Iglesia se estructura 
jerárquicamente, pero no ejerce la plenitud de su vida y de su misión 
si no llega a alimentarlas en esa fuente que encuentra en una huma- 
nidad en acto continuo de crecer, de multiplicarse, de llenar y someter 
la tierra (Gen. I, 28). 


CAPÍTULO IX 


En el mundo y.no del mundo 


«ESPIRITUALIDAD» Y SANTIFICACIÓN DE LOS LAICOS 
SITUADOS EN EL MUNDO 


No entraremos en el debate hace poco promovido en torno a la pa- 
labra «espiritualidad». Quienes, dándole toda su precisión y densidad 
teológicas, han descartado la idea de una «espiritualidad» del clero 
diocesano o del laicado, recogerían fácilmente nuestros votos; pero 
quienes, tomando el término en su sentido concreto y descriptivo, se 
han esforzado por recoger los elementos de una «espiritualidad» del 
clero diocesano, del apostolado o del laicado, nos encontrarían acoge- 
dores y simpáticamente atentos. Nosotros emplearemos o evitaremos la 
palabra casi indiferentemente. Pero, si la hemos escrito entre comillas 
en el subtítulo del capítulo, es principalmente para que aquellos a quie- 
nes les es familiar, sepan que nuestro propósito es hablar de lo que ellos 
están habituados a entender bajo esta expresión y que, sin duda, podría 
expresarse con más exactitud de la siguiente manera: ¿cuáles son las 
condiciones particulares en que los laicos tienen que santificarse; qué 
valores, qué características implican esas condiciones en la vida de los 
laicos ? 

Ya que una primera verdad debe dominar toda la cuestión : no hay 
más que un cristianismo; y la obligación de tender a la unión con 
Dios en Cristo, es decir, a la santidad, lejos de ser privilegio oneroso 
y exclusivo de sacerdotes o religiosos, se impone a todos los cristianos 


en razón de este único cristianismo que les es común. Sin embargo, las 
vocaciones son distintas, diversas las situaciones y las condiciones de 
vida, diferentes los deberes concretos y los estados. De forma que resulta 


verdad a la vez decir que no hay ninguna espiritualidad propia de los 
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laicos, puesto que sólo tienen la cristiana común *, y que existe una 
espiritualidad de la vida laica frente a una espiritualidad de la vida 
sacerdotal o de la vida religiosa: puesto que cada una de estas vidas 
tiene sus circunstancias, sus deberes y sus posibilidades propias y la 
vita in Christo se halla así afectada de ciertas modalidades. Sabemos 
bien que el monje no es más que un cristiano que lleva hasta el límite 
las exigencias de lo único necesario sin cuya primacía no habría vida 
cristiana digna de este nombre ?; puede igualmente decirse que la vida 
espiritual del sacerdote es sólo la exaltación de la vida cristiana ?. Mas 
los laicos no hacen los votos de la vida monástica, y no tienen ni los 
beneficios ni las obligaciones; no administran sacramentos, ni ejercen 
ia paternidad espiritual del sacerdocio, con sus exigencias a la vez duras 
y arrebatadoras. Ejercen, en cambio, menesteres y actividades de la 
ciudad carnal, lo cual los acapara y marca profundamente; forman, 
hombre y mujer, la pareja natural en la que la especie existe completa- 
mente y se perpetúa; tienen hijos que alimentan y educan hasta la 
edad en que a su vez los podrán tener ellos; y esto, una vez más, los 
acapara y marca hasta el corazón de su existencia. En una palabra, es 
claro que su «ser en Cristo» es de la misma esencia que el de los sacer- 
dotes y monjes, pero no igual en sus circunstancias y ejercicio concretos, 
Esto basta. No podemos dispensarnos de dedicar un último capítulo a la 
consideración de esta vida cristiana (no específicamente, sino) propia- 
mente laica, tal como la hace en sus grandes líneas la condición de 
vida laica. La división del tema nos es dada naturalmente por los 
términos de comparación que acabamos de evocar, después de haberlos 
encontrado cuando, al principio de la obra, intentamos definir lo que 
era un laico. 


Er PROBLEMA MODERNO DE LA SANTIDAD LAICA 


El Evangelio nos enseña que la situación del cristiano es una situa- 
ción de oposición al mundo, pero supone por lo mismo, y lo dice clara- 
mente, que los fieles están llamados a vivir eñ el mundo; orientado 
a la vida eterna, pertenece no obstante a la vida presente. Es sorpren- 
dente, cuando se presta atención, ver hasta qué punto Nuestro Señor 


1. Tos laicos están de acuerdo en esto: ver esta contestación a la encuesta sobre 
la santidad, Vie Spirit., febrero 1946, p. 312. 

2. Tema, como se sabe, del delicioso tomito de Dom. G. MORIN: L*idéal monas- 
tique et la vie chrétienne des premiers jours, 1913. Cfr. también L. BOUYER: Vie 
de S. Antoine, Fontenelle, 1950; Le sens de la vie monastique. Turnhout y París, 1951. 

3. J. A. ROBILLIARD: Spiritualité du clergué ou spiritualité sacerdotale?, en Vie 
stirit., 74 (felr. 1946), 186-198 
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se aplica a disponer las cosas en este mundo, si bien en vistas al otro. 
Si se lee el Evangelio según San Mateo, por ejemplo, uno se da cuenta 
de que, entre las primeras páginas que introducen en la misión de Jesús 
y los capítulos que narran la lucha que le conducirá a la cruz, no hay 
más preocupación que esta disposición : el Sermón de la Montaña (ca- 
pítulos 5-7) enuncia los preceptos de conducta en esta vida ; los capítulos 
siguientes (8-9) y muchos otros pasajes de los Evangelios, muestran a 
Jesús ejerciendo una de sus funciones esenciales de Mesías, la de curar 
la naturaleza *; dispone, en fin, la función apostólica para la propaga- 
ción de la Buena nueva (cap. 10). Es claro que el Evangelio, dando una 
primacía efectiva al servicio del Reino v al reino de Dios (Mt. 6, 24-34), 
deja que los cristianos continúen en el mundo su vida de obediencia a 
Quien entregaron su fe. Ningún texto lo dice tan claro como el de la 
Oración apostólica : Jn. 17, 6-19. Es evidente que los discípulos no son 
del mundo y, sin embargo, están totalmente en el mundo. No son del 
mundo porque, escogidos por el Padre y llamados por Él, habiendo reci- 
bido y guardado la Palabra, pertenecen a Jesucristo, son de su pueblo y 
de su cuerpo. No obstante, Jesús no pide que sean retirados del mundo, 
quiere que permanezcan en él y les confía una misión a este propósito. 

Cuando, después de los Evangelios, se leen los escritos apostólicos, 
se halla exactamente el mismo espíritu. Los fieles están en el mundo 
y no deben abandonarlo, ni siquiera dejar de mezclarse con los pa- 
ganos *, aunque deban evitar tener comunión espiritual con ellos *, De- 
ben distinguirse de los idólatras sobre todo por su manera de vivir. Sobre 
esto, los textos apostólicos no se limitan a trazar un programa, 
el de caminar según el espíritu y no según la carne ”, ni con exhortar 
a los fieles *; ofrecen un testimonio sobre hechos reales que todos po- 
dían constatar: a diferencia de los paganos, los cristianos llevaban una 
conducta toda dulzura y luz ?, una conducta cuyos diferentes rasgos, 
por espirituales que sean, manifiestan en definitiva un ideal de huma- 
nismo *”. Pero este humanismo, si es humanismo, no es más que una 


4. La proximidad del Reino en la persona de Jesús y luego en la de los apóstoles 
(cfr. Mt, 10, 1) se traduce en expulsión de demonios y curación de la naturaleza: 
cfr. también, entre otros, Lc. 4, 31 a 5, 26; Jn. 1-16; 9. 

5. TI Cor. 5, 9 ss. 

6. II Cor. 6, 14 ss. 

7. II Cor. 10, 3; Gál. 3; 5, 16; 6, 8; Col. 3,2 y 5; I Tes. 4, 1-12. 

8. Citamos el texto tan característico y tan denso de San Pablo a los [Kom. 19, 2: 
«No os conforméis a este siglo, sino que debéis transformaros por la renovación de la 
mente, para que procuréis conocer cuál es la voluntad de Dios, buena, grata y 
perfecta.» 

9. Ver, por ejemplo, Ef. 4, 17 a 6, 9; Flp. 4, 8; Tes. 5, 12-22, y la mayor parte 
de I Pe. 

10. Así, con Flp. 4, 8 y I Tes. 5, 12-22, los textos que trazan el retrato del obispo 
o del diácono ideal: 1 Tim, 11, 1-13; Tif. 1, 6-9, 
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consecuencia espontánea, y como el acrecentamiento prometido a quien 
busque en primer lugar el Reino y su justicia. No puede decirse, a la 
luz de los escritos apostólicos, que los cristianos, viviendo en el mundo, 
se interesen por la marcha del mundo. Respetan el orden: el orden 
creacional, que es bueno, como todo lo que Dios ha hecho ** y el or- 
den humano o político, que es bueno también como tal *?. La postura 
recomendada a los fieles de cara a la sociedad es una actitud de respeto 
y conformismo matizada de cierta indiferencia por las cosas *”, de un 
a priori de simpatía, de una eran voluntad de paz y de un deseo de 
estima, a la vista de los hombres ?**. 

Los apóstoles, San Pablo principalmente, tienen una visión muy 
positiva acerca de la situación y el destino del mundo en cuanto cosmos : 
debe ser sometido por entero a Dios **, pero, a pesar del «todo es vues- 
tro, mas vosotros de Cristo y Cristo de Dios» (1 Cor. III, 23), no se 
dice expresamente que esta tarea de sometimiento incumba a los fieles, 
ni se ve que sea objeto de un proceso histórico: se presenta más bien 
como dependiente del poder de Cristo que se manifestará al fin de la 
historia. Los fieles ordenan todas las cosas en Dios sirviéndose de ellas 
para el bien juntamente con acciones de gracias **; usan legítimamente 
los bienes del mundo, es incluso una virtud recomendada el saber ad- 
ministrar sus negocios y su casa *”, No se ven en los escritos apostóli- 
cos consejos de despojo o de huida sistemáticos de las actividades del 


11. Cfr. I Tim. 4, 1-5. Parece que, según la perspectiva del N. T., es necesario 
distinguir entre lo que procede de Dios (lo que tiene a Dios por Padre) y lo que 
viene del Maligno. Los fieles, renacidos por la fe del agua y del Espíritu, tienen a 
Dios por Padre, mientras que el Mundo incrédulo, representado en San Juan por 
los judíos, el Mundo de las coneupiscencias, tiene por padre al Maligno: Jn. 8, 44 
y 47; I Jn. 2, 16; 8, 8-10; etc. Pero es digno de observar que, por debajo del mundo 
histórico del pecado, el N. T. reconoce el mundo de la creación, que viene de Dios 
y es bueno: Jn. 1,3 y 10; I Jn. 3, 9; 1 Tim,, 4, 4; etc. 

12. Cfr, Rom. 13, 1-7; I Tim. 2, 1-3; Tit. 3, 1; I Pe., 4, 7. 

13. No sólo está la indiferencia de la libertad cristiana ante las prácticas exte- 
riores (Rom, 14, 6 y 17; 1 Cor. 6, 12; 7, 17-24; 8, 4 s.; 10, 23; Col. 2, 16-23), sino 
también indiferencia a las riquezas (1 Tim. 6, 17-18 Sant. 1, 9-19; 2, 1-7; 5, 1 s.), 
cierto desprecio por las grandezas de la carne (1 Cor. 1, 26); en fin, el consejo de 
no buscar cambiar de estado, sino de permanecer en el que han sido llamados (1 Cor. 
7, 17-24; I Tim., 6, 1-2; Tit. 2, 9-10; I Pe. 2, 18). — Sobre la indiferencia del Evan- 
gelio frente a las actividades del mundo, salvo cuando ponen en juego la actitud 
fundamental reclamada por el mismo Evangelio, cfr. O. CULLMANN : Le christianisme 
primitif et la Civilisation, en Verbum caro, 5 (1951), p. 57-68. 

M. Los apostoles recomiendan con insistencia hacer el bien delante de los 
hombres, merecer su estima, estar eu paz con todos; Rom. 12, 17-18; 15, 2; II Cor., 
4 2 (5, 11); 6, 3 s. (Flp. 2, 15); Flp. 4, 5; Col. 4, 5-6; 1 Tes. 4, 12; 1 Tim. 3, 7; 
Tit. 3,2; I Pe. 2, 12 y 15; 3, 15-16. — En el Evangelio: Mt. 5, 16. 

15 I Cor. 15, 27-28; Ef. 1, 10; Col. 1, 20. 

16. 1 Cor. 10, 31; 1 Tim. 4, 4-5; etc. 

17. I Tes. 4, 11; Tim. 3, 4 y 12. 
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mundo; pero no se dice tampoco que los fieles deben buscar esas activi- 
dades y sobresalir en ellas para promover el reino de Dios. Viviendo 
franca y lealmente en el mundo, los cristianos son ciudadanos de otra 
ciudad, celestial (Flp. 3, 20); la vida que llevan al presente en la carne, 
la viven con la esperanza de una vida mejor, cuyas arras gozan ya. ¡La 
figura de este mundo pasa! **, De ahí una situación incómoda, que se 
expresa en paradojas: usar como si no se usara, estar casados como si 
no se tuviera mujer, oprimidos y sin embargo alegres, etc... ** Por lo 
demás, para la primera generación cristiana, el vencimiento escatoló- 
gico parecía muy cercano ?”. 

El cristianismo ha estado, está y estará siempre dominado por la 
fe en una vida eterna que se prepara y comienza aquí abajo. Sin tener 
el sentimiento de un fin cronológicamente próximo, lleva en su mismo 
ser el de una referencia de todas las cosas a lo único necesario. Esto 
le es esencial y se encuentra en todas las etapas de su historia. Pero la 
historia muestra que el sentimiento de lo esencial ha implicado, según 
los tiempos, matices diversos en lo que afecta a la apreciación de la 
vida terrena. 

La Iglesia de los mártires vivió en circunstancias muy parecidas a 
las de las primeras comunidades para aportar algún matiz a la concien- 
cia que éstas tenían de la condición cristiana en la tierra. La diferencia 
era fuertemente sentida entre la manera de vivir de quienes pertenecían 
a Jesucristo y la de quienes no le conocían; se adaptaba en este sen- 
tido al tema judío de las dos vías ”*. Se tenía la conciencia viva de que 
la vida cristiana era una vida nueva gracias al Espíritu Santo, y tam- 
bién como un descenso a la tierra de la vida celestial, de cuya manifes- 
tación plena y triunfal se tenía esperanza *. Se vivía para la venida 
del Señor y la resurrección ; el ideal era, a la luz de la perspectiva, 
como una especie de vida monástica en el mundo, «una vida justa, pura, 


18. II Cor. 4, 16 a 5, 6; 1I Pe. 3, 11. 

19. I Cor. 7, 29 (cfr. IT Cor. 4, 7 s.); II Cor 6, 4-10 (12, 5-10); etc. 

20. Rom. 13, 11; 1 Cor. 1, 8; 7, 29; Flp. 4, 5; 1 Pe. 4, 7. 

21. Cfr. los capítulos 1 al 6 de la Didaché, etc.; A. HARNACK : Die Abostellelre 
und die júdischen beiden Wege, Leipzig 1886; KnNorPr: Die Lehre der Zwólf Apostel, 
Tubinga, 1920, p. 4 s.; J. P. AUDET: Affinités littéraires el doctrinales du "Manuel 
de discipline”, en Rev. Biblique, 1952, p. 219-238. 

22. Sentimiento de vida nueva: P. H. SCHUMACHER; Kraft der Urkirche. Das 
"Neue Leben” nach den Dokumenten der ersten zwei Jahrhunderte, Eriburgo«le-B., 
1934; K. PRUMM: Christentum als Neuheitserlebnis, Friburgo-de-B., 1989. 

La vida terrena de la Iglesia percibida como participación de la vida celestial de 
alabanzas : F. KATIENBUSCH : Der Quellort der Kirchenidee; A. ROBERTSON : ¡Regnum 
Déi..., Londres, 1901, lect. 4 y 5 (ésta sobre San Agustín); para este sentimiento en 
la liturgia y las basílicas de la época constantiniana o postconstantiniana, cfr. A. STAN- 
GE: Das frúhchristliches Kirchengebáude als Bild des Himmels, Colonia, 1950, p. 52, 128. 
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modesta, en vistas a la venida del Señor...» *. En estas condiciones, 
todos los fieles querían ser santos con una santidad absoluta, es decir, 
realizando al máximo el orden de toda la vida a lo único necesario. 
Es verdad que los fieles ocupaban en el mundo el lugar que tenían al 
ser llamados, conforme a la regla apostólica; con cierta ampulosidad 
oratoria 'Tertuliano dice que llenaban toda la ciudad (Apologet., 37, 
7-12; cfr. también 26 y Ep. a Diognete, 5). Sin embargo, estos mismos 
fteles no se interesaban por el mundo: un hombre como Celso se lo re- 
procha; la única cuestión que planteaban a propósito de las actividades 
profanas, la única que Tertuliano plantea, es ésta: ¿puede un cristiano 
participar en ellas? ?*. 

No es de maravillar que incluso antes de terminar la era de las per- 
secuciones, hubiera cristianos que buscaran en la huida del mundo y en 
unas condiciones de vida que se acercara cuanto fuera posible a la de 
los ángeles, el equivalente de la entrega total de sí mismo que se lo- 
graba en el martirio. El monaquismo fue así desde el principio, en lo 
rudo de su ideal, una especie de sucedáneo del martirio y un reme- 
dio a cierto descubrimiento que el contacto con el mundo greco-romano 
había introducido en el sentimiento de la oposición al mundo y de la 
referencia escatológica de la vida cristiana ?”. 

Aun estando ocupado por entero por las realidades espirituales, el 
cristianismo no podía dejar de inspirar un nuevo orden en el mundo, 
pues implicaba una nueva manera de ver la vida y de considerar a los 
otros hombres como nuestro prójimo **, Es evidente que desde el punto 
de vista de una influencia sobre las actividades terrestres, el imperio 
cristiano y luego, después de la invasión de los bárbaros, la conversión 
eventual de los nuevos caudillos, ofrecían al cristianismo la posibilidad 
de una experiencia nueva, que no pudieron llevar a cabo ni los apóstoles 


23. Todos los escritos cristianos antiguos tienen este sentido. Cfr., por ejemplo, 
CLEMENTE : Cor. l a 32, y epístola de Policarpo. 

24, Cfr. A. BIGELMAIR: Die Beteiligung der Chrisien am oóffentlichen Leben in 
vorconstantinischer Zeit, Munich, 1902, p. 293. 

25. Cfr. L. BOUYER: Vie le S. Antoine; Sens de la vie monast., passim, y, por 
ejemplo, p. 99 s. 

Orígenes observaba que se era verdaderamente fiel cuando era peligroso serlo 
(In Jerem., hom. 4, 3) y San Jerónimo expresaba en estos términos su intención de 
escribir la historia de la Iglesia «per quos (apostolos) Christi Feclesia nata sit; et 
postquam persecutionibus creverit et martyriis coronata sit; et postquam ad chris- 
tianos principes venerit; potentia quidem et divitiis major, sed virtutibus minor 
facta sit» (Vita Malchi Monachi, n. 1: P. L. 23, 53). 

26. Th. PrE1iSS (Vie en Christ et éthique sociale dams l'ép. de Philémon, en Au 
sources de la trad. chrét. [Mél. M. Goguel], 1950, p. 171-179) muestra bien que la 
caridad, que realiza un verdadero misterio de presencia de Cristo en nuestros her- 
manos, no es una especie de sentimiento sublime al margen del orden social que 
dejaría intacto. La vida de Cristo crea relaciones y una situación nueva. 
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ri los mártires. Éstos no tenían ni podían tener idea de que llegara a 
realizarse en la historia una simbiosis orgánica entre la Iglesia v la 
Ciudad en lo que nosotros llamamos Cristiandad o Estado cristiano, O 
como se llamaba más corrientemente, en la Edad Media, República 
cristiana (o incluso, más simplemente, Iglesia o Cuerpo místico). No se 
confundían los poderes : había siempre el emperador o los príncipes por 
una parte, el Papa y los obispos por otra; pero eran como dos partes 
de un mismo cuerpo, el cuerpo cristiano. 

Esta situación abrió indiscutiblemente grandes perspectivas a la ac- 
tividad de los laicos cristianos en la obra temporal. S. S. Pío XII 
hace ver algunos rasgos particularmente notables ?”. No es ningún 
mito la influencia cristiana sobre la legislación, la fundación de hos- 
pitales, las empresas guerreras para la defensa de la Cristiandad, la 
organización de la Sociedad de un extremo a otro, la promoción de 
la enseñanza y de las ciencias, etc. ¿Qué mayor valoración se puede 
desear del papel propio de los laicos como cristianos encuadrados en 
el mundo? 

Hubiera sido necesario, sin embargo, que este mundo fuera de ver- 
dad el mundo. Ahora bien, esto era, si así puede hablarse, un mundo 
de Iglesia: una sociedad, unas ciencias, directa y estrictamente regu- 
ladas por la finalidad de la Iglesia, es decir, la salvación y la referen- 
cia a la vida eterna. O sea, una sociedad, unas ciencias y un mundo 
que no buscaban ni recibían de verdad el desarrollo de sus propias fi- 
nalidades que, como dirá más tarde León XIII, son autónomas y sobe- 
ranas en su orden. Pero no lo eran entonces, sino que las regulaba y 
reinaba sobre ellas, en su mismo plano, la finalidad espiritual de 
la Iglesia. De ahí esa asfixia de las causas propias e inmediatas por la 
Causa primera, esta enajenación de las actividades referentes a las pro- 
pias causas de la misma, en una palabra, ese eclipse de los sacer- 
docios de las causas segundas por el sacerdocio de la Causa primera, 
según dijimos en otra parte. En el fondo, la Iglesia post-constantiniana, 
la de la Cristiandad medieval, que entró en simbiosis com el mundo 
y que ha sido acusada de haberse secularizado, permaneció fundamen- 
talmente en la línea primitiva de una vida de abajo orientada total- 
mente a la de arriba. Si el monaquismo aparece al mismo tiempo que 
desaparecen las persecuciones y se atenúa entre los cristianos el senti- 
miento de oposición al mundo, no puede decirse que, para guardar 
pura su idea, se vio obligado a realizarlo fuera de la Iglesia, como 
una secta. Fue el monaquismo quien, en realidad, dominó la Cristian- 
dad antigua. No quizás la del imperio arterior a las invasiones bárba 
ras, si bien muchos obispos influyentes habían sido monjes; pero sí a 
buen seguro, sobre todo en Occidente, la Cristiandad formada cn se 


27. Encícl. Evangelij praecones úGel 21 junio 1951: AAS, p. 511 s. 
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guida después de la conversión de los príncipes bárbaros y singularmente 
la Cristiandad carolingia. Los monjes, que recogieron los elementos 
de la cultura, educaron a los príncipes y, literalmente, formaron espi- 
ritualmente a la Cristiandad y, por tanto, a Europa ”. Carlomagno, 
sucesor de Carlos Martel, se siente tan atraído por el ideal monástico, 
que acabó por renunciar al trono para hacerse monje. La reforma de 
San Benito de Aniane fue decisiva a este respecto; Luis el Piadoso. 
bajo el cual acabó de desarrollarse, había sido educado por monjes y, 
sobre el trono de Carlomagno, fue una especie de monje-emperador, de 
Abad supremo del mundo cristiano. 

Por esta lógica interna, que consistía en atraer las actividades mun- 
denas a una regulación directa y estricta de los fines de salvación eterna, 
y por las circunstancias históricas de su desenvolvimiento, la Cristiandad 
medieval estuvo fuertemente influenciada por el monaquismo. Su es- 
piritualidad era de inspiración básicamente monástica, expresada muy 
bien por el principio cisterciense «A quien Dios basta, nada le falta» ; 
refleja las características propias de la condición monástica, la referen- 
cia de esta vida a la otra, la ausencia de estima de las realidades y 
obras terrenas por sí mismas y en sí mismas. 


Esto es claro, por ejeniplo, en cuestiones de matrimonio, a propósito del 
cual no puede negarse que las apreciaciones e ideas hayan cambiado nota- 
hlemente entre la época patrística o la cristiandad medieval y la época 
actual. No fueron sólo las sectas antiguas ?” o medievales 9 las que despre- 
ciaron el matrimonio. Muchos autores ortedoxos e incluso algunos Padres 
elevan la virginidad o la continencia — lo cual es ciertamente conforme a la 
tradición cristiana —-, pero a costa del matrimonio. Algunos más antiguos 
no están sin duda indemnes del error encratista *. Ciertos Padres hacen del 
matrimonio una consecuencia del pecado original 32, San Juan Crisóstomo, 
que gracias a su experiencia pastoral apreció de más en mejor la vocación 
úel cristiano en el mundo, considera el matrimonio como un refugio legítimo 
para los que no pueden guardar continencia, y no lo favorece gran cosa **. 
San Jerónimo, amigo de fórmulas extremas, habla con frecuencia del ma- 


98. ¿Cómo indicar referencias para un hecho tan evidente y conocido? Ver, por 
ejemplo, además de los Moines POcvident, de MONTALEMBERT, la Histoire de l'Ordre 
de S. Benoít, de Dom. P. SckumITz, 6 vol., Maredsous, 1942-1949 (sobre todo t. 1, 5 y 6). 

29. Encratistas, discípulos de Eustaquio, Montanistas, Maniqueos, Priscilianistas ; 
cfr. L. GODEFROY : art. Mariage, Dict. Theol. Cath. t. IX, 2, col. 2077-85. 

30. Sectas dualistas, vátaros. 

31. Además de las que cita L. GODEFROY : 1. c., cfr., por ejemplo, San MEropio 
DÍ OLimpo (Symp. 1. 1; 11 DM o el Jerarca de que habla San EPIFANIO (Haer., 67, 1), 
según los cuales la virginidad era necesaria para entrar en el reino de Dios. 

32. A. MOULARD (S. Chrysostome, p. 414) cita en este sentido a San ATANASIO 
(Enarr. in Ps.: P. G. 27, 240), San CIRILO DE ALEJANDRÍA (ín Ps. 4: P. G. 69, 1092, 
EUSEBIO DE CESAREA (P. G. 23, 440), TEODORETO (P. G. 80, 1244). 

23. Cfr. A. MOULARD: S. Jean Chrys., Le défenseur du mariage el Vapótre de la 
virginité, París, 1998; S. Jean Chrysostome, París, 1941, p. 47 s., 168 s.; L. GODEFROY, 
col. 2089-2090. 
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trimonio con frases que recuerdan a Tertuliano, como si fuera un mal menor 
que Dios tolera y concede... 3%, La Mayoría de los escritores de los siglos Iv 
y v —Padres, historiadores, cronistas de la vida monástica y de la santi- 
dad — hablan de la parte carnal de la vida conyugal como si no fuera más 
gue bajeza, peligro, esclavitud, casi pecado 35 Ciertamente hay entre los 
Padres, entre los misinos que acabamos de citar, textos que afirman la plena 
legitimidad del matrimonio y su apertura a la santidad, pero el ideal y los 
motivos de preferencia se dirigen hacia la virginidad o la continencia, hacia 
los valores monásticos y ascéticos. Podría seguirse toda una cadena de textos 
indicarido la jerarquía de los estados según el orden ascendente: laicos 
— clérigos — monjes ; o también : conjugati — continentes (o penitentes) — 
virgines (rectores, praelati) *8; o también la cadena de textos que, siguien- 
do a San Jerónimo, presentan el matrimonio como una cosa tolerada por 
indulgencia $7 

De una manera más general, la Edad Media heredó de la época patrís- 
tica y de la tradición espiritual y pastoral en la que tiene una parte decisiva 


34, Cfr. el Contra Helvidium (De perpetua virginitate B. Mariae) P. L. 23, 183 s., 
y €l Adversus Jovinianum 23, 211) y Dict. Théol., col. 2091 s. — El Dr. NODEY 
ha recogido e interpretado, en un artículo de Etudes carmélitaines (31, 1952, p. 815- 
331, 337, 348), los textos de San Jerónimo poco favorables a la mujer o al matrimonio. 

85. Ver algunas referencias significativas en la interesante exposición del P. DE 
LABRIOLLE sobre ia vida cristiana y la organización eclesiástica, en el vol. 3 de la 
Hist. de VÉglise, de FLICHE y MARN (De la pais constantinienne dá la mort de 
Thiéodose), p. 379-380; cfr. también p. 413 sobre los «matrimonios espirituales». 

36. Ver, en el volumen de Excursus y Études conjointes, la Nota sobre la noción 
de orden y de estado durante la Edad Media. 

Para ser justos, conviene añadir algunas observaciones: 1.0, durante la Edad 
Media, y sobre todo en los siglos XIV y XV, se encuentran muchos textos que apre- 
cian el matrimonio como estado cristiano de vida, en el cual y por el cual se gana 
la vida eterna. Cfr., por ejemplo, N. PAULUS: Die Wertung (citado infra, m. 52); 
Mittelalterliche Stimmen úber den Eheorden, en Hist.-Polit. Blátier, 141 (1908) 
p. 1008 ss.; H. DENIFLE: Luther, t. I, 2 ed., 1904, p. 257 s. —2.0 Todos los teólogos 
reconocen que si la virginidad y la vida religiosa son, de suyo, superiores a la vida 
en el mundo y al estado de matrimonio, éstos pueden ser mejores que tal o cual, 
y un laico puede sobrepasar a un monje o a un obispo en santidad : cfr. SANTO 
Tomás DE AQUINO: C. Gent, TIT, 136; Sum. Theol. 11-1T, q. 152, a. 4, ad 2; q. 184, 
a. 4; De perf. vitae spirit. cap. 23 y 24 (ed. Parma) ó 25 y 26 (ed. Vives); San 
BUENAVENTURA : Hex. coll. 18, n 26 y 22, n. 23 (Opera, ed. Quar. V, 418 y 441); 
SANTIAGO DE VITRY, TAULERO, ENRIQUE CASTNER, LEONARDO MATEO, citados por 
N. PAuLus: Die Wertung, respectivamente, p. 734, 739, 471, n. 2 y 745, n. 1. 


37. Así ABBON DE FLEURY, fin siglo x, Apologeticus : «Conjugii quiidem ratio soln 
indulgentia permittitur, ne fragilitate carnis in deterius aetas proclivior delabatur.. 
eis qui sunt inferioris gradus sicut et laicis ex indulgentia permittitur sociari con 
jugibus...» (P L. 139, 463 C y 464 C). — Decreto de Graciano, 1040, e. 7, C XII, 
G. 1 (FRIEDBERG, 1, 678): cfr. supra, p. 28. — La idea de que el matrimonio cra el 
refugio permitido a la incontinencia llevaba a los canonistas hasta admitir Ja licitud 
del «coitus conjugalis qui fit causa incontinential», «non propter filiorúm  proctea- 
tionem» : W. ULLMANN: Medieval Papalism. The Political Theories of the Medieval 
Canonists, Londres, 1949, p. 59, cita en este sentido a GRACIANO, c. 2, €. XXXII, q. 2 
(Fr1ED., 1120) y a Hucuccio, hacia 1188 en el prólogo de su Summa (Ms. Cambridge, 
Pembroke Coll., 72, fol. 116). 
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San Gregorio Magno (+ 604) $8, el sentimiento de la otra vida, a la que está 
orúerñada la presente, y que es uua vida espiritual y contemplativa, no 
carnal, Era necesario prepararse a ella siguiendo en la medida de lo posible 
la ley. La espiritualidad que nosotros llamamos monástica saturó la vida de 
un ideal ascético que llegó a ser uno de los rasgos determinantes del estilo 
de vida, uno de los motivos dominantes en los juicios de valor y del com- 
portamiento. Los mismos hombres de la Edad Media tenían conciencia de 
hallarse bajo el signo del monaquismo y medían el progreso o los renaci- 
mientos del cristianismo por las conquistas de la vida religiosa 3%, La antí- 
tesis entre el bien y el mal, traducida muy concretamente en la lucha de 
las virtudes y los vicios, en jerarquía propiamente ascética de los estados 
de vida, domina la espiritualidad y la iconografía de los siglos XI y XII *. 
El naturalismo, que comenzó a abrirse paso desde el siglo XII, no impidió 
la continuación de un ideal ascético, de tipo en definitiva monástico, y una 
tal estima de la virginidad que llegaba hasta a hacer sombra al ideal cris- 
tiano del matrimonio, como puede verse entre los doctores más equilibrados 
y más amigos de la naturaleza, como San Alberto o Santo Tomás *l. Hay 


38. Sobre la orientación monástica y contemplativa de la doctrina espiritúal de 
San Gregotio, cfr. 1. WEBER: Haupifragen der Moraltheologie Gregors des Grossen... 
Friburgo-en-S. 1947, p. 116-128. Es por lo demás claro que, algo así como San Juan 
Crisóstomo, San Gregorio mostró más bien, con el tiempo y la experiencia pastoral, 
un real desprecio y desestima del mundo (p. 127). 

39. Cfr. J. SPÓRL: Das Alte und Neue im Miitelalter, Studien z. Problem des 
mittelalterlichen Fortschrittbewusstseins, en Histor. Jahrb., 50 (1930), p. 297-341, 498-524: 
cfr. p. 336-341. Para muchos historiadores medievales, son los fundadores de las 
Ordenes quienes marcan las etapas de la historia de la Iglesia. Honorio de Autún, 
dice Spórl, distingue cinco edades antes de Cristo y cinco después, caracterizando 
éstas diciendo que son sucesivamente la edad de los apóstoles, de los mártires, de 
los Padres, de los Monjes (en la que se situaba en el siglo x11) y del Anticristo. 
Sin embargo, sería erróneo no ver la Edad Media más que exclusivumente bajo el 
aspecto ascético y imonástico; cfr. Pi. FUNCK: Ueberwelt und Welt im Mittelalter, 
en Histor. Jahrbuch, 51 (1931), 30-46; cfr. p. 34 s.; Funk dice que aquí está el error 
del libro ya antiguo de H. Von EIKEN: Geschichte und System der mittelalterlichen 
Weltansschauung. En realidad, añade justamente, la Edad Media concebía los di- 
versos estados de vida, teniendo cada cual sus reglas propias, en el interior de un 
cuerpo jerarquizado y como representando, según la expresión de Santo Tomás, 
«diversi gradus ad perfectionem», grados de los que la vida contemplativa era el 
más elevado: sobre este tema concreto, Funk remite a E. MÚLLER: Gradualismus, 
en Deutsche Vierteljahrsschrift f. Literaturwiss. u. Geistegesch, 2, p. 681-720, 

40. Así se desprende del libro de W. WEIsBACcH : Religiose Reform und mittelal- 
terficne Kunst, Einsiedeln. Zúrich, 1945. Cfr. también los de M. E. MALE. 

41. He aquí algunos textos citados por el P. I. ESCHMANN (Mediaeval Studies, 6 
[1944], p. 68, n. 24) : «Potius ordinatur matrimonium ad continentiam quam ad concu- 
bitum» : ALBERTO MAGNO, IV Sent. d. 28, a. 6 (BORGNET, 30, 195); «Melius est etiam 
conjugibus continere quam matrimonio uti»: Sto. Tomás: IV Sent. d. 32, q. 1, a. 2, 
ad 2; «Servire (el estado de siervo) non est aliquid incompetens christianae religionis 
perfectioni, quae maxime humilitatem profitetur. Sed obligatio matrimonii aliquiú 
deroget perfectioni vitae christianae, eujus summum statum continentes possident», 
d. 39, q. 1, a. 4, ad 1; «Matrimonium... minus participat... de ratione spiritualis 
vitae», Sum. Theol. III, q. 65, a. 2. — Sobre lo que podría llamarse el antifeminismo 
de los autores antiguos, incluso medievales, cf. algunas breves indicaciones de 
Pi. DELHAYE, en Mediaeval Studies, 13 (1951), p. 65; remite entre otros al índice 171, 
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que reconocer que estos autores nc hicieron más que recoger afirmaciones 
tradicionales, una tradición que no había desarrollado todavía de forma 
positiva la teología de lo que los esposos, como tales, pueden aportar al 
Cnerpo místico: lo que harán en la época contemporánea corrientes idco- 
lógicas conocidas, y la misma enseñanza pontificia (encíclica Mystici Cor- 
poris) *2. Estos autores están muy lejos del dualismo maniqueo, y el 
matrimonio es para ellos cosa buena, querida y bendecida por Dios. Sin em- 
bargo, la dominante ascética de ideas concretas orientaba los espíritus hacia 
un prejuicio desfavorable a lo que afecta al cuerpo *%, o más simplemente 
a la tierra : prejuicio desfavorable que se irá acentuando hasta convertirse 
en fobia, muy mediocremente cristiana, separándose la «espiritualidad» y 


$ 8, en Migne, P. L. 220, 916. Cfr. también G. LkÉ BRas: art. Mariage, en Dict. Théol. 
Cath. t. IX, col. 2169, 2172, 2177. 

42. A. MITTERER (Geheimnisvoller Leib Christi nach St. Thomas v. Aquin und 
nach Papst Pius XII. Viena, 1950, p. 80) nota justamente la diferencia. 

43. Tres series de ejemplos : 1. El cuerpo es tratado en general como un enemigo, 
como si no fuera algo de nosotros mismos, sino algo adventicio y contrario a la 
personalidad. Cfr., por ejemplo para la antigiiedad. San JERÓNIMO: De persecur- 
tione christianorum, ed. G. MORIN, en Analecta Maredsol., III, 2, 1897, p. 402; para 
la Edad Media, lo que decía el Bto Jordán de Sajonia ($1237), tan humano por lo 
demás, cuando perdió un ojo: Dios me ha librado de un enemigo. Evidentemente, 
se trata de un caso particular y podía ser verdad para Jordán. Pero ya a mediados 
del s. v1I1, San BONIFACIO escribía a Daniel, abad de Winchester, que iba perdiendo la 
vista : «¿Qué son los ojos de muestro cuerpo sino verdaderas ventanas del pecado, a 
través de las cuales miramos el mal y quienes lo cometen y, lo que es peor, permitimos 
entrar dentro de nosotros las inmurndicias que contemplamos y codiciamos ?» (Episk 
55, ed. JAaFFÉ en el t. 111 de su Bibliocheca rerum germanicarum, p. 100; citado por 
CG. KURTH: S. Boniface, p. 123). Texto característico de una espiritualidad monástica : 
cír. Apophtegmes de los Padres del desierto, 11, 2 y VII, 17, en R. DRAGUET: Les 
P. du dés. Textes choisis, París, 31942, p. 203, 209. — 2. Sobre el interés por la tierra 
y el mundo en general, este texto del tercer responsorio de los Maitines de un Con- 
fesor, en el breviario dominicano : «in hac peregrinatione solo corpore constitutus, cogi- 
tatione et aviditate in illa acterna patria conversatus est...»: no es el sonido que 
emite, por ejemplo, una oración del oficio de difuntos : «Deus cui omnia vivunt...»- - 
3. Se tenía un concepto demasiado material del semen humano, hasta el término 
de que la emisión de semen tenía algo de impuro en sí misma. La realización dl 
acto conyugal apartaba de la comunión durante varios días (cfr., por ejemplo, Sun 
JERÓNIMO : Epist. 48, 15: P. L. 22, 506) y el ejercicio de ciertas funciones exigía In 
abstención del mismo (diversos concilios del siglo 1V: cfr. P. CARON: 1. potcrl..., 
p. 138, n. 2) Para el conjunto, cfr. P. BROWE: Beitráge zur Sexuabethik des Mitlel- 
alters, Breslau, 1932, y Die Kommunionvorbereitung im Mittelalter, en Zetlsch, /. 
'kath. Theol, 1932, cfr. p. 375-37€. Erasmo, enemigo por lo demás de toda traza «e 
«judaismo», compartía aún semejantes idzas: cfr. Christiani matrimonti imstilutlo 
(Opera, Leyde, t. VI, col. 699; citado en DaABIN: Sacerd, royal, p. 338). 

A este propósito, puede preguntarse si esta desconfianza excesiva hacia lo aextunl 
no repercute hasta en ciertas determinaciones oficiales: por ejemplo, las de Ur 
MENTE VIII y Pauno V (fin del siglo XV1 y principio del xVI1) ordenando que sean 
denunciados a la Inquisición quienes defiendan que besar, abrazar y tocar por oun 
placer carnal y sensual no es pecado grave (cfr. H. Davis: Moral and Pastoral 
Theclogy, t. 2, Londres, 1935, p. 182); o también la de ALEJANDRO VII condenando 
la proposición según la cual es probable que no se cometa más que pecado venia! 
besando por el placer carnal y sensual que leva consigo, ineltiso fuera de peligro 
de polución (esto en 1666: DENZINGER, nm. 1140). 
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la «ascética» de lá teología y desarroilando temas prácticos o consignas de 
conducta sin reincorporarlas en una visión de conjunto doctrinal acerca 
de la naturaleza y la criatura *. 

De ahí, en la época moderna y hasta ayer y hasto hoy, esa manera 
timida de hablar —o de no hablar -— del matrimonio y de las cosas del 
amor, esa insuficiencia en la consideración cristiana de los compromisos 
terrenos del hombre. ¡En qué tono se hablaba en Port-Royal! *%. ¡En qué 
tono un teólogo de la Sorbona como Duval hablaba del lugar que había 
tenido el matrimonio en la vida de una mística como la señora Acarie! *, 
Ciertamente, no hay que alvidar que la enseñanza positiva de los doctores 
católicos y de los pastores de almas ha propuesto, en esta misma época, un 
ideal elevado del matrimonio cristiario: H. Bremond nos ha legado los más 
hermosos testimonios en el t. IX de su Histoire littéraire du sentiment 
religieux. Sin embargo, la influencia difusa del jansenismo ha sido consi- 
derable y, en ciertas regiones, se ha dejado sentir hasta la época contempo- 
ránea. Se había converiido no hablar de estas cosas, y el capítulo del Cate- 
cismo referente al matrimonio era omitido con frecuencia en la educación 
de las niñas. Se comprende que Montalembert, al escribir su Santa Isabel, 
haya querido romper con estas costumbres miserables, pero se comprende 
también que la simple mención en su libro del idilio amoroso que tuvo que 
vencer la santa haya despertado amargas críticas 17, Incluso en nuestros 
días existen ciertos tabús indebidos y puede diagnosticarse, en ciertas exal- 
taciones del lugar de la pureza en la vida moral o en ciertas maneras 
despreciativas de hablar del matrimonio, un relente de maniqueísmo %8, 

Era imposible que de tales ideas no se pasara a una apreciación más 
atenta del lugar y del papel de los laicos em la Iglesia: puesto que el 
matrimonio es su condición normal, como también el cuidado de lo temporal 
y de lo terreno. 


Conviene no exagerar. Los textos y los hechos son éstos: ellos dan 
fe de que desde los orígenes el cristianismo se ha presentado como una 
religión para esta vida y no sólo en una vida escatológica y monás- 


44. Cfr. sobre este punto J. MOUROUX : Sens chrélien de l'homme, París, 1945. 
y algunas páginas sugestivas del P. H. M. FérrT: Pour un renouveau du sens 
chrétien de Phomme, en Vie Spirit, 74 (1946) 170. 

45. Ver algunos textos significativos en H. Busson: La religion des classiques 
/1660-1685), París, 1948, p. 56. Por ejemplo: «la más peligrosa y la más baja de 
las condiciones del cristianismo»; y comprometer a la hija era «una especie de ho- 
micidio y de deicidio». 

46. «Aunque estuvo comprometida en matrimonio, no fue más que un matrimonio 
de cuerpo, no un matrimonio de corazón, de ese corazón que guardaba intacta la 
pureza virgival. amada tiernamente desde la infancia»; citado por el P. BRUNO DE 
Jesús-María : De l'amour mystique, en Psyché, n. 16, febrero 1948, p. 175-176. 

47. Cfr. L. LECANUET: Montalembert. Sa jeunesse, París, 1895, p. 468 s. 


48. Así G. Thibon, J. Pieper, citados por A. ADAM: Spannungen und Harmonie... 
Nueremberg, 3 ed., 1948, p. 85 s. Adam da ejemplos concretos; cita, entre otros, 
el texto de un predicador y apologista muy célebre, Mons. Tihamer Toth, asegu- 
roudo que hay un 99 % de hombres condenados a causa del pecado de impureza. Se 
comprende la reacción del ensayista inglés Dorothy SAYkRS en favor, si se puede 
hablar así, de los otros pecados: The other sisw deadly Sins. 
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tica *, Vimos ya antes que los antiguos monjes afirmaban que los laicos 
casados y enmarcados en el mundo podían igualarlos en santidad *; San 
Juan Crisóstomo, a pesar del matiz que hemos subrayado acerca de su 
pensamiento sobre el matrimonio, sobre todo al principio de su carrera, 
fue un verdadero predicador de la perfección en la vida laica. Nume- 
rosos Padres escribieron cartas de dirección espiritual dirigidas a 
laicos **. En la misma Edad Media, cuando la Sociedad es menos con- 
fusa, cuando no existe, sobre todo en Occidente, la cultura profana 
que había florecido en la época patrística, volvemos a encontrar tra- 
tados de vida cristiana para uso de los laicos *?; tales tratados se multi- 
plicaron en la época moderna, desde la Introduction úa la vie dévolte 
hasta los escritos contemporáneos... 

No obstante esta Mamada a la vida santa, digamos a la vida santa 
en el mundo, no hubo una plena y frauca investigación de todas las 
posibilidades cristianas de la vida del fiel comprometido en la mracha 
del mundo ; y San Francisco de Sales podrá observar en su famoso libro : 
«Los que han tratado de la devoción, han enfocado casi todos la instruc- 
ción de personas retiradas del comercio del mundo, o han enseñado una 
especie de devoción que conduce a un completo retraimiento» (Introd. 
á la vie dévote, Prefacio; cfr. 1.* parte, cap. 3). Cuando Paulino de 


49. NEWANN (Historical Sketches, t. 11. 5) cita en este sentido la epíst. a Diognete, 
5 y 6; pero la epist. a Diognete puede considerarse también como expresando en 
toda su violencia la idea cristiana de ser extranjeros en el mundo: considerar a la 
piopia patria come un país extranjero y a un país extranjero como su patria, etc. 

50. Cfr. sobre este punto y todo lo que sigue, el cap. XI (p. 278-291 : Die Heilig- 
keit in der Welt) de los PP. M. VILLER y K. RAENER: Aszese und Mystik in der 
Vaterzeit, Friburgo-en-B., 1939. 

51. Entre otros, San Hilario 4 su hija Abra (probablemente inauténtica y además 
en un sentido completamente monástico...), San Basilio de Cesarea, etc., San Jerónimo 
(pero en un sentido tan monástico...). San Agustín, Sau Nilo, etc. 

52. Las Historias no hablan apenas de esto (Cayié, Vernet). Ver, por ejemplo, 
el De institutione laicali de jonás de Orleans (P. L. 106, 121-180), v. 825-830, trntndo 
de vida cristiana: el libro 1 habla del bautismo y de la penitencia; el libro Il, 
del matrimonio; el libro III, de las virtudes y los vicios, después de los últimos 
fines. El autor habla del matrimonio con cierta amplitud, no descuidando, mán ullá 
de la procreación de los hijos, el valor de amistad que representan las relacionen cun. 
yugales. En el mismo libro 11 habla, brevemente, de la educación, de la adminis. 
tración de una casa, de la comunión eucarística, de los diezmos y del tespeto u 
los sacerdotes, de! sentido de la pobreza y de la justicia, de la lealtad, de la honp1 
talidad. 

Sería preciso mencionar igualmente los sermones dirigidos «ad status» que ne 
encuentran en todas las épocas de la Edad Media desde Rathier de Verona. Cfr. ul. 
gunas indicaciones en N. PAULUS: Die Wertung der weltlichen Berufoe tm Milteltalter, 
en Histor. Jahrbuch, 32 (1911), p. 725-755; cfr. p. 733 s. Estos sermones se multiplican 
y también se hacen cada vez más «reales» a medida que avanzan Jos siglos. Al final 
de la Edad Media encontramos también el género de «Espejos» o «Spiegelo, algo aní 
como una ética o código de costumbres adaptadas a cada estado. 


502 JALONES PARA UNA TEOLOGÍA DEL LA1CADO 


Nola, rico senador, se convirtió y quiso consagrarse al servicio de Dios, 
como también su mujer, pidió consejo a San Jerónimo. En su respues- 
ta, por lo demás hermosísima y de una alta inspiración evangélica, 
Jerónimo no ve más que dos posibilidades: servir a Dios en el sacer- 
docio o en el monaquismo *”. Es posible que en la misma época San 
Juan Crisóstomo hubiera dado una tercera solución, la de servir a Dios en 
el mundo, lo cual ofrece sus dificultades, pero también sus posibilidades 
propias. Es lo que veremos hacer a grandes y santos pastores más de 
una vez en la historia de la Iglesia. Pero es preciso ver de cerca en 
qué circunstancias. El caso más significativo es sin duda el que nos 
presenta la historia de San Gregorio VII. Éste inició, al mismo tiempo 
que una actividad en favor de la primacía del poder sacerdotal y la re- 
forma eclesiástica, una empresa de gran envergadura en orden a la 
renovación de la sociedad cristiana, la defensa y la unidad de la Cris- 
tiandad bajo la autoridad de la Sede de Pedro **. En una época domi- 
nada por la idea de que el más alto servicio a que puede ser llamado un 
laico es el de la vida monástica %, Gregorio, monje de origen y de 
formación, insta a los laicos para que sirvan a la Iglesia en un servicio 
laico militante y estigmatiza como una deserción la entrada de Hugo, 
duque de Borgoña, en un monasterio : esto, dice, es amarse a sí mismo 
de una manera egoísta y colocar su quietud personal antes que la salva- 
ción de sus hermanos, cuando la caridad tiene que pasar por encima de 
todo **, En la vida del papa reformador encontramos otras intervencio- 
nes y otras afirmaciones de idéntico sentido. La urgencia del servicio a 
los pobres y de la Iglesia en peligro prevalece, según él, ante cualquier 
consideración personal: proclama de esta manera la verdadera primacía 
práctica de los valores militantes y de servicio. 

Estas directivas pastorales quedan corroboradas e ilustradas por la 
canonización —- primera en su clase — de un jefe guerrero, animador 
de la resistencia popular contra los clérigos simoníacos, Erlembaud, 


53. Epíst. 58: P. I. 22, 579-586; sobre todo n. 5 y 6, col. 582-84, 

54. Para lo que sigue, nos inspiramos en algunas páginas sugestivas de E. DELA- 
RUELLE: Essai sur la formation de V'idée de croisade, en Bull. de Littér. ecclésiast, 
1944, p. 74 s. 

55, En el mismo s. XI, la Vita Willelmi contaba la historia le San Guilhem 
(Guillermo), el cual, de marqués de Tolosa, previo consentimiento de la mujer, se 
había hecho monje y había fundado la Abadía de Gellone (f 812): «Inter oblecta- 
benta saeculi... tractabat... quatenus, relicta hac omui pompa nobili et gloria transi- 
toria . hujus mundi... pauper et modicus Christum pauperem sequeretur...» (Dela- 
ruelle, p. 76). Es la pura ideología monástica con una nota de «vida apostólica». 

56. Epíst. 17 ad Abbatem Cluniacensem (1079): P. L. 148, 526-527: «Cur non 
perpendis, non consideras in quanto periculo, in quanta miseria sancta versatur 
Ecclesia ?... Ecce qui Deum videntur timere vel amare, de bello Christi fuyiunt, 
salutem fratrum postponunt et seipsos tantum amantes, quietem requirunt». 
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jefe de los Patares, asesinado en Milán en 1075 *”. Podría hablarse aquí 
de una política de canonizaciones si éstas no fueran ante todo el fruto 
de la voluntad de Dios, que da a sus servidores, conforme a sus desig- 
nios, la gloria exterior de los milagros y de la veneración. El hecho es, 
no obstante, notable y volveremos a encontrar una réplica más significa- 
tiva todavía en la época contemporánea. Después de todo, la canoniza- 
ción es lo que se llama en teología una gracia gratis data, recibida para 
utilidad de la Iglesia y no del alma misma ; es posible, es verosímil, que 
en una época determinada, muchas otras almas hayan sido también ama- 
das de Dios y tan unidas a Él y tan santas como aquella de quien Dios 
da a conocer la santidad a los hombres. Hay en las canonizaciones un 
aspecto de gobierno providencial de la Iglesia, a la que Dios da según 
los tiempos los modelos y los intercesores que su sabiduría juzga con- 
venientes. Como siempre, por lo demás, los dones de Dios no violen- 
tan; están hechos desde arriba y libres, pero a menudo con tales 
preparaciones que se les ve venir desde abajo, como una flor y un fruto 
de la historia. 

En el siglo x1, la devoción de los fieles se dirige principalmente a 
santos guerreros, patronos de caballería : además de San Miguel, hon- 
rado ya durante Carlomagno, San Mauricio, San Teodoro, San Jor- 
ge **, Entre Carlomagno y San Luis, sobre todo durante las Cruzadas, 
vemos una valorización de la vida laica o profana en cuanto cristiana y 
santa, pero apenas se aprecia otra cosa que el compromiso militante de 
tipo guerrero o caballeresco. La literatura y el arte nos muestran al 
caballero como ideal del humanismo cristiano de la época **. Podrían 
haberse enfocado y desarrollado otros aspectos, pero no fue así. ¿La 
vida conyugal, por ejemplo? Ya vimos antes lo que había a este res- 
pecto. ¿La actividad científica, el compromiso cultural? Pero los laicos 
de la Edad Media, a diferencia de lo que había sido en la época pa- 
trística, en Italia hasta principios del siglo vi y luego en Bizancio *, 

57. Cfr. C. ERDMANN: Die Entstehung des Kreuzzauggedankens, Stuttgart, 1985, 
p. 128-129, 197.—GREGORIO VII llamaba a Erlembaud, con palabra viva, «strenuissimus 
miles Christi» (Reg. 1, 27: P. L 148, 510): vocablo digno de notarse si se piensa 
que la «emilitia Christip era tradicionalmetne la vida monástica (cfr. K. HoIL: Die 
Gesch, d. Wortes Beruf. en Ges. Aufs. t. 3, p. 196, n. 1 y para el Oriente, 193, n. 1). 

58. Cfr. W. WEISBACH : O. C., p. 19-20, El autor cita la frase de San Bernardo a 
propósito de los caballeros del Temple: cuando el caballero muere, se salva. Ha lo 
que se decía antes de los monjes... 

59. WEISBACH, p. 21 (ejemplos para el art.). El P. R. A. GAUTHIER (Magnantmilé..., 
París, 1951, p. 251 s.) muestra bien, y de una manera que ilustra y confirma cuanto 
venimos diciendo, que a partir de Carlomagno y sobre todo en los siglos XI y xUl 
se aplicó el vocabulario de la magnanimidad y de la grandeza humana esencialmente 
a los héroes guerreros de la Cristiandad. 

60. Ignorancia de los laicos : cfr. en el volumen de Études conjolmles el excurena 
sobre laicus=iletrado. 

Desconfianza fundada en el hecho de esta ignorancia: cfr. muchos testimonios 
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los laicos eran muy ignorantes. Numerosos textos de la baja Edad 
Media arguyen por esta ignorancia desconfiando de sus intervenciones 
y del uso que podían hacer de la Escritura, y esto hasta el concilio de 
Trento, como ya vimos antes. Vimos ientalmente que el acceso de los 
laicos a una cultura personal, sobre todo después del descubrimiento 
de la imprenta, había provocado cierta crisis en la Iglesia. Y así. 
muchos sectores que pertenecen normalmente a laicos, y que conside- 
ramos hoy día como el amplio campo de su compromiso cristiano y de 
su santificación, quedaron sin desarrollar o lo fueron muy pobremente. 
Habría que añadir, v no como el menor, el del apostolado propiamente 
dicho, que durante el régimen de Cristiandad apenas fue ejercido si na 
era por príncipes, y más bien mediante actividades legislativas y bélicas 
que propiamente apostólicas. 

La Edad Media dependía demasiado de la consideración del mundo 
celeste para poder valorizar el encuadramiento en la vida presente. La 
Iglesia militante e incluso el Imnerio aparecían como una reproducción 
de la Iglesia triunfante y del orden celeste, en el que sólo vale la ula- 
banza directa a Dios. La hagiografía, de la cual proceden las «leyendas» 
de nuestro breviario, ofrecía sobre todo ejemplos de santidad consisten- 
tes en hechos especiales bastante extraños, a veces contrarios, a la vida 
ordinaria, de dominante netamente ascética. Los modelos propuestos 
eran sobre todo los de renuncia al mundo, no ya en su sentido evangé- 
lico de fuerza entregada a las corcupiscencias, opuesta al reino de 
Dios, sino en su sentido cosmológico y natural de conjunto de condi- 
ciones terrenas. Parece que, hasta nuestros días, apenas se había caio- 
nizado a esposos cristianos si no habían abandonado la familia (Juana 
de Chantal, Nicolás de Flue, etc.), a grandes hombres de acción si no 
habían expiado su acción, a hombres sanos y normales si no habían 
maltratado su cuerpo hasta los límites extremos del respeto a la vida... 

Las consideraciones históricas que preceden y que ha sido necesario 
detallar para librar a nuestras conclusiones de toda apariencia de arbi- 
trariedad, nos llevan a reconocer que en el fondo, la Iglesia, antes de 
la época moderna, no estaba en situación de inspirar y promover una 
santidad laica, la de hombres comprometidos en la obra profana «el 
mundo y que deben santificarse en y por este mismo compromiso Es 
cierto que este aspecto de la santidad cristiana no ha estado jamás 
ausente; la verdad de lo que diremos luego acerca del deber de estado, 
o en los Études conjointes acerca del sentido de la profesión, ha sido 


en Fr. KROPAISCHECK : Das Schriftprinzip..., t. 1 (Leipzig, 1904), por ejemplo, p. 376, 
Thomas Netter. — Cultura en manos de laicos en Jtalia hasta principios del siglo vI: 
L. GÉNICOT: Les lignes de faite lu moyen áge. Lovaina, 1951, p. 56. — Persistencia 
de una cultura laica en Bizencio: FLEURY: Hist. ecclésiast., 4.0 Discurso (t. XVI, 
p. X); Ch. DIEBL: Les grands problemes de V'hist. byzantine, París, 1943; B. EVERY : 
The Byzantine Patriarchate, 451-1204, Londres, 1947, p. 27 s., 196-197. 
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siempre reconocida y valorada, y algunos sectores profanos, de forma no- 
table el de las empresas guerreras, han sido expresamente campos de san- 
tidad laica. No obstante, la Cristiandad antigua estaba en su conjunto 
bajo el signo de la espiritualidad monástica; participaba, en menor 
grado, del estado monástico. Desde los clérigos que en el coro canta- 
ban las alabanzas de Dios, pasando por los hermanos conversos que 
trabajaban en los talleres o en los campos engarzando su trabajo de 
oraciones, llevando una vida renunciada y separada, hasta los «laicos», 
gente casada que, libres en sus casas, no dejaban de observar las abs- 
tinencias, los ayunos y preceptos de la Iglesia e interrumpían sus ocupa- 
ciones al toque de campana para asistir a los oficios, había una conti- 
vuidad. Los que vemos hoy en día en algunos países (España, Irlanda), 
o en grupos muv reducidos (por ejemplo el de los «Distributists» que 
hace poco visitamos en Inglaterra) o en algunos islotes preservados 
(ciertas villas de Flandes o de la Vendée; un Mesnil-Saint-L oup...). 
era entonces normal. La vida laica, la vida de los casados, era una vida 
monástica en menor escala, que admitía simplemente la existencia con- 
yugal y cuya parte no reivindicada por plegaria, en lugar de desenvol- 
verse en un claustro conventual y bajo el gobierno directo de los supe- 
riores religiosos, se pasaba en las casas, en familia, no sin estar regulados 
también por la autoridad espiritual. 

De esta misina espiritualidad y de estas mismas prácticas procede la 
codificación clásica de la santificación de los sacerdotes, llamados, bas- 
tante discutiblemente, «seculares». En el fondo, la idea clerical tal como 
se ha ido fijando progresivamente en Occidente y tal como la manifiestan 
admiradores santos desde la época del concilio de rento, es también una 
vida monástica en menor grado. En realidad, no hay más «clérigo secu- 
lar» que el clérigo casado de las Iglesias orientales: sacerdotes sin 
celibato, sin misa ni breviario diario, encuadrados en la vida de la gente 
sencilla y de aldea, cumpliendo esencialmente las funciones de consejero 
espiritual, de guardián de la disciplina cristiana y de celebrante de los 
sacramentos **. Pero entre nosotros, desde la Edad Media y sobre todo 
el concilio de Trento, los ideales y los medios de la santidad sacer: 
dotal son préstamos del monaquismo, adaptaciones de la espiritualidad 
monástica o, en todo caso, religiosa. Es una de las razones por las cuales 
el debate vida religiosa, clero diocesano, cuyos términos ideológicos 
proceden de una época pasada, anterior al concilio de Trento, dejan 
con tanta frecuencia la impresión de una puerta falsa y no ofrece solu- 
ción satisfactoria. 

Los procesos históricos suponen preparaciones, anticipaciones, de: 


61. Casos edificantes y simpáticos nos son descritos literiariamente, por ejemplo, 
en Lescoy : Gens d'Église. trad. H. MONCAULET Ejemplos menos elevados, por ejem- 
plo, en D. LoUcaTOS: Religion populaire 4 Cépñalonie, trad. J. MALBKRT, Atenas, 1061, 
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moras de desarrollo y madurez; puede descubrirse, en un momento 
ado, el nacimiento de un mundo nuevo, pero este nacimiento no será 
jamás una generación espontánea. Veremos que los problemas de san- 
tificación de los laicos se plantean hoy día por primera vez en toda 
su amplitud, en función de una situación de encuadramiento en la obra 
de un mundo verdaderamente profano. Ahora bien, este mundo no ha 
llegado a ser así de una vez. A medida que los estudiosos del me- 
dioevo nos presentan el verdadero rostro del siglo XII, éste aparece 
caracterizado por un (re)-descubrimiento de la naturaleza y una apre- 
ciación más positiva de las realidades mundanas *%. Este proceso se 
afianza en el siglo XIII y nuestro esfuerzo por solucionar el problema 
de una espiritualidad propiamente laica puede descansar en quien la 
Telesia ha hecho su «Doctor común», Santo Tomás de Aquino. 

Su aportación al presente problema ha sido puesto en claro por el 
P, R. A. Gauthier en un amplio estudio sobre el tema de la magnani- 
widad *. Porque éste es el prisma inesperado y tal vez estrecho, a tra- 
vés del cual se enfoca entonces la cuestión del valor moral y cristiano 
de la obra terrena humana. El tema nos parece demasiado corneliano; 
basta traducirlo, conforme a su significación real, en términos de espe- 
ranza humana, de espíritu de empresa, de realización del hombre me- 
diante sus compromisos, casi diríamos, si no se tratase de un valor 
humanista de existencia más que de realización exterior, en términos de 
función demiúrgica del hombre. La magnanimidad pagana pretendía la 
erandeza del hombre, una grandeza que el hombre encontraba en sí 
mismo por su propio esfuerzo; traducía el ideal de un humanismo del 
hombre solo. Alimentados por la Biblía, por la cual el hombre es bueno, 
fuerte y santo por Dios, los Padres tradujeron este ideal de magnanimi- 
dad en términos de relación a Dios, en lo que Dios hace para el hombre 
y en el hombre. De suerte que, si para los filósofos paganos se trataba 
de una grandeza del hombre y de una postura de puro humanismo del 
esfuerzo humano, nos hallamos con los Padres y el monaquismo ante un 
puro divinismo, si puede proponerse esta palabra, en donde todo se 


69. La húsqueda de una valorización de la naturaleza y de una síntesis entre el 
mundo de la creación y el de la gracia se afirma desde entonces por todas partes; 
en Suger, Abelardo, Godofredo de San Víctor (del que DELHaYE acaba de editar el 
Microcosmus, 1951). Cfr. los diferentes trabajos sobre el Renacimiento del siglo XII, 
los artículos del P. CHENU sobre el «naturalismo del siglo XII» (Rech. de Sc. relig., 
1950, p. 5-21; etc.). 

63. Magnanimité. L*Idéal de la grandeur dans la philosophie paienne et dans la 
théologie chrétienne 'Bibl. thomiste, 28), París, 1951. — No conviene, por lo demás, 
hacerse ilusión acerca del humanismo terreno de Santo Tomás. No sólo es teocéntri- 
co, como el que deseamos (cfr. E. GHSON:; Le moyen áge et le naturalisme antique) 
sino radicalmente monástico en sus ideales concretos que se encarnan en San Juan 
Bautista, San Antonio, San Benito... Cfr. 1. ESCHMANN, en Medieval Studies, 6 
(1944), 106, el cual remite a Polit. 1, 1 y Sum. Theol. TI-II, q. 188, a. 8. 
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considera desde el ángulo que dice relación inmediata con Dios, adhesión 
inmediata a Dios : no se considera la grandeza del hombre en sí mismo. 
Tomando las ideas sobre la significación histórica del tomismo propuesta 
últimamente por el P. Mandonnet, E. Gilson, el P. Chenu, y ex- 
tendiéndolas al campo de su investigación, el P. Gauthier muestra que 
en Santo Tomás se hallan afirmadas la autonomía y el valor de las 
realidades creadas en sí mismas, singularmente las del hombre. Los 
Padres y el monacato no habían fundado más que una espiritualidad 
de la adhesión inmediata a Dios, adhesión que implicaba renuncia del 
mundo. Esta espiritualidad fue vivida de la manera más total posible 
en la Cristiandad medieval, cuando la única sociedad humana era con- 
cebida en función de dicha espiritualidad «que se traducía, en este 
plan, por la absorción de la Ciudad en la Iglesia y el oscurecimiento 
de los fines y tareas profanas en favor de los fines y tareas sobrenatu- 
rales» (Gauthier, p. 406). 


Santo Tomás -- continúa el autor — no pertenece a la Hedad Media así 
definida. Aún más: la significación exacta de su doctrina es de tocar a 
muerto y fundar el mundo moderno; al restituir, siguiendo a Aristóteles, 
a la naturaleza v en particular a la naturaleza del hombre, su consistencia 
y su valor propio, Santo Toraás ha puesto en efecto el principio constitutivo 
de la sociedad moderria, cuyo proceso histórico, que desde fines del siglo XII 
ha ido devolviendo a las estructuras profanas su autonomía, no es más que 
la aplicación en hechos. Al mundo nuevo que así se elabora, la doctrina 
tomista de la magnanimidad aportaba la espiritualidad que reclamaba. 
Cierto, hemos insistido en ello, Santo Tomás no negó nada de la doctriria 
espiritual de los Padres. Su doctrina de las virtudes teologales, de la es- 
peranza cristiana, no sólo ha salvaguardado toda la riqueza religiosa, sino 
que la ha expresado con una claridad y un vigor como no había sucedido 
ni entre los Padres mismos. Pero, y ésta es su obra propia, Santo Tomás 
ha reasumido, mostrando cómo es posible conciliarla «con la espiritualidad 
divinista de los Padres, una espiritualidad humanista. Aquí está todo el 
sentido de su doctrina acerca de la magnanimidad. Esto hizo posible, al 
margen de la espiritualidad monástica, hecha para los hombres que han 
renunciado al murido, y caracterizada por el reino casi exclusivo de las 
virtudes teologales que nos ordenan ¿inmediatamente a Dios, la constitu- 
ción de una espiritualidad típicamente laica, hecha para los hombres que 
permanecen comprometidos en cl mundo — y en un mundo entregado a su 
profanidad — y caracterizada por el lugar que da a virtudes que, animadas 
sin duda, como todas las virtudes cristianas, por las virtudes teologales, 
buscan a Dios, pero no lo buscan inmediatamente, sinó a través de algo 
distinto a Él, a través del hombre y del mundo, lo cual constituye su 
objeto propio. Ahora bien, de todas estas virtudes, la primera y la que 
manda a todas las demás es, en el plano individual, la magnanimidad, y en 
el plano comunitario la justicia social. 


Como tantos otros elementos de la sabiduría tomista, estas ideas no 
recibieron en seguida el desarrollo y la aplicación de que eran suscep- 
tibles. Las grandes novedades son vividas en un espíritu o en una con 
ciencia solitaria antes de traducirse al plano de la historia social. Tie 
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vecesario mucho tiempo y muchas etapas *% antes de constituirse un 
mundo verdaderamente laico, no sin que los hombres, sacudiendo brus- 
camente la tutela monástica y teologal (que se presentaba como teo- 
crática y hierocrática), quisieran realizar la experiencia de un puro 
humanismo sin Dios. Podrían anotarse rápidamente las etapas de esta 
especie de recuperación de lo humano que había sido hundido eu lo 
divino y, en este sentido, como alienado de sí mismo. Es una historia 
Lastante conocida ; nosotros no podríamos presentarla en forma esque- 
mática. Contentémonos con notar, como una especie de prehistoria de 
este movimiento característico del mundo moderno, el carácter fatal, 
y sin duda normal, del proceso. El primer movimiento de la fe es darlo 
todo a Dios. Lo que Pascal vivió solitariamente en la noche del 23 de no- 
viembre de 1654, la Iglesia lo había vivido colectivamente y muchas 
almas lo han sentido al principio de su vida cristiana : «Olvido del mundo 
y de todo, excepto de Dios...» En la perspectiva puramente escatológica y 
monástica, cuanto más se huya del mundo, mejor será; cuanto menos 
se dé al cuerpo y a las actividades terrenas, más valdrá. El monaquismo 
primitivo es una ausencia total del mundo. Esto sigue siendo legítimo 
y será siempre tenido con honor en la Iglesia como vocación y cono 
ejemplo. Ahora bien, incluso en la vida religiosa, la historia muestra un 
movimiento progresivo que va desde esta postura absoluta hasta una 
cierta presencia en el mundo. Se ha (re)-introducido ante todo el trabajo 
en común del campo, el trabajo intelectual y las actividades culturales, 
incluso con los frailes Predicadores, el trabajo científico de la razón 
(lo que suscitó muchas protestas...). Estamos en presencia de experien- 
cias de vida religiosa en el mundo, verdaderamente laicas. Al mismo 
tiempo se produce un (re)-descubrimiento de la bondad del matrin:onio, 
de la bondad del cuerpo, de lo que llega a hacerse cierta teología o es- 


64, De ordinario, no se consideran los tratados escritos con ocasión de las que- 
rellas de Felipe el Hermoso y de Luis de Baviera con el papado, si no les bajo el 
ángulo de las teorías políticas; implican fundamentalmente una reivindicación de 
la autonomía del orden laico, 1echazando el que reciba su validez del sacerdocio. 
Cfr. además del De potestate regia, de Juan de París, el De potestate papae, de 
Occam, todo el libro 3 (ed. L. BauDrY, París, 1937). En esta perspectiva cobra interés 
el modo de hablar de ¡ios laicos de San Belarmino, a finales del siglo XVI. Recuérdese 
que sólo habla de ellos desde el punto de vista de su papel temporal y político, sin 
considerar su papel en la Iglesia misma. Era como si hiciese suyo, en cierta manera, 
el progreso iogrado desde Santo Tomás Er cierta manera solamente, porque Belar- 
mino sigue dominado por la mentalidad del cristiano hierocrático, allí mismo donde 
sus principios comenzaban a anunciar la doctrina de León XIII sobre la autonomía 
de lo temporal en su orden propio. 

El desprendimiento del lajcc en relación al monaquismo deberá bastante al che- 
que de la Reforma, asi como el desprendimiento en relación con el sacerdocio debe 
bastante a Occam ; también las fuerzas positivas del reformismo católico, en obra ya 
antes de Lutero han contribuido poderosamente a ello. 
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piritualidad %. Los cristianos, que habían dicho no a muchas cosas, 
comienzan a decir poco a poco que sí; se opera a través de la historia 
una recuperación de lo humano y de la naturaleza. Y así, poco a poco, 
la lelesia hace la experiencia de un mundo profano y de una situación 
plenamente laica de los fieles en este mundo profano. Después de haber 
sustituido al humanismo puramente humano del paganismo el puro 
divinismo que hemos visto, después de enfrentarse duramente en el Re- 
nacimiento con un nuevo humanismo sin Dios, la Iglesia se encuentra 
ante el hecho de un mundo profano y unos valores propiamente hunia- 
nos y terrenos, con la tarea de desarrollar un programa adaptado de 
santificación, de crear un humanismo que sea teocéntrico, realizar una 
obra humana terrena que esté «cristofinalizada» siendo al mismo tiempo 
verdaderamente humana y terrena. 

La empresa es en gran parte inédita, pues que sepamos no ha habido 
ningún mundo profano y una vida plenamente laica sino después que 
la vida social y política se ha laicizado y, sobre todo, desde la implan- 
tación de una civilización mecanizada que, nacida al margen de la 
Telesia, no ha sido nunca consagrada y regulada por ella. Se tiene un 
sentimiento muy vivo de esto cuando, mezclado entre la muchedumbre 
de un tren obrero o de una salida de fábrica, o en una competición 
deportiva, y más aún si se tiene ocasión de experimentar personalmente 
la vida de negocios o la producción industrial, se pregunta uno qué 
relación tiene todo este mundo con la Iglesia, su vida sacramental, su 
sacerdocio... Se ve claro que los hombres se apartan de Dios y que 
el mundo moderno se ha constituido como un mundo de incredulidad, 
de razón cerrada en sí misma, que quiere correr, sin Dios, la aventura 
del ejercicio de sus poderes demiúrgicos y de su conquista de la feli- 
cidad. Pero hay algo más que esto. Está el hecho de que, por primera 
vez, la Iglesia se encuentra de verdad ante un mundo profano y, sobre 
todo, que por primera vez se impone a su conciencia la taren de desarro- 
llar una espiritualidad y unos medios aptos para asegurar el 1eino de 
Cristo en las vidas enmarcadas en este mundo profano. Es comprensible 
que se busquen nuevas formas de santidad y que, para que los hombres 
vivan realmente sobre el terreno real de su vida, incluso los sacerdotes 


busquen no sólo nuevas tormas de pastoral, sino también nuevas formas 
de vida sacerdotal **, 

Los signos de esta búsqueda de una nueva santidad, o más bien 

65. Cfr. los libros de P. V. POUCEL, en particular Mystlque di to te, 4, Pal 
doyer pour le corps, París, 1937; R. SEIDLE: Leibeskullur wnd o todws iibigen, 
Munich, 1939; Th. Roby: Der Leib in der Herrlichkeit des lanbens, Munich, 1047, 

66. Sin perjuicio de otras consideraciones igualmente importantes 4 mientra ando 
de ver, es en esta perspectiva como hay que abordar «l problema de los jucerdoten 
obreros. Querer aplicarle, sin más, las reglas clásicas de la vida euvesdotal equivale, 


creemos, a desconocer la originalidad del problema que trutumos de estudiar aquí, 
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— puesto que no existe más que una vida cristiana que se desenvuelve 
en los tiempos y los estados de vida conforme a sus circunstancias y 
situaciones concretas — los signos de que se buscan nuevas realizaciones 
de la sintidad cristiana, pueden agruparse en tres grandes puntos : 

1.2 Ante el hecho de una vida laicizada en su vivir diario, los cris- 
tianos, durante tiempo y en su conjunto, no han reaccionado. Sin plan- 
tearse cuestión alguna, aceptaban en la práctica una dualidad entre su 
vida religiosa, consistente principalmente en las prácticas culturales obli- 
gatorias, y su vida de hombre comprometido en el mundo, la cual impli- 
caba todo lo cotidiano, lo profesional, lo conyugal, lo familiar, etc. La 
Acción Católica de los años 25-35 acabó por dar el golpe de muerte a esta 
actitud ruinosa de separación. La Acción Católica representa para los 
cristianos el haberse dado plenamente cuenta de la situación profana del 
mundo moderno, y al mismo tiempo la conciencia de que era necesario 
santificarlo y santificarse en él y, en fin, la llegada de un laicado plan- 
teando por sí mismo, juntamente con los sacerdotes, el problema de su 
cristianismo. En los diez años en verdad decisivos que hemos apuntado 
antes, el tema de las consignas, de los artículos de revistas, de la asam- 
blea y colectas, fue incansablemente éste: Poner a Cristo en toda la 
vida; no contentarse cou ser cristianos solamente los domingos; la fe 
no es un abrigo que pueda colgarse en el vestíbulo cuando se entra en 
la oficina, en el taller, etc., sino una calificación total, que reivindica, 
para formarla, la personalidad entera y la vida integral de uno, etc. *”. 

Así se llegó a esta idea, que a pesar de todo era bastante extraña al 
antiguo mundo monástico % y mucho más al mundo laicizado que hubo 
entre la antigua Cristiandad sacral, herida de muerte, y los primeros 
gérmenes de una Cristiandad nueva: que la vida de cada día, la profe- 
sional, cívica o familiar, no es más que un aspecto y una parte de la 


y prejuzgar el carácter adecuado de las concepciones y de los valores clásicos, 
elaborados antes de que los hechos permitieran (e impusieran) la experiencia y la 
problemática de un mundo verdaderamente profano. 

67. Todo esto es demasiado conocido. demasiado común, está demasiado presente 
en nuestras memorias, para que demos aquí algunas referencias. Recordemos sola- 
mente la literatura católica alemana sobre el tema «Werktagsheiligkeit»; lista de las 
principales publicaciones en B. BUSCHMANN: Die Welllichen Institute und unsere 
Zeit, en la antología Neue Schópfung. Beitrige zu pastoralen Gegenwartsfragen. Lim- 
burgo, 1918, p. 685, en n. 

68. No ignoramos, ya lo hemos dicho (nn. 36, 39, 52) y lo mostraremos en el 
estudio consagrado a la idea cristiana de la profesión, que la época patrística y la 
Edad Media no han desconocido la santificación de la vida profesional y familiar. 
Fero, en esto mismo, han trasplantado los puntos de vista de su espiritualidad de 
dominante monástica. Entre ellos y la época actual, las diferencias son claras. Se 
da uno cuenta perfecta al ver que los diversos grupos laicos de piedad fueron rá- 
pidaniente atraídos hacia las órdenes religiosas, asumidos y dirigidos por ellas: así 
en el siglo XI11, lo que Jlegaron a ser Terceras Órdenes (estudios del P. G. Meers- 


seman). 
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única vida cristiana, en la cual los fieles tienen que santificarse y rendir 
gloria a Dios. 

Tal conocimiento no carece de peligros. Había, la hay siempre 
a buen seguro, una profunda verdad en los profundos enunciados de esta 
época : Cuando estás en la fábrica, está Jesucristo; en la crítica de un 
cristianismo «desencarnado» ; en la idea de «Encarnación continuada». 
Al (re)-descubrir el orden profano y el pleno compromiso del cristiano 
en este orden profano, había también, lo hay siempre, el peligro de 
reducir el cristianismo a esto; de identificar el cuerpo místico con el 
trabajo industrial cristofinalizado en el alma del militante; de ver sobre 
todo, en la santidad, una exaltación del hombre, un servicio de los hom- 
bres y de ver que este mismo servicio se humaniza y laiciza en el sentido 
peyorativo de estas palabras («he salido con una fe y me he encontrado 
al servicio de un mundo social») ; de creer, en fin, que el máximum de 
cristianismo coincide normalmente con el máximum de compromisos 
eficaces en la obra del mundo. Estos peligros eran y son reales; podrían 
ser ilustrados con textos y anécdotas *; han sido denunciados severa- 
niente 7”. Pero hace falta decir muy alto que en la práctica de los grupos 
y de la vida cristiana han sido contrarrestados eficazmente por una pro- 
funda vida de oración, de frecuentación de sacramentos, de unión con 
Jesucristo y su cruz. En la J.O.C., por ejemplo, jamás se ha separado 
la eucaristía, la oración y la cruz en la forma más pura, de la idea de 
cristianizar hasta lo cotidiano de la fábrica y de las relaciones humanas. 

2.” Los años de guerra y de postguerra continuaron el precedente 
conocimiento sobre la profanidad del mundo y la situación laica de los 
fieles, pero han añadido un descubrimiento de la condición misionera 
Cel cristiano y de la Iglesia, y también sobre la base del «uso del re- 
curso» de que hemos hablado anteriormente, un descubrimiento más 
profundo del misterio de la Iglesia v del hecho de que los laicos son esta 
Ielesia en cuanto laicos. 

De ahí, entre muchos laicos, la aspiración a una espiritualidad que. 
toniándolos verdaderamente en su condición laica, pero asumiendo tam- 
bién todas las exigencias de su realidad de miembros de la Iglesia, pucblo 
de Dios y cuerpo de Cristo, les permita realizar en la santidad la voca- 
ción que sienten de ser plenamente tales. Tienen una conciencia reno- 


69. Las contestaciones a la encuesta de la Vie Spirituelle sobre la santidad, pu- 
blicadas en el número de febrero de 1946, aportaron abundantes fórmulas «peligro- 
sas»: por ejemplo, p. 238, la idea de la «encarnación»; p. 231 s., 238-239, exaltación 
del hombre; p. 240, 272, 274, humanización de la espiritualidad del servicio, eto. 
Para apreciar con exactitud iamuchas de las respuestas conviene tener en ententa que 
casi todas están escritas en un ambiente de autocrítica. 

70. Cfr., en particular, los artículos del P. A. Z. SERRAND: Réfleaions sur Uta 
tion catholique ouvriére (Vie imtell., oct. 1945, p. 40-61) y del P. BouYEr: 0% en 
est la théologie du Corps mystique? (Rev. de Sc. relig. 22 [1948], 318-833). 
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vada de estar llamados a la santidad, a una santidad no menor que la de 
los sacerdotes y religiosos, si bien algo diferente. Para muchos, la idea 
de que la perfección del Evangelio, en particular el espíritu de las 
Bienaventuranzas y de los consejos, no es para ellos, ha sido superada. 
De ahí, con ciertas reacciones no exentas de desprecio hacia los votos 
religiosos **, el sentimiento de la inadecuación de las categorías clásicas 
de distinguir la vida evangélica en vida monástica y vida de los cris- 
tianos en el mundo, o incluso la de distinguir (y con frecuencia separar) 
acción y contemplación. ¿La plegaria, la adhesión del espíritu y de la 
voluntad de Dios, deben, para merecer el nombre de contemplación, 
desarrollarse entre el cielo y la tierra, alimentarse exclusivamente de 
consideraciones especulativas; no pueden nutrirse de todos los pasos 
de una vida entregada : entregada a Dios, ciertamente, en sí mismo y en 
los hermanos, a Dios buscando «así en la tierra como en el cielo»? No 
hay más que una santidad, como no hay más que un Dios, y esta santidad 
consistirá necesariamente en la unión total con Dios, el único santo, 
siendo tal por sí mismo y existiendo simplemente en su «orden» propio. 
Pero hoy día se camina en busca de una concepción y una práctica de 
esta santidad que convenga propiamente al laico de Iglesia, al servicio 
laico en la Iglesia. Es algo que resaltaba claramente de las respuestas 
a la encuesta de La Vie Spirituelle, publicadas en esta revista en febrero 
de 1046. En la Edad Media, un hombre escogido por Dios respondía 
abandonando el mundo, se convertía y hacía penitencia renunciando al 
máximum a lo que es de la tierra. Vimos, no obstante, que San Gre- 
gorio VIT había reaccionado en favor de un compromiso militante y 
misionero. Hoy día, un hombre escogido por Dios mira ciertamente 
el sacerdocio y la vida religiosa: a veces de repente, como Lacordaire. 
a veces después de haberse resistido a la idea de la condición laica y 
darse cuenta luego que de pararse ahí traicionaría el compromiso de 
servicio y santidad que quiere. Pero muchos permanecen de hecho 0 
escogen expresamente permanecer en esta condición, intentando vivir 
así la santidad de Cristo. Escogidos por Dios en la vida de este mundo, 
en un medio de vida y una circunstancia determinada, que es providen- 
cialmente la suya, quieren ser enteramente de Dios y servirle en esto y 
por esto. Santos laicos, «santos entre los obreros, los excursionistas, los 
estudiantes, padres y madres de familia... en todas las clases sociales y 
en todas las profesiones que parecen no producir santos jamás..., santos 
que hayan vivido la vida de todo ei mundo...» *?. Y de buen grado se 
invoca la vida de la Virgen María, reina de todos los santos, que fue 
también el primer laico de la Iglesia y que fue perfecta en lo ordinario de 
la vida. No obstante, a esta idea de santidad en lo cotidiano se añade con 


71. Se encuentran algunas expresiones en la Vie Spirit, febrero 1946, p. 297 s. 
72. Vie Spirit., febrero 1946, p. 306: cfr. en particular p. 236 y 306. 
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frecuencia, en la época actual, la de servicio y apostolado. En la Edad 
Media, en un mundo penetrado de cristianismo, ser escogido por Dios 
significaba entregarse a Dios solo. Hoy día, en un mundo que se ha 
vuelto no sólo pagano, sino ateo, ser escogido por Dios sigue siendo 
esto, pero también — y quizás sobre todo —, ser apóstol, dar testimonio, 
servir a los otros, vivir y prolongar hasta los demás el amor salvífico 
de Cristo. «Otras épocas fueron elevadas por la virtud sobrehumana 
del solitario y el asceta; a la muestra la ha conquistado por la caridad 
comprensiva y la bondad», escribía justamente Boulard *”. Veremos 
inás adelante que el apostolado es, en efecto, una pieza básica para una 
«espiritualidad» laica, al mismo tiempo que un valor eminentemente 
evangélico. 

3.” Las aspiraciones actuales parecen recibir la sanción de una 
conducta providencial de Dios, la cual se ve en concreto en el ejemplo 
de los santos concedidos a nuestra época y por las directivas de la 
autoridad pastoral. 

Es evidente que hay algo nuevo en la manera práctica de enfocar la 
santidad : a la manera como lo nuevo existe en la Iglesia, es decir, en 
cuanto que no anula lo antiguo “* y solamente desarrolla, en una cir- 
cunstancia nueva, el único fondo de un dato que rebasa la medida del 
tiempo. Se dice de San Luis Gonzaga que no miraba nunca a su madre; 
del cura de Ars que no abrazaba nunca a la suya. Sin embargo, Pier 
Giorgio Frassati, propuesta hoy día como modelo, miraba a las jóvenes 
cara a cara y acampaba con ellas. Santa Catalina de Siena, que vivía 
como una religiosa, pero en el mundo y atendiendo sus más difíciles 
menesteres, asumiendo la dirección espiritual de un abogado de Flo- 
rencia, comenzó por exigirle que abandonara a su mujer y su profesión. 
Hoy día, sin que sea excluida totalmente tal posibilidad, se nos habla 
más bien de hogar cristiano, de presencia en la profesión, de santi- 
ficación por el matrimonio y el trabajo. Mientras que, muy cercano a 
nosotros, un Martín, padre de Santa Teresita del Niño Jesús, habien- 


73. Probléemes missionnaires de la France rurale, 1945, p. 181. Hemos visto ante. 
riormente cómo este ideal de servicio, de suyo muy evangélico, podía a veces die- 
gradarse y «laicizarse», como la caridad en simple beneficencia. 

74. Cfr., a este propósito, la bella página de NEWMAN al principio de su Essak 
sur la mission de S. Benoít. Después de haber distinguido tres edades y tres apor- 
taciones diferentes, caracterizadas respectivamente, por San Benito, Santo Domingo 
y San Ignacio, Newman ecribe: «Nunca la Iglesia católica pierde lo que una vez 
ha poseído... En lugar de pasar de una fase de le vida a la otra, lleva consigo an 
juventud y su madurez hasta la ancianidad. No ha cambiado jamás sus posesiones, 
sinc que las ha acumulado y, siguiendo la expresión, ha ido sacando de su tesoro 
lo nuevo y lo viejo. Domingo no le ha hecho perder a Benito, y todavía los ponce 
a los dos, aun convirtiéndose en la madre de San Ignacio.» 

Muchos de los ejemplos que siguen nos han sido sugeridos por J. ILECLERCK, cttyon 
escritos acerca de la vida espiritual responden de manera especial a las neceridaden 
de la vida presente. 
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do adquirido una buena situación, acababa sus días en el reposo, ocu- 
pado en actos de piedad y en conversar con personas consagradas a 
Dios, se nos invita hoy día a la actividad, a la eficacia, a cooperar 
hasta el fin en la obra de los hombres sobre la tierra de los hombres, 
a no abandonar el campo del trabajo apostólico. 

¿Sería falso o exagerado hablar de nuevos valores propuestos al 
pueblo fiel en vistas de las nuevas exigencias del tiempo y de la gracia? 
Pensamos de momento en tantos escritos que, sin olvidar la gran ley 
úe la cruz, proponen a los cristianos de hoy un ideal humanista, un 
franco compromiso en las actividades terrenas y una visión positiva 
acerca del valor de éstas ”?. Pensamos en la nueva visión del mundo 
vatural que, sin naturalismo, nos ha valido los exploradores, en el interés 
ardieute por el trabajo y el mundo del trabajo, en el contacto que los 
clérigos van tomando con la vida real de los hombres. Pensamos en 
tantos textos y discursos en los que quienes tienen la tarea de conducir 
al pueblo de Dios, en particular S. S. Pío XIT, han afirmado con frar- 
queza la bondad de las obras terrenas, las del cuerpo y el deporte ”*, 
la del matrimonio que puede ser, a su manera, un medio y un cuadro 
de perfección ””. Pensamos, en fin, en ese conjunto impresionante de 
textos por los que el Magisterio pastoral de la Iglesia compromete a 
los fieles en el sentido de valores de iniciativa, de fuerza, de confianza, 
de colaboración optimista v activa en la empresa humana y en el pro- 
greso terreno (cfr. Marginales al final de este capítulo). 'Fodo esto supone 
una experiencia vivida al mismo tiempo, no ya por laicos tibios y de 
tendencia «carnal», sino por los más fervientes y los más entregados 
de entre los fieles. Es evidente que este conjunto de hechos tiene un 
significado y acusa un movimiento providencial dentro de la Iglesia 
de hoy. 

Vimos anteriormente cómo los ejemplos de gran santidad y las cano- 
nizaciones tenían una significación análoga de conducta providencial. 
Ahora bien, si la vida de la lelesia ha contado siempre con numerosos 
ejemplos de vida santa en el mundo, cuya mayoría por lo demás caen 
dentro de esa turba magna de que habla, con el Apocalipsis, la liturgia 


75. Cfr., por ejemplo, las referencias dadas por S. LIGIER: Essai de psychologie 
pastorale..., p. 162, n. 2. Piénsese, entre otras, en la obra del P. Doncoeur en Fran- 
cia, de A. Rademacher en Alemania... 

76. Cfr. el discurso de S. S. Pío XIl a las agrupaciones deportivas de Italia, 20 
mayo 1945: Docum. cathol., 22 julio 1945, col. 513-518. 

77. Pío XII ha hablado de esta caridad «que la amistad no corrompe nunca, sino 
que actúa, que el lecho nupcial no contamina nunca, sino que eleva.» (Alocución 
del 3 marzo 1940 a suis diocesanos de Roma). 

Ver, entre las aunerosas publicaciones sobre el matrimonio como estado de vida 
cristiana y marco de santificación, también las clásicas de Christian, N. Rocholl. 

J. M. PERRIN: Perfection chrélienne et vie conjugale (Le coeur et la croix), París. 
1946; H. CAFFARD y A. JOEL: Sacrement de mariage, en el núm. 27-28 de L*'Anneau 
dor (1949), 219-227, y toda la colección de esta revista. 
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de Todos los Santos y son sólo gloriosos delante de Dios, parece que 
después de algunas generaciones se ha abierto una nueva serie en la 
lista radiante de Santos. Observábamos anteriormente que la hagio- 
grafía, la de las «leyendas» del breviario, no había presentado hasta 
ahora un tipo de santidad que se realizaba en acciones especiales, de 
ascética o de virtud según la línea monástica. De ahí que, con frecuen- 
cia, tuvieran los laicos la impresión de algo extraordinario e inaccesible. 
Dios parece darnos ahora por modelo, además de los santos de épocas 
sacrales, hombres cuya santidad se realiza en actos ordinarios, idénticos 
a los que estamos llamados a realizar, pero cumplidos por Dios y por 
su reino, con una perfección de amor y una obediencia a su santa y 
santificante voluntad. Pensamos en santos canonizados : San Antonio 
Claret, San Juan Bosco, Santa Teresita del Niño Jesús, contemporánea 
nuestra, puesto que todos nosotros hemos podido conocer gente que la 
había visto, cuya vida de intancia aparece como una traducción del 
ideal evangélico ofrecido providencialmente al mundo moderno, en la 
luz de una santidad que Dios ha quetido hacer excepcionalmente ra- 
diante. Con estos grandes santos, algunos otros, Frassati, Pío X, y 
los que quizás lo sean mañana: Ozanam, García Moreno, General de 
Sonis, Vrau, León Harmel, Isabel Ileseur, Marius Gonin, Jaeger, 
Mutien, Antonio Martel, la niña Ana de Guigné, P. Maximiliano Kolb 
y tantos militantes de la joven Acción Católica (ayer mismo, un Juan 
Colson...). 

Si se sigue, desde el punto de vista que interesa aquí, la historia de 
las canonizaciones hechas por los papas del siglo XX, se notará con 
un observador protestante “* una especie de «política de las canoniza- 
ciones», consistente en dar al hombre actual modelos de santidad y 
patronos para las diferentes situaciones de su vocación, de su profesión, 
de su función : modelos de santidad, no tanto en la línea de la ascética 
y de actos extraordinarios, como en el espíritu de infancia de Santa 
Teresita, en el abandono a la voluntad de Dios, el cumplimiento per- 
fecto del deber de estado, la imitación de Jesús en su humildad y su 
amor. 

Dostoievsky, cuyos puntos de vista a veces extraños son también 
con frecuencia percepciones proféticas acerca de la situación del mundo, 
ha esquematizado en los Hermanos Karamazov la idea de una nueva vo- 
cación cristiana. Aliocha, novicio en el monasterio, es invitado por su 
padre espiritual moribundo a que abandone el monasterio y vuclva nl 
mundo. En él deberá completar, por la experiencia del mal, su voca 
ción, suscitando en torno a sí una humanidad reconciliada y fraterna; 
deberá servir a Dios entre los hombres. Después de la muerte de Sosimo, 


78. H. HERMELINK : Die Katholische Kirche unter den Plus Pilpsten des vo 
Jalrhunderts, Zurich, 1949. 
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ante cuyo cadáver lee el relato de las bodas de Caná, Aliocha, animado 
por un nuevo amor y una nueva energía, abraza la tierra... Dostoievsky 
no ha escrito la continuación de la historia en la que, sin duda, la vida 
revelará más que los libros. Sin embargo, las grandes líneas del progra- 
ma están trazadas con bastante claridad para que nosotros podamos 
leerlas y dibujar el diseño de conjunto. 


PRINCIPALES VALORES DE LA SANTIFICACIÓN EN EL MUNDO 


El balance de nuestra investigación es fácil hacerlo: el dato de la 
Sagrada Escritura y de la experiencia de la Iglesia en sus mártires y 
sus santos nos dice que el cristiano, aun viviendo en el mundo, no es 
áel mundo y se halla en él como si fuera extranjero. El dato de una 
experiencia más reciente y, sobre todo, de una insistente llamada, nos 
habla de una santidad en el mundo, usando del mundo y encuadrándose 
eu su obra. Una y otra voz mos parecen buenas: la primera de una 
forma absoluta, como imperativo de siempre, la segunda como impe- 
rativo relativamente nuevo, manifestado en una circunstancia histórica 
que los cristianos no habían experimentado todavía ; la primera como 
expresión de una norma universal y que engloba todos los casos, la se- 
gunda como dando valor de una manera más concreta a un aspecto 
particular contenido en la norma universal y que, aunque menos sen- 
tido hasta ahora, está incluido en la misma palabra de Dios: «No te 
pido que los apartes del mundo.» «Creced, multiplicaos, llenad la tierra 
y sometedla.» ¿Cómo armonizar la verdad de estas dos voces, cómo 
obedecerlas al mismo tiempo? ¿Cómo, si ésta es la condición propia 
del laico, ser plenamente ciudadano de la Ciudad futura, no ya a pesar 
del compromiso en la ciudad de la tierra, sino viviendo este mismo 
compromiso ? 

Tal o tal respuesta a este problema no nos satisface enteramente. 

Unos son demasiado optimistas; afirman un servicio de Dios en y 
a través de la obra del mundo, de tal manera que esta obra parece iden- 
tificarse con la de la Redención y el Reino de Dios. Habría, en cierta 
manera, un máximum de cristianismo dondequiera se realizara un má- 
ximum de compromiso eficaz en la obra del mundo. Las convicciones 
de semejante inspiración se deducirían de buen grado del ideal de «En- 
carnación continuada» y de Catolicidad. Sería olvidar que la Iglesia 
es algo distinto del mundo y que éste no es santo por sí mismo, sino 
que debe ser salvado y santificado desde fuera, por Jesucristo. Hijo 
del Hombre y nuevo Adán, Cristo no viene de la tierra, sino de lo alto ; 
su obra es distinta de la del mundo. La del mundo no es santa por sí 
misma; debe ser santificada relacionándola con la única santidad de 
Dios y de Jesucristo, relación que será siempre exterior en cierta ma- 
nera, Cuántos santos laicos, y la Virgen Santísima, que es la primera 
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de esos santos, si se han santificado en los trabajos de su estado, no han 
aprendido grandes cosas según las exigencias del mundo... 

Otras soluciones nos parecen muy negativas, o por lo menos muy 
dualistas. Tal es el caso, ante todo, de la postura de tipo ascético- 
monástica. Cuando San Gregorio, por ejemplo, resuelve la antinomia 
cristiana — «estar en el mundo y no ser del mundo», «usar como si 
mo usáramos» — diciendo que las cosas terrenas están permitidas a los 
cristianos para que usen de ellas según sus necesidades, no para que 
las deseen y pongan en ellas su corazón *”, estamos de acuerdo y, sin 
embargo, insatisfechos. En efecto, nosotros buscamos una espirituali- 
áad que reconozca a las realidades terrenas más valor que el que les 
da San Gregorio; nosotros quisiéramos que se pudiera poner el coarzón 
en la obra terrena sin servirla como si fuera fin último. la solución de 
San Gregorio es completamente monástica; supone, en el fondo, que 
sólo existe un orden de valores, el de la vida sobrenatural, bajo cuyo 
prisma el uso de las cosas temporales no sería más que una concesión 
inspirada por la indulgencia; en el otro extremo implicaría lo que se ha 
llamado agustinismo político, según el cual el mismo poder temporal 
no tendría más consistencia que la que recibiera del orden sobrenatu- 
ral. Pero esta posición fue herida de muerte por los grandes doctores 
del siglo x111, San Alberto, Santo Tomás de Aquino, luego, en su cá- 
tedra, Juan de París y tantos otros. Hemos llegado a comprender que, 
aun sin ser el fin último, la obra del mundo no es únicamente un 
medio; subordinado al fin absoluto, tiene carácter de medio, pero 
tembién de fin intermedio, que tiene valor propio dentro de su orden. 
Por esta razón merece por nuestra parte una entrega que, por muy su- 
bordinada que esté a la entrega soberana de la fe, no deja de ser real y 
válida en su orden. No se entrega uno a los medios si no es por el 
fin; se entrega de verdad por un fin intermedio...*” Criticábamos u 
la postura de encarnación cósmica el no haber distinguido bastante 
entre la Iglesia y el mundo. Reprocharíamos a la solución monástica el 
no ver que la Iglesia tiene una verdadera misión de cara al mundo: 
ante el imundo-concupiscencia, la de predicarle penitencia; ante el 
mundo-cosmos, la de consumar el plan de Cristo. Entonces nos hullá- 
bamos en presencia de una idea demasiado amplia de catolicidud ; 
ahora creemos que el ideal monástico, al presentarse como ideal de 
toda vida cristiana, incluso laica, implica una concepción demasiado 
estrecha de la santidad y de la obra de Cristo. Éste es el salvador del 
mundo; su Encarnación y su cruz deben procurar a la creación entera 
una restauración según los designios de Dios. Y, ciertamente, esta 


sF. Homil. in Evang., 37, 12 (P. L. 76-1273); Hom. in Ezech. 7, 17 (70, lo" y 
cir. L. WEBER: 0. C., p. 129, n. 3; el cual indica otras referencias. 
80. Debo esta idea a mi colega el P. L. Deltombe. 
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restauración es escatológica. Pero no de tal forma que la acción de los 
cristianos comprometidos en la obra del mundo no tenga nada que ver 
con ella y no constituya para cuantos vivan en él materia de santidad 
w verdadero valor cristiano propios. 

Necesitamos, pues, buscar un camino intermedio entre la postura 
demasiado favorable al mundo y la postura excesivamente negativa. 
Mantengamos al menos de esta posición el sentimiento acrecentado del 
carácter irreductible de la antinomia, que es como una ley de la condi- 
ción cristiana de la tierra. No es por afán de paradojas o de temas 
literarios seductores por lo que San Pablo ha hablado con frecuencia de 
esta condición en términos dialécticos: tener como si no poseyéramos ; 
llorar como si no llorásemos, usar del mundo como si no se usara, tra- 
tados como impostores siendo verídicos... (1 Cor. 7, 28; II Cor. 6, 
4-10). En cambio, ¡qué real es todo esto y cómo podríamos añadir a 
estas oposiciones las contradicciones inherentes en nuestros días a las 
dificultades de la vida! Diríamos, por ejemplo: viviendo mal y, sin 
embargo, tranquilos; preocupados por nuestros hijos y, no obstante, 
llenos de confianza; teniendo apenas lo necesario en posibilidades y 
fuerzas, pero encontrando siempre de qué dar; etc. Quizás sea sobre- 
pasar el cuadro estrictamente personal de San Pablo y, sin duda, pro- 
longar su pensamiento, el hablar con Walter Dirks del cristiano perdi- 
do para el mundo y a la vez amigo de toda criatura *!. Para los laicos, 
escribe Dirks, no hay espiritualidad amiga del mundo. También ellos 
deben renunciar a él y despreciarlo. Pero, a diferencia del monje, de- 
ben también actuar en él, usarlo, servir a Dios sin abandonar sus com- 
promisos terrenos. Brevemente, una vez más, ser y no ser; ser de 
verdad y de verdad 10 ser. 

¿Cómo? 

La condición cristiana ha de enfocarse bajo el prisma de la voluntad 
de Dios, puesto que es esta voluntad la que aparta al fiel del mundo 
para hacerlo ciudadano de su Ciudad, y no lo quita del mundo, sino 
que le impone trabajar en él. Dios dirige a todos una llamada para 
elevarlos más allá del mundo; es la llamada que constituye propia- 
mente el pueblo de Dios, siguiendo la primera llamada por la que este 
pueblo comenzó a existir en la persona del patriarca Abraham, padre 
de los creyentes: «Sal de la tierra, de tu familia, y de la casa de tu 
padre» **. Nadie es apto para el Reino de Dios si no escucha esta lla- 


81. W. DIRÉS: Der Welt verloren und aller Welt freund, en Geist und Leben. 
Zeitsch, f. Aszese u. Mystik, 23 (1950), 288-298. — Cfr. las expresiones de A. SCHERER 
(Christliche Weltverantwortung, Francfort-s.M., 1940; 3 ed. 1949) «Weltentsagung» y 
«Welthingabe». 

82, Gén. XII, 1; cfr. Heb XI, 8-10. En esta línea se sitúan evidentemente tam- 
bién los textos del] Evangelio: Lc. 14, 26; 9, 62; 18, 29; Mc. 10, 29; etc. También 
en esta línea convendría notar la asociación de la palabra éxxAnoía con la idea de 


] 


A PARTIR DE LA VOLUNTAD DE DIOS 519 


mada. Pero no todos están llamados a trabajar para este Reino directa 
y exclusivamente. Los que reciben semejante llamada deben seguirla ; 
no es lícito interponer entre ellos y el Señor la excusa de una yunta de 
bueyes que hay que probar o una esposa que es menester cuidar 
(Lc. 14, 16 s.; cfr. Mc. 10, 17 y 27; etc.). Otros tienen que trabajar 
por el Reino sin dejar sus redes, padres, profesión o bienes del mundo. 
Juan Bautista enviaba a los publicanos y soldados a su trabajo, no 
exigiéndoles más que una mayor honradez en el mismo (Lc. 3, 10-14). 
Jesús no aparta al centurión de su mandato, ni a Nicodemo o a José 
de Arimatea de su posición honorable, ni el «pueblo» que le escuchaba de 
su condición trabajadora; en cambio envía a su casa al paralítico 
(Lc. 5, 24), a la inujer acusada de adulterio y a la Samaritana. San 
Pablo declara indiferente el comer, el beber o el ayunar, invita a los 
fieles a permanecer en su estado; y es evidente que los apóstoles no 
disolvieron el cuadro de vida de aquellos a quienes su palabra convertía 
en fieles... 

A todos éstos, Dios, una vez que los ha separado del mundo mediante 
su llamada, los envía al mundo asignándoles una tarea que es también, 
en su orden, voluntad y vocación de Dios. Quitándoles el mundo con 
una mano, se lo da con la otra, en cierta manera, como tarea y como 
deber. Dios deja al monje en este mundo, pero el mundo no es para él 
mas que un marco; deja también y envía al apóstol — sacerdote o 
laico —, pero el mundo no es en este caso más que un objeto sobre el 
que se trabaja en vistas de otra cosa distinta al mismo; deja, o más 
bien, pone en el mundo a un gran número de hombres y mujeres, en- 
cargándoles como misión la de cooperar en la obra de la creación, de 
tal manera que ésta no sea extraña a su santificación y salvación, a su 
colaboración en el Reino de Dios. 

De esta manera el cristiano posee el mundo y realiza su obra de 
forma muy diferente al hombre que ¿ignora a Dios. Su compromiso es 
verdadero; pero no se entrega a un mundo considerado únicamente 
en sí mismo y cerrado, aunque sometido a la voluntad de Dios, ni a 
un mundo considerado como definitivo y último, sino más bien a 
un mundo provisional, que el hombre puede perfeccionar con amor, pero 
donde se halla como diferido, esperando una llamada cuyas demoras 
no deben ocultar la inminencia real. «Todo es vuestro, escribe San 
Pablo, pero vosotros sois de Cristo y Cristo de Dios» (1 Cor. 3, 22). listo 
no quiere decir que todo gozo terreno debe ser desvanecido, que todo 
objeto debe cubrirse de ceniza y vestirse el luto del Viernes Sinto, Ne 
entiende a veces así, mitad por el apego carnal a una alegría sin «mor, 


llamada, de convocación : cfr. L. CERFAUX: L*Église et le Rógne de Pleu lujo. 
S. Paul, en Ephem. Theol. Lovan. 2 (1925) p. 181-198, y La théologle de Pyle o. 
want S. Paul, París, 1942. 
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mitad por una falta de comprensión de lo que representa para nosotros 
ser de Cristo, y para Cristo ser de Dios. Se separa demasiado el Viernes 
Santo de Pascua, no se ve el lazo profundo que existe entre la Encar- 
nación redentora y la Creación, ni cómo si ésta necesita de aquélla no 
es para ser condenada y abolida, sino para ser salvada y consumada en 
la verdad. 

Así, la paradoja de la condición cristiana nos parece susceptible de 
solución partiendo de la voluntad de Dios que nos da, o nos devuelve, 
el mundo como deber y como tarea. De este primer anillo, el más 
sublime, el más sólido, va a descender la cadena de los principales 
ciementos de una «espiritualidad» del cristiano enmarcado en el mundo, 
conforme el siguiente orden: voluntad de Dios, santa y santificante 
—> vocación —> servicio y sus exigencias —> compromiso y responsabili- 
dad: todo ello bajo el signo de la cruz. 

Voluntad de Dios, santa y santificante. — Cuando se llega a com- 
prender la manera propia que tiene la Biblia de concebir las cosas, en 
particular cuando se entienden a su luz las nociones tan fundamentales 
como las de fe, verdad, santidad, palabra, fuerza, se desemboca en la 
idea general siguiente que, en su sencillez, esclarece muchos textos ** 
Dios es la fuente primera y soberana de toda actividad; nada es di- 
námico y vivo sino por Él; únicamente Él es sabio, fuerte, bueno 
(cfr. Mat. 19-17) y el hombre no es sabio, fuerte, bueno, sino por El. 
Sólo Él es santo, sobre todas las cosas, nada es santo sino por Él, a 
saber, en cuanto está constituido en su pertenencia. Ahora bien, la 
santidad de Dios no es un atributo que pueda deducirse de otro atributo, 
apenas es un atributo; en el sentido pascaliano de la palabra, constituye 
el orden propio de Dios, su mismo orden existencial, en el que se co- 
loca, como en la misma existencia, de forma necesaria en razón de lo 
que es. Es un misterio, es su misterio. Un misterio, es decir, algo que 
tiene la explicación en sí mismo. Indudablemente pocos versículos ex- 
presan mejor la espiritualidad de la Biblia como el del salmo 18 según 
la computación y el texto de la Vulgata: «Las decisiones del Señor 
son santas, se justifican por sí mismas (Ps. 19, 10). La voluntad de Dios 
es santa: no porque diga relación a un objeto bueno y justo, sino por- 
que es la voluntad del Señor, que es por sí mismo la santidad absoluta. 

Por esto mismo de que nada es santo si no es por dependencia de 
Dios y -=1 conformidad con Él, los maestros espirituales han señalalo 
como contenido y criterio último de santidad la obediencia a la santa 
y santificante voluntad de Dios. ¿No es éste el sentido de toda la pre- 


. 


83. .Esta idea general ha sido muy bien esclarecida por J. PEDERSEN: Israel 
Its Life and Culture, 4 libros en 2 tomos, Londres y Copenhague, 1490. — Para la 
aplicación a la fuerza, cfr. GAUTHIER : Magnanimité..., p. 185, 441-442. 
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dicación de los profetas, comenzando por el primero: Samuel: «Mejor 
es la obediencia que el sacrificio» ? *. 

Esta voluntad de Dios es una voluntad de amor. Como dice el 
P. F. Varillon, el amor no es un atributo de Dios, es su mismo nombre, 
su esencia; en cambio los atributos clásicos (justicia, omnipotencia, 
etcétera) son atributos de Amor. «Dios es Agapé» (Jn. 4, 8 y 16), es 
decir, fuente de bondad cuyo movimiento de amor se determina y jus- 
tifica por sí mismo, como una corriente sale del manantial; su amor 
no es suscitado poz la previa bondad de lo que ama; es Él el que des- 
Lordan la fuente de toda bondad, hace bueno aquello que gratuita- 
mente ama. Dios ama y reparte bondad porque es Dios. No hay que 
dejarse sorprender por el aspecto filosófico de ciertos textos de Santo To-- 
riás invocando el axioma dionisiano : el bien es comunica.ivo de suyo *. 
Por lo demás, no hace más que servirse de nociones filosóficas perfec- 
tamente válidas y profundas, para desarrollar la contemplación de los 
datos más fundamentales de la Revelación judeo-cristiana. Esta Reve- 
lación nos muestra a Dios, totalmente feliz y sin faliarle nada en lo 
absoluto de su gloria, constituir libremente unas criaturas, y en par- 
ticular una criatura hecha a imagen suya, para comunicarles su bondad. 

Siguiendo una economía de aproximaciones sucesivas y de profun- 
dización en la generosidad, Dios da ante todo a las criaturas el ser; 
y no solamente el ser según ese mínimum que consiste en existir, sino 
la posibilidad de ser más perfecto gracias a su propia actividad; de 
acabarse a sí mismo y de acabar el mundo mediante el ejercicio de un 
poder demiúrgico — la palabra, como vimos, es de San Juan Crisós- 
tomo — que hay en cada uno. Más todavía : Dios hace al hombre a su 
imagen, destinándole desde el principio a tener categoría de hijo, de 
ícrma que pueda acabar el mundo mediante sus actos, libremente. La 
libertad, en efecto, es el modo de obrar que compete a un ser espiri- 
tual y a una persona que tiene el ser en sí, que posee una acción pro- 
pia, juzgándola y escogiéndola. Ahora bien, por una nueva y gratuita 
comunicación de la voluntad de Dios, el hombre está llamado a realizar 
esto poniendo en obra, no sólo las energías demiúrgicas que Dios ha 
puesto en él y en el mundo, sino también mediante otro factor de 
conocimiento y de virtudes, el de la amistad divina que nosotros llama- 
mos gracia, y que representa, previa una elección, una llamada, una 
comunicación personal mediante su «palabra» y el don del Espíritu, 
una nueva y más íntima comunicación de la bondad por parte de 
Dios **, Esta bondad va más lejos aún, hasta la comunicación real y 


84. I Sam. 15, 22.23, Cfr. en cuanto a la inspiración, Oseas, 6, 6; Amós, 5, 21; 
Is., 1,10; Miqueas, 6, 6; Sal, 50, 9; 51, 18; en fin, nuestro Señor mismo, en Mf. 9, 13. 

85. Cfr. en particular Summ. théol., 1, q. 1, a. 1, con el comentario de Cayetano. 
y también Ch. V. Heris: Le mystére de Dieu, París, 1946. 

86. Nos referimos aquí al vocabulario de San Juan Crisóstomo, quien distingue la 
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sustancial de sí mismo a la humanidad mediante la unión de la persona 
del Verbo con el hijo de David en el seno de María. Nada más puede 
darse, pues esta unión es la única que Dios puede hacer de su mismo 
ser divino, sin panteísmo. 

Estas comunicaciones se entrelazan de tal manera que la primera 
va hacia la segunda y encuentra en ella su significado, representando 
todas, por su voluntad y liberalidad, aproximaciones sucesivas de Dios. 
Forman parte del plan único, que podría traducirse en términos de 
retorno a Dios de cuanto de Él procede, como hace Santo Tomás en la 
Suma, o en términos de templo, como haremos en el volumen de Etu- 
des conjointes, lo que podría resumirse mejor en este texto de San 
Pablo: «Todas las cosas son vuestras, pero vosotros de Cristo y Cristo 
de Dios» (1 Cor. 3, 23): Cristo, en «efecto, debe conducir al Padre todo 
aquello sobre lo cual haya establecido el reino, a fin de que Dios con- 
suma, en bienaventuranza y en gloria, la comunicación de su bondad 
y su reino llegue a ser de esta manera el nuestro. 

Tal es la santa y santificante voluntad de Dios en su plan de con- 
junto, aquel que nos es accesible. Para cada cual se traduce en lo co- 
tidiano de la vida de forma múltiple y particular, en lo que muy bien 
puede llamarse vocación. Llegaremos ahí. Ahora bien, todas las voca- 
ciones existen en el interior de este propósito de conjunto, el cual en- 
sloba el destino total del universo creado: de suerte, que la voluntad 
de Dios para cada uno, implica siempre imperativos en orden a la reali- 
zación de su misericordia en el mundo entero y en todos los hombres. 
Él distribuye a cada cual los dones, las posibilidades, las ocasiones, 
en las que cada uno encuentra, juntamente con su tarea, el marco de 
la realización de sí mismo y de su felicidad *”, pero también la parte 
que le corresponde en el cumplimiento de la voluntad que abarca todo el 
mundo : la que quiere que sea saciado todo lo que respira, y que todos 
los hombres se salven y lleguen al conocimiento de la verdad *. 

Todo creyente debe ser hombre de esta santa y santificante vo- 
luntad y cobrar fuerzas y alegrías en la certeza de que esta voluntad, 
sea la que fuere, es una voluntad de amor. Sabemos, y ellos están 
de acuerdo, que los laicos no tienen una «espiritualidad» especial. Ali- 


realeza que Dios ejerce sobre la creación según la demiurgia y según la familiatidad : 
Elom. 89 in I Cor. n. 6 (P.G. 61, 241). Cfr. referencias a otras expresiones de la misma 
distinción, entre los Padres griegos, en Journal of Théol, Studies, 1948, p. 59. 

87. ¿Qué sabio ha dicho esta frase: «El secreto de la felicidad está en amar su 
deber y procurar encontrar en él su placer»? La liturgia nos hace pedir también «ut 
mereamúr essequi quod promittis, fac nos amare praecipis» (colecta del 13 do- 
mingo después de Pentecostés). 

88. * Cfr. Sal. 145, 15-16; / Tim. 2, 4; cfr. Sab. 11, 20-26. 

Remitimos una vez más, en el volumen de Études conjoíntes, al trabajo sobre la 
noción cristiana de la profesión y de la propiedad. 
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mentarán, no obstante, su vida espiritual y buscarán su santificación 
inclinándose de forma más expresa hacia esta santa voluntad, animán- 
dose de celo para cooperar, dondequiera que estén, a que sea cumplida 
así en la tierra como en el cielo. Éste es el valor esencial que apenas 
nos atrevemos a llamar «propio», puesto que no le es particular, pero 
que sin duda es el más adecuado y el mejor apropiado para una «espi- 
ritualidad» del cristiano encuadrado en la marcha del mundo. Es digno 
de destacarse que en la va mencionada encuesta de La Vie Spirituelle *. 
se designa con frecuencia la obediencia a Dios como rasgo característico 
de santidad; digno de destacar también que muchas respuestas con- 
cretizan este ideal de santidad en la figura de la Santísima Virgen *; 
ella «vivió una vida normal en la obediencia y el desprendimiento», 
en el mundo, entre el mundo, en el tráfago diario de una casita de 
«artesano», pero sobre todo, perfectamente purificada a la vista de Dios 
desde el momento de su concepción, fue a cada instante con exactitud 
lo que Dios quería que fuese. Y así, creando un vocablo expresivo, 
de la «participación progresiva en la gracia de inmaculización de la 
voluntad en la Santísima Virgen». Esto quere decir: crecer hacia una 
conformidad perfecta del querer divino sobre nosotros en cada instante, 
en cada circunstancia de nuestra vida. 

Es notable, además, que cuando en la Iglesia se ha hablado de la 
forma especial de la función militante y, por tanto, terrena y laica, 
se ha subrayado el aspecto de voluntad de Dios. San Gregorio, cuya 
actitud ya hemos recordado, escribía: «No pertenece al hombre deci- 
dir el camino a seguir, sino que le es necesario conformarse a los planes 
de Aquel que dirige sus pasos» *. En nuestros días se prefiere aludir 
a Cristo Rey, al reino de su Sagrado Corazón; pero los excursionistas 
gustan también de recitar la hermosa oración de San Ignacio de Loyola : 


Señor Jesús, enséñame a ser generoso; a darme sin medida; a servirte 
como mereces; a combatir sin miedo a las heridas; a trabajar sin buscar 
reposo; a gastarme (a sacrificarme) sin esperar otra recomperisa que la de 
saber que cumplo tu santa voluntad. 


Vocación. —. Puede decirse : todo es vocación, como Bernanos dice * 
todo es gracia. Cierto, Bernanos no es un Padre de la Iglesia, pero los 
Padres (y muchos de los grandes escolásticos) no lo habrían desapro- 
bado. Y, sin embargo, es evidente que existe otro sentido más estricto 
y preciso de las palabras gracia y vocación. Wocational Council designa 


89. Cfr. fasc. de febrero 1946, sobre todo pp. 211, 223-24, 250, 252, 254, 262, 264, 
295, 296, 319, 320, 821, 322, 325 tindicamos en cursiva las más características). 

90. Ibid., p. 195, 259, 260 

91. Re. 1,39 (P. L. 143. 320); cfr. U'LICHE, t. IL, p. 91. 
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en inglés el consejo de orientación profesional; se refiere al sentido de 
vocación = profesión, corriente entre nosotros durante el siglo XVI; 
nuestro estudio acerca de la misión de la profesión, a la que remitimos 
una vez más (cfr. volumen de Études conjointes) justificará plenamente 
tal uso. Pero cuando, en francés actual, hablamos de la Obra de voca- 
ciones, cuando decimos: hay (c no hay) vocación, pensamos exclusi- 
vamente en la vocación sacerdotal! o religiosa, la del «más alto servicio». 
De ahí que, por una parte, algunos quieran reservar el nombre de «vo- 
cación» para designar el estado de entrega a Dios y abandono de las 
cosas temporales, o sea el estado del sacerdote y del religioso, y rehusen 
aplicarlo a la vida laica o al matrimonio *. Otros, en cambio, hablan 
de vocación para el matrimonio y para los diferentes estados de vida 
aracterizado por una profesión *, o bien observan que la misma exis- 
tencia de un celibato implica para el matrimonio, y le devuelve, un 
carácter de vocación *%. ¿No tendremos aquí dos elementos o dos as- 
pectos de verdad que, como en todas las cosas, convendría armonizar 
en una síntesis integral ? 

Esto no es difícil si, como hacemos, se parte de la voluntad de Dios 
que quiere la realización de un desiguio que, aunque se va realizando 
en dos planos diferentes, es único en la meta. Cada hombre tiene una 
vocación, puesto que sobre cada uno está la voluntad de Dios ordenada 
a la ejecución de este designio. Esta voluntad puede manifestarse de 
forma particular, pero de ordinario se da a conocer por los gustos del 
"opio temperamento, de la educación, por las circunstancias de la vida, 
por la llamada que, expresa o tácticamente, le dirigen los otros hom- 


92. Cfr., por ejemplo, V. A. BERTO, D'une prétendue ”spiritualité du laicat””, en 
La Pensée cathol. n. 11 (1949), p. 31-46; cfr. p. 41. 

Esta posición recuerda un poco la del tomismo acerca de la premoción física para 
el bien, donde es necesaria una premoción especial, y para el mal, donde el hombre 
se basta para caer. Ahora bien, los estados de vida laica, y el del matrimonio, no 
son estados de decadencia para los cuales bastaría la flaqueza humana como expli- 
cación. Veremos que Santo Tomás los subordina al gobierno divino por la misma 
razón que el estado contemplativo. 

93, Citamos, entre los autores antiguos, aquellos cuyos textos pueden verse en 
N, PAULUS : Zur Geschichte des Wortes Beruf, en Hist. Jahrbuch, 45 (1925), p. 308-316 : 
CASIANO y San CESÁREO, HERVÉ DE BOURGDIEU (+ 1150), el Bto. PEDRO DE TARATASIA, 
Santo TomÁs DE AQUINO (y cfr. imfra, m. 05), ECrART y TAULERO, GERSON, DIONISIO DE 
RYCKEL (D. EL CARTUJO). 

Entre los modernos mencionaremos, en particular, BOURDALOUE (citado por LITRÉ. 
s. v. Vocation). 

Entre los contemporáneos, Y. DE MONTCHEUIL : Remarque sur la conception catho- 
lique de la vocation, en Problémes de la Vie spirituelle, París, 1946, p. 75-94, y Le 
róle des chrétiens dans 1'Église, en Études, abril 1945, reproducido en Mélanges théo- 
logiqúes, París, 1946, p. 113-127. 

94. Cfr. M. THURIAN: La Communcute de Cluny, en Verbum caro, 1948, p. 103-194 ; 
cir. p. 116-117. 
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Lres, etc. Ésta es la idea de Santo Tomás *; en el fondo es la de la 
tradición católica. Hay que notar que fueron precisamente los religio- 
sos predicadores, entiéndase los espirituales y los místicos, quienes for- 
mularon la idea de la vocación para cada cual en su circunstancia, y 
de la santificación en el deber de estado cumplido «en nombre de Dios», 
es decir, en obediencia amorosa a su santa voluntad *. En especial en 
Eckart y en Taulero se encuentra la idea que exponemos: cuando el 
hombre se convierte a Dios recibe nuevamente de Él el mundo, que 
le es entregado como deber y servicio. Taulero habla expresamente 
de la llamada o vocación (ruof) de Dios *”. 

El designio final es único, como decíamos, pero se distribuyc en 
dos planos diferentes que la Biblia enseña a distinguir. El Génesis, 
que es el Libro de los comienzos, nos explica, desde el punto de vista 
de Dios y de su relación a Dios, los orígenes de dos órdenes de cosas, 
a las que están consagradas respectivamente una primera parte, que 
comprende los capítulos 1-11, y otra segunda parte que va del primer 
versículo del capítulo 12 hasta el final del libro de toda la Biblia, donde 
acaba de «revelarse» el designio anunciado desde el principio, el Apo- 
calipsis. Los once primeros capítulos explican — esencialmente desde 
el punto de vista de la libre y gratuita voluntad de Dios — el origen 
de las cosas que el hombre constata por todas partes en el mundo, lo 
que podríamos llamar el orden creacional: entorpecido, por lo demás, 
por el pecado, privado de su «integridad» y sujeto a la «vanidad», con- 
forme al sentido que hemos dado a estas palabras en el capítulo 3. Se 
explica el cosmos, la tierra, la luz y la noche, el firmamento, el agua 
y lo sólido, el mundo vegetal y animal, el mismo hombre, su naturaleza 
espiritual, su existencia según el sexo masculino y femenino, el atrac- 
tivo mutuo entre el hombre y la mujer, el matrimonio; igualmente el 
trabajo en lo que tiene de creador; también el pecado, el mal, la pena, 
€l trabajo en lo que tiene de doloroso, la vergúenza de las cosas se- 
xuales ; los gérmenes de guerra y de muerte que hay en el mundo, algo 
de la civilización mecánica, las grandes diferencias raciales y las de 
ienguas y pucblos que hacen tan difícil el intercambio mutuo. La sec- 
ción finaliza con el recuerdo de la variedad y dispersión de los hombres. 


95. Cfr. N. PAULUS: Die Wertung der weltlichen Berufe im Mittelalter, en Histor. 
Jahrbuch, 32 (1911), p. 725-755: cfr. p. 728-730; Der Berufsgedanke bei Thomas von 
Aquin, en Zeitsch, f. kathol. Theol. 50 (1926), p. 445-454: con cit. de III Sentt. d. 26, 
a 1,2. 2 ad 4; C. Gent. 111, 134; Contra impugn. 5; Quodl. 7, 17; Sum. Theol. 
IL-11I, p. 179, a. 1; q. 183, a. 3. 

26. Cfr. en PAULUS: Die ¡Wertung p. 735-749, en particular los de BERTOLDO DE 
RATISBONA (O.F.M., siglo X111), TAULERO, QUERUBÍN DE ESPOLETO, el cartujo ERHARD 
Gkoss, los dominicos JUAN NIDER, JUAN HEROLT, MARCO DE WEIDA. 

97. Cfr. los textos en PAviUS: Die Weriung, p. 737-7390 y en K. HoLLñ: Die Ge- 
schiclte des Worts Beruf (1924), en Gosem, Ausfsátze 2. Kirchengesch., t. 111, p. 189, 
219: cfr. 204. 
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Ahora bien, con el capítulo 12 comienza algo absolutamente nuevo, 
podríamos decir que una nueva creación : 

«Dijo Yavé a Abraham : Salte de tu tierra, de tu parentela, de la 
casa de tu padre, para la tierra que yo te indicaré; yo te haré un gran 
pueblo...» 

Ya no se trata aquí del orden creacional, con sus cuadros y leyes 
cuya regularidad ha asegurado la alianza de Noé; he aquí que comienza 
(en cuanto economía colectiva) el orden del libre propósito de gracia. 
Dios obra, no sólo como Causa de todas las cosas, simo como Señor, 
como Dios vivo. Con plena libertad, escoge, llama, comunica esta 
elección y esta vocación mediante la palabra. Aquí comienza la historia 
del pueblo que Dios reúne para Él, que llama del mundo para su 
servicio («Ecclesia»): lo que podríamos llamar el orden vocacional, 
como respuesta al orden creacional, orden del designio de gracia, cuya 
bistoria llena la Sagrada Escritura y que se realiza hoy día en la Iglesia. 

Creemos que esta distinción de los dos órdenes puede aplicarse al 
problema de la vocación, pudiendo aportar bastante luz. Veremos una 
vocación en sentido amplio, que nace del orden creacional y de la 
Providencia general de Dios y una vocación en sentido estricto, orde- 
nada propia y directamente a la realización del propósito de gracia, que 
brota de una intervención especial de Dios. Se comprende que la Escri- 
tura, que muestra el desarrollo y la manifestación del propósito de eracia 
divina, nos presenta como vocación la llamada que Dios dirige a cuantos 
escoge para ser los obreros de su designio y de su reino : todos los fieles 
que son llamados ** y los instrumentos o ministros que Dios escoge como 
colaboradores *”. Si la palabra «vocación» se ha aplicado particularmente 
al monje, hasta el punto de estarle casi reservada, no es, como observa 
Holl, porque se haya olvidado al pueblo fiel o porque el monje realiza 
integralmente y al pie de la letra la vocación cristiana. Por esto mismo» 
se le ha ido aplicando tradicionalmente el texto referente a Abraham 
que acabamos de citar *%. Holl se guía por la preocupación de valorizar 
el hallazgo de Lutero : muestra que éste, a la inversa de lo que pensaba 
era el sentido de la tradición, negó que el monje o el sacerdote tuvieran 
una vocación cristiana especial, de una cualidad distinta a la del za- 


98. Empleo de xAñotc para los fieles: Rom. 11, 29; 1 Cor 1, 26 (7, 20); Ef. 1, 
18; 4, 1 y 4; Flip. 3, 14; 11 Tes. 1,11; U Tim. 1, 9; Heb. 3, 1; II Pe. 1, 10. Em- 
pleo de xAngtos Ron. 1, 6-7; 8, 28; I Cor. 1, 2, y 24; Jud. 1; Apc. 17, 14. Cfr. 
bién múltiples empleos de  xalMéw. 

99. Algunos ejemplos: Abraham: Gén. 12;Is. 51-2, — Moisés: Ex. 3. — Samuel: 
TI Re 3— Isaías: Is. 6 (49, 1). — Jeremías: Jer. 1.—Los apóstoles: Mt. 4, 21; 
Mc. 1, 20; 8, 13. — Pablo: Rom. 1, 1; I Cor. 1, 1; Gal. 1, 15. 

100. Cfr. los textos citados de HOLL: Ll, c., p. 192, n. 5; 195, n. 1; 199, m. 1. 
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patero o a la de una madre de familia. Mas la exegesis contemporánea 
estima que Lutero ha exagerado el valor de la profesión o de los es- 
tados de vida en el mundo como vocación cristiana, dándoles un relieve 
que no tienen en la Escritura *”*. 

Las vocaciones para el servicio directo del propósito de gracia de 
Dios tienen algo particular; son mucho más imperiosas; organizadas 
socialmente en y por la Iglesia, que colabora así una vez más con Dios, 
y una vez más realiza en el campo visible lo que el Espíritu Santo 
opera en el interior, hacen entrar en una «institución» (en el sentido 
de GC. Renard) y constituven en un estado sagrado particular *”. No 
obstante, las tareas queridas por la Providencia en el orden creacional, 
para el cumplimiento del plan divino total, son objeto de verdaderas 
vocaciones, si bien en un sentido menos rígido y en forma menos urgen- 
te. Son tan diversas como hombres existen, pues Dios llama a cada cual 
por su nombre, mas todas tienen una finalidad común y pueden distri- 
buirse en algunas determinadas categorías. 

Su objetivo común es tender a perfeccionar y armonizar los órdenes 
creacionales intentando arrancarlos de la «vanidad», procurando para 
cada cosa, en la medida de lo posible, su «integridad», lo cual no puede 
hacerse si no es colocándolos en orden a la vista de otras cosas (paz, 
unidad) y sobre todo a la vista de lo que está por encima (orden). Re- 
cuérdese lo que, según vimos, constituye la preparación del Reino de 
Dios en la línea misma del cosmos. En concreto, esto representa el 
esfuerzo del hombre por liberar y desarrollar las energías latentes en 
cl mundo (poder demiúrgico), para liberase a sí mismo del mundo, 
para completar la creación y completarse, respondiendo libremente a 
la llamada de su Creador, con su cooperación y la consagración de sí 
mismo, a la cabeza de un mundo que arrastra en la estela de su destino. 
Sería necesario recordar todos los textos de la Sagrada Escritura, del 
Antiguo y del Nuevo Testamento, que tengan algún sentido cósmico ; 
pueden darnos una noción muy positiva de las vocaciones creacionales 
del cristiano. 

Éstas pueden distribuirse en grandes categorías, según que consti- 
tuyan miembros del organismo humano elemental, del organismo po- 
lítico, o del organismo económico. El organismo humano elemental abar- 
ca las condiciones de esposo y esposa, de padre, madre, e hijo. Todas 
estas condiciones pueden llamarse «órdenes» en el sentido que luego 
precisaremos. Pero la condición de esposo y esposa, consagrada por un 
sacramento, constituye un orden no sólo en el mundo, sino en la Iglesia, 


101. Cfr. K. L. ScumiDr, en Woórterbuch de KIMEL, t. III, p. 493, en nota. 

102. «..no se puede entrar sólo por propia voluntad y no se puede abandonarlos 
por puro capricho...», etc. : DE MONTCHEUIL : Problémes..., p. 90, hablando del estado 
sacerdotal y del estado religioso. 
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siendo denominada así por la tradición en un sentido eclesiológico y 110 
simplemente sociológico **. En cambio, la distinción de las condiciones 
del organismo político en ciudadanos y gobernantes no tiene valor ecle- 
siológico, salvo quizás si se considera la consagración de los reyes, como 
si se les instituyera en una función y una dignidad sagrada. También 
€l organismo ecoriómico implica las condiciones de jefe y empleado, o 
más bien, dentro de una empresa, la de iniciador o director y colabora- 
dores. El organismo económico se compone también de las diversas 
clases de oficios y profesiones, como de partes integrantes (la división 
anterior era más bien de partes potenciales). 

Los antiguos veían en estas grandes categorías, y -en muchas otras, 
«tros tantos órdenes o estados. La palabra ordo tenía más de un signi- 
ficado; en general, abarcaba tanto el dominio profano como el de la 
Jelesia y significaba un estado de vida correspondiente a una función 
(officium), al que respondía, con unas definidas condiciones de vida, 
una regla de vida propia. De ahí que ordo fuera a la vez estado (status), 
cargo (officium), profesión (ministerium), dignidad y poder (dignitas, 
honor) y, en todo ello, vocación *%, Situada en cierta condición que 
implicaba un régimen determinado de vida, de posibilidades, de gastos, 
de honores, y también de deberes (vivir conforme a su condición, a su 
estado) y representaba cierto grado (gradus) de una jerarquía social 
concebida de forma extremadamente orgánica. En realidad, cada uno 
tenía su función y su papel; el artesano, el albañil, eran artesano y 
albañil de una comunidad que tenía también sus guerreros, sus jueces, 
su rey, sus hombres de oración y sus sacerdotes. Cada cual tenía para 
los otros un servicio y una función determinada. Esta idea de organismo 
era muy corriente en las concepciones de la Edad Media; es el secreto 
de una sociedad, cuyo fijismo nos atrae poco, pero cuya idea esencial 
era perfectamente sana. 

La Edad Media pensaba también que las funciones sagradas y las 
funciones profanas se completaban para construir una única sociedad, 
a la manera como dos paredes laterales forman una iglesia, o como los 
lados del hombre forman su cuerpo. Nosotros no podemos, como en- 
tonces, llamar «República cristiana» o incluso «Iglesia» a ese todo en 
el que el orden de trabajadores, de guerreros, etc., serían miembros 
exactamente igual que el de las vírgenes o de los monjes **”. Podemos 


103. Cfr. en el volumen de Études conjointes, la Nota sobre la condición laica y 
la del matrimonio como «órdenes» dentro del Cuerpo místico. 

104, Cfr. en el volumen de Études conjointes, la Nota sobre la noción de ordo 
y de estado en la Edad Media. Su distinción. 

105. Acerca de esta idea de organismo, cefr., además de los vol. de CARLYIE (4 Hiis- 
tory cf Mediaeval Political Theory in the West, 6 vol. y O. VON GIERKE (Les théories 
polit. du mayen áge, trad. J. DE PANGE, París, 1914); W. SCcHwER: Stand u. Stán- 
dcornung im Welibild des Mittelalters, Paderborn, 1934; W. Dykmans: Das mittel- 
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valorar, eso sí, la intención profunda de verdad implicada en esa con- 
cepción y, una vez distinguidas con claridad las vocaciones de orden 
 creacional y las vocaciones relacionadas directamente con el propósito 
de gracia y el Reino de Dios, marcar también que el primero de estos 
dos órdenes no carece de relación con el segundo. 

No hay más que recordar lo expuesto en el capítulo 3. Vimos que 
la Encarnación se relacionaba con la Creación, que Cristo debía «reca- 
pitular» : de esta manera, la Creación encontraba en Él su perfección 
y su sentido plenario; el orden creacional, que es el de las explicacio- 
nes y de las técnicas, recibe así un significado divino que brota de la 
sabiduría de la fe y responde a ese «suplemento del alma» de que habla 
Bergson, quien no tenía miedo de llamar al universo «una máquina de 
hacer dioses», descubriendo de este modo la vena de tantos textos pa- 
trísticos. «Igual que la voluntad de Dios es un acto y se llama mundo, 
así su intención es la salvación de los hombres y se llama Iglesia», es- 
cribía Clemente de Alejandría *%, Es muy de destacar que las antiguas 
liturgias eucarísticas, imitando sin duda la oración judía, insertaban la 
más profunda alabanza de Cristo con la alabanza cósmica; este punto, 
que según nuestro conocimiento no ha sido nunca estudiado *”, me- 
recería ser puesto en claro, ya que es de gran valor. Puede hablarse, 
como se ha hecho *%, de función adámica de vocación y de función 
crística de redención, con tal que, desde el principio, se marquen bien 
los lazos de una a otra, y no se las identifique luego respectivamente 
con los laicos y los clérigcs; pues si las tareas creacionales o la fun- 
ción adámica les incumben de manera especial, éstas hallan su sentido 
final en Cristo, y no impiden a los laicos tener parte en la función de 
redención y en las tareas de Iglesia, como creemos haber demostra- 
do *”, Por lo demás, la misma función o vocación creacional de los 
laicos es, en cierto sentido, función o vocación de la Iglesia, al menos 
una función o vocación en la lelesia. Porque, en efecto, la vocación es- 
piritual no sólo se inserta de ordinario en la vocación natural, señalada 


alterliche Gemeinschaftsgedanken untter dem Gesichtpunkt der Totalitát, Paderborn, 
1937; A. H. CHroust: The Corporale idca and the Body Politic in the Midle Aves, 
en The Rev. of Politics, 9 (1947), 423-452; R. GUELLUY : La place des théologiens dans 
VEglise et lo société médiévales, en Miscellanea historica De Meyer, t. 1, p. 571-589 
(Lovaina, 1946). 

106. Pédagogue, I, 6, citado por H. DE LUBAC: Catholicisme, p. 41. — La palabra 
de Bergson es la última de las Deux sources. 

107. Cfr. solamente algunas páginas de J. MOUROUX: Sens crétien de l' homme. 
París, 1945, p. 38 s., y del P. FERET. en La messe et sa catéchese (París, 1946), las 
cuales interpretan teológicamente la Biblia y no se basan en ninguna documentación 
litúrgica. 

108. A. DE SORas: Táches créatrices et táches rédemptrices, en Revue de 1' Action 
populaire, agosto-septiembre 1951, p. 481-497 o en Masses ouviéres, oct. 1951, p. 7-32. 

109, Nosotros no entraríamos tampoco sin aportar notables correcciones respecto 
al punto de vista que hemos propuesto, de un sacerdocio de los fieles concebido como 
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providencialmente por nuestros dones, posibilidades, circunstancias, etc., 
sino que el cuadro, providencial para cada uno, de sus «tareas adámi- 
cas» es aquel en que los laicos tienen por misión propia el ser la Iglesia, 
conforme al famoso texto de Pío XII, que hemos citado anteriormente. 
Conviene, pues, no. disgregar estos dos planos de vocación, bajo peli- 
gro de separar lo que Dios mismo ha unido en ese plan unitario, donde 
la creación es lo mismo que se había perdido y que debe ser salvado 
en Jesucristo. 

A la vista de este ideal de vocación, uno de los deberes más ur- 
gentes del sacerdote es el de dar a conocer a los fieles el plan conjunto 
de Dios sobre el mundo, y ayudándoles a encontrar por sí mismos su 
lugar, su inserción en dicho plan, su servicio y su responsabilidad de 
cristianos en el mundo. 

Servicio y sus exigencias. — Separados del mundo por una llamada 
de lo alto, hemos sido libertados de él; no nos dejaremos dominar por 
él. Ahora bien, Dios nos lo entrega como tarea; nosotros lo recibimos 
de nuevo como su santa y santificante voluntad, con vocación de coope- 
rar al designio de Amor por su creación. He aquí el terreno de ese des 
prendimiento para un compromiso que equivale a libertad cristiana, del 
que ya hemos hablado a propósito de realeza espiritual. 

La libertad cristiana no es la de un turista o de un aficionado y no 
en este sentido que somos peregrinos en el mundo. Es la situación 
de quien, libertado de la esclavitud, de un servicio cumplido por ne- 
cesidad, recibe un nuevo encargo, o simplemente el mismo, como voca- 
ción y servicio de amor. El Padre, en efecto, no nos entrega el mundo 
como a seres egoístas y carnales, sino como a hijos suyos, familia y 
cuerpo de su Hijo unigénito, a todos nosotros como siendo uno solo, a 
nosotros en cuanto vivimos en caridad: «ut te tota virtute diligant, et 
quae tibi placita sunt, tota dilectione perficiant», nos hace pedir el 
Misal. De igual forma, lo que se nos entrega es el mismo mundo : es el 
mundo en cuauto dominio del Padre. De este mundo, todo le pertenece ; 
nosotros estaremos en él muy alegres, como niños en la casa de su 
"adre, pero también, aunque niños por ausencia de malicia, tenemos 
juicios de adultos (cfr. T Cor. 14, 20), estaremos como administradores 


sacerdocio de ofrenda de la creación (cuyo acto supremo sería la ofrenda del pan y 
del vino que han de ser consagrados), mientras que el sacerdocio de los sacerdotes 
jerárquicos sería un sacerdocio de reconciliación por la Redención. Esto sería rebajar 
el sacerdocio de los fieles al rango de sacerdocio natural. Ahora bien, el sacerdocio 
natural, del que hemos hablado en el cap. 4, queda asumido en el sacerdocio espiti- 
tual, e incluso en el sacerdocio bautismal de los fieles; y éstos, teniendo propia- 
mente tareas creacionales, desempeñan un papel particular en la ofrenda de la crea- 
ción tal como la realiza cada día la Iglesia «por Cristo nuestro Señor». «Por quien 
Señor, creas incesantemente todos tus bienes, los santificas, los vivificas, los bendices 
y nos los repartes» (canon de la Misa). 
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cuidadosos de bienes que no nos pertenecen, pero que son del Padre, 
destinados por Él para toda la familia. 

Éste es, como probamos en otra parte, el sentido profundo del evan- 
gelio del administrador infiel *”. Se trata de obrar eficazmente para 
la vida eterna usando bienes que, radicalmente, no son nuestros sino 
del Padre de todos. Se trata, pues, de un servicio de Dios y de nuestros 
hermanos, sus hijos, no únicamente en sí mismos, sino en esta parte 
de su dominio común que nos ha tocado regentar. Sin perjuicio, por 
supuesto, del servicio directo de Dios y del prójimo, como corresponde 
especialmente a los sacerdotes y religiosos. El hecho de que se trate 
en todo esto de un servicio de Dios no impide ni que se añadan otros 
sentimientos, sobre todo si están inspirados por Dios mismo, autor de 
las buenas inclinaciones naturales (interés por las cosas, simpatía, amor 
hacia el mundo de los hombres), ni que se carezca de gusto por la obra 
que se nos ha encomendado. De ordinario, deberíamos salir de la ora- 
ción o de la eucaristía con la ambición, como el Aliocha de Dostoyevski, 
de abrazar la tierra; pues venimos a comulgar en la fuente de toda 
comunión y en la voluntad de Quien, cada día, con el pan de la jor- 
nada, nos entrega todas las cosas como tarea: «El pan nuestro de 
cada día dánosle hoy»; «Mi alimento es hacer la voluntad de Aquel 
que me ha enviado y realizar su obra» **, 

Esta situación del cristiano como servidor fiel de Dios en el mundo, 
implica dos exigencias principales que corresponden, respectivamente, 
a un aspecto de desapego o trascendencia, y a un aspecto de inmanencia 
o compromiso. 

Respecto al compromiso, es decir, a la fidelidad del servicio o pres- 
tación, la exigencia consiste en la competencia y la lealtad a las cosas. 
Servir a Dios en el cuidado de su hogar y de sus hijos es sin duda 
ofrecer y ordenar todo esto a Dios mediante la oración, pero también, 
esencialmente, realizar hien esta tarea para la cual, como para cual- 
quier cosa, se necesita una verdadera competencia. Y así para toco lo 
demás: docencia, ciencias, periodismo, oficios comerciales o industria- 


110. Remitimos, una vez más, al estudio sobre el sentido cristiano de la propiedad 
y de la profesión, en el volumen de Études conjcintes. Allí se explica y fundamenta 
lo que aquí decimos con brevedad. 

11. Jn. 4, 34. Sobre el pan de cada día, dado para la jornada sin que se tesau- 
ricen las reservas para el día siguiente, cfr. la hermosa página de V1. SoLovIEv: Les 
fondements spirituels de la vie. Trad. G. “TZEBRICOW, París-Bruselas, 1932, p. 56 
(2,2 ed., Tournai, 1948, p. 47), una obra profunda y digna de verdad de ser leída. Para 
la comunión y el mundo vuelto a Dios, en el amor de Dios que engloba toda criatura, 
algunas sugerencias de M. GILANNDOUR : Notre messe continue, en Vie spirit., mayo 
1951, p. 466-471. La Iglesia nos hace recitar el cántico de los tres jóvenes (Dan. 8, 
57-58) como acción de gracias. 
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les... No descendemos a detalles, remitiendo para una formación mnejor 
y más precisa de estas ideas al texto de E. Gilson que hemos citado 
más arriba. Los católicos harán bien en reflexionar sobre sí mismos a 
la luz de estas ideas. ¿Qué exámenes de conciencia de nuestros libros 
de piedad enfocan efectivamente esta faceta de nuestros deberes? ¿Quién 
se interroga y acusa a este propósito? ¿Por qué, con tanta frecuencia, 
las buenas intenciones proceden de un serio esfuerzo de competencia 
técnica, y el motivo de servicio de Dios, en lugar de aguljoneara20s 
hacia la honestidad en dichas tareas, encubre la mediocridad, la indi- 
ferencia, a veces la deshonestidad objetiva? ¡Oh! ¡Qué profundo es 
en esto Péguy ! Transcribimos el célebre “Texto : 


No basta abatir lo temporal para elevarse en la categoría de lo eterno. 
No basta abatir la naturaleza para elevarse en la categoría de la gracia. No 
basta abatir el mundo para elevarse en la categoría de Dios... Porque quie- 
nes no tienen la fuerza (y la gracia) de ser de la naturaleza creen que 
son de la gracia. Porque quienes no tienen el valor temporal creen que han 
entrado en la penetración de lo eterno. Porque quienes no tienen el valor 
de ser del mundo piensin que son de Dios. Porque quienes no tienen 
el valor de ser de uno de los partidos del hombre creen que son del partido 
de Dios. Porque quienes uo aman a nadie, creen que aman a Dios. 

También Jesucristo ha sido hombre 212, 


En cuanto a la exigencia de trascendencia, afecta a la fidelidad v 
pureza del servicio como servicio, no ya en la autenticidad de la presta- 
ción, sino en la actitud espiritual que la anima. Se trata de respetar 
todo cuanto puede significar para nosotros un haber, esta cualidad de 
sus hijos de Dios, miembros de su familia y del cuerpo místico de Cris- 
to. Un haber, pues, que, siendo nuestro, no es completamente nuestro, 
sino de Dios y de todos los hermanos. Ésta es la condición regia del 
cristiano que no solamente posee las cosas, sino que domina sm ¡.ose- 
sión considerándola como servicio o posibilidad de servicio. Éste es el 
programa concreto de la realeza espiritual, tan cercana al sacerdocio 
interior, por la que nosotros dominamos ofreciendo y dando: una cosa 
que, al igual que la competencia, exige también preparación. Recor- 
demos las palabras de Jesús: «¿De qué le sirve al hombre ganar todo 
el mundo si pierde su alma? ¿Qué daría a cambio de su alma?» 
(Mt. 16, 26; Mc. 8, 37), y tantos otros textos en los que se afirma la 
superioridad del ser sobre el haber, de la persona hecha para amar y 
servir por amor sobre el individuo esclavo de un amor egoísta **”, Y des- 


119. Note conjointe sur M. Descartes:Oeuvres compl., ed. N.R.F. t. IX, p. 180 


y 181. 
113. Este es el alcance de textos como éstos: «Si tu mano o tu pie es para ti 
ocasión de escándalo, córtalos y échalos lejos de ti: mejor te es...». etc. (Mt. 18, 8-9; 


Mc. 9, 42; Mt. 5, 29-30; Mc. 8, 37); «No amontonéis tesoros para vosotros... porque 
donde está tu tesoro, allí está también tu corazón»; «No os acongojéis... ¿No vale 
más la vida que el alimento ?» (Mt, 6, 19-21, 25). 
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pués del Maestro, escuchemos a los apóstoles: «Todo me está permi- 
tido, pero no me dejaré dominar por nada» (1 Cor., 6, 12): «Cada cual 
es esclavo de quien triunfó de él» (11 Petr. 2, 19). Dibujado de esta 
manera el programa de la libertad cristiana y de la realeza espiritual, 
¿no nos revela el sentido concreto de las fórmulas algo enigmáticas que 
citábamos al principio del capítulo: poseer como si no se poseyera, 
llorar como si no se llorase y, traducidas en términos contemporáneos : 
viviendo mal y sin embargo tranquilos, inquietos por los hijos y no obs- 
tante llenos de confianza; etc.? ¿No significa csto que aquellos a quie- 
nes su vocación obliga a permanecer en el mundo pueden con todo seguir 
la llamada dirigida a todos los creyentes, en la persona de su padre: 
«Sal de tu familia, de tu país y de tu parentela»? Salir sin salir, usar 
comio si no se usara, esto quiere decir en la práctica no dejarse dominar 
por aquello mismo en que se debe trabajar para servir a Dios de todo 
corazón. 

Ejercer la dignidad real no ha sido nunca cosa fácil para el cristia- 
no... Ahora bien, la victoria se ve en la empresa más que en los re- 
sultados : en la batalla de la fe, todo verdadero combatiente es vencedor, 
porque la misma lucha es ese «poco» en el que basta ser fiel para obtener 
una recompensa mejor ?**, 

Compromiso y responsabilidad. — Hay una concatenación rigurosa 
entre estas cosas: voluntad de Dios, vocación que asigna un servicio, 
compromiso, sentimiento de responsabilidad. Gracias a una lógica viva 
muy firme nuestra época vuelve a encontrar la idea de la condición 
laica como situación cristiana y marco de santificación, al mismo tiempo 
que se siente particularmente atraída hacia el compromiso apostólico 
(misionero), y sensible al sentido de responsabilidad del deber de «to- 
mar a su cargo» tal o cual parte del campo en que ha sido llamada para 
trabajar. Hemos visto que una conducta providencial de gracias de san- 
tidad y de canonizaciones, como también de directrices pastorales 
(cfr. Marginales al final del capítulo), parecen sancionar esos atractivos 
de la conciencia cristiana. Cada generación tiene sus palabras claves. 
En la Edad Media se arrastraba a los espíritus con las palabras unidad 
y orden; las de Evangelio y libertad cristiana hacían vibrar a todo el 
mundo en el primer tercio del siglo xvI; el siglo XVIII se entusiasmó 
por Razón, Naturaleza, Sublime; la generación actual ofrece el má- 
ximum de resonancia a las palabras, ayer sin brillo, de compromiso, 
misión, comunidad, responsabilidad. 

No son solamente bellas palabras cristianas; suponen realidades 
profundas : esencialmente el que, en un mundo que es de dominio 
divino, cada uno ha recibido una tarea y unos talentos para prove- 


114. Mt. 25, 21 y 23; Lc. 19, 17; cfr. 16, 10. Cfr. también en esta perspectiva a 
11 Tim. 2,3; 4, 8; Sant, 1, 12. 
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cho de toda la família de los hijos de Dios, de los cuales tendrá que 
dar cuenta. Se es responsable de algo ante alguien, a saber, ante la 
Autoridad de quien nos ha encargado una misión de la que deberemos 
dar cuenta. Así somos responsables personalmente delante de Dios, 
va que de Él procede toda autoridad. No será posible, pues, argúir 
por el carácter personal y trascendente del último fundamento de todo 
para desconocer que entre Él y nosotros existe la mediación del orden 
de cosas en que nos ha colocado y que participa, si es auténtico, del 
carácter absoluto de su autoridad. De ahí que no sea ridículo el esti- 
marse responsable ante la Sociedad, ante la Humanidad, ante el Mun- 
do, ante la Historia, ni el escribir estas palabras con mayúscula : desig- 
nan, en efecto, otros tantos objetivos de Dios, puesto que representan 
otros tantos órdenes de su voluntad. Toda persona está comprometida a 
la vista de estos órdenes generales, igual que ante Dios mismo, salvo si 
ha sido exceptuado por una voluntad superior. 

Ante estos órdenes universales se ve ligada por una obligación sa- 
arada. Ésta se manifiesta, no sólo en los deberes generales, como trabajar 
lealmente, decir la verdad, etc..., sino en obligaciones circunstanciales en 
que el hombre se reconoce personalmente comprometido, llamado y 
obligado, aun cuando ninguna ley expresa se lo dicte. Quien ve a un 
niño en peligro se siente llamado a socorrerle y obligado a prestarle 
ayuda; quien sabe alguna cosa acerca de un accidente o de un crimen 
e ve obligado a aportar su testimonio. Permaneciendo quieto sería trai- 
cionar algo a lo que estamos ligados. Desde el momento que si no 
lo hago no se hará, si me oculto faltará algo, me siento tácitamente 
cargado de una responsabilidad, sabiendo que si me abstengo traicio- 
naré lo mejor de mi mismo. Y es que la persona humana, y más aún 
la persona cristiana, mo es libre en el sentido sartriano de la libertad ; 
es libre y ligada a la vez. Por esto escribe San Pablo: «Vosotros, her- 
manos, sois llamados a la libertad : cuidad de que esta libertad no os 
sirva de ocasión de vivir según la carne, pero sed siervos unos de 
otros por un amor espiritual (Gal. s, 13). El hombre tiene inscrita 
en la estructura de su personalidad una realización de los bienes univer- 
sales y absolutos, cuya naturaleza determinan para cada uno las circuns- 
tancias en que se halla. 

Dostoyevski ha dado también, en el campo literario, una fórmula 
profunda de todo esto al decir que somos responsables — y eventual- 
mente culpables — de todo y de todos. Esto no es literatura. Muchos. 
cristianos, y a veces no cristianos, lo comprenden. Cuando ven que una 
cosa que consideran como uno de sus valores, o incluso como una de 
sus razones de vivir, no se haría si no la hacen ellos, se sienten perso- 
nalmente obligados como por una orden superior y, por encima de 
las responsabilidades determinadas por su estado, su oficio y su familia, 
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asumen de buen grado otras, en las que han reconocido la llamada de 
Dios. Veremos, por ejemplo, que en un hogar o un grupo de hogares 
«se hacen cargo» de la preparación para la primera comunión y perse- 
verancia cristiana de niños prácticamente abandonados, o también que 
un fiel «asume» la representación de los cristianos en tal o cual 
organización sindical, social o política. ¿Vocaciones libres? Uno se siente 
llamado y ligado, sin embargo, porque todos están encargados de todo, 
las circunstancias exteriores e interiores determinan para cada cual las 
propias responsabilidades, como ya vimos (cap. 8) a propósito del apos- 
tolado. Cada cual debe reconocer sus compromisos y aceptarlos. 

Son en verdad hermosas palabras cristianas estas de compromiso, 
misión, responsabilidad. Salen, por acrecentamiento, del vocabulario 
insípido en que un adulto no podía sentirse cómodo. Si es normal de 
hecho que la educación progresiva inicie en todo esto, estas palabras 
representan valores que son valores de vida adulta. El compromiso es 
a la vez medio, signo y fruto de la llegada a la vida adulta; por él se 
hace y en él se manifiesta la madurez de la personalidad ***. Adulto es 
quien asume plenamente la responsabilidad de sus actos y realiza — en 
el doble sentido de la palabra — comprender y efectuar — el papel que 
está llamado a desempeñar en el pequeño mundo de lo cotidiano y, 
luego, eventualmente, en el amplio mundo de la sociedad y de la his- 
toria. Es el hombre nacido por completo al mundo: no ya con este 
nacimiento que, después de unos meses de gestación, da al viviente su 
existencia física propia, sino con ese otro que, progresivamente, por 
una lenta toma de posesión personal del capital de vida cultivada ate- 
sorada por los hombres, a través de unas crisis sucesivamente supera- 
das y unos estadios logrados y traspasados uno tras otro, le introduce 
en el mundo de la acción y de la historia, a fin de que ocupe su lugar 
y haga a su vez, según su medida, obra de creación. 

Aceptar responsabilidades es ante todo tomar posición: frente al 
hogar, la profesión, las realidades económicas, la vida social, incluso 
política; también frente al testimonio personal, las actividades parro- 
quiales o de Acción Católica. Tomar posición.es aceptar entrar en 
oposición de opciones y de fuerzas divergentes y, por tanto, tener ene- 
migos ; es comprometerse en un estado de lucha. Ésta es la mayor prueba 
del carácter, ya que tener carácter es afianzar las convicciones en la 
propia vida y mantenerlas de cara a la realidad, por turbia y brutal 
que sea. Endosar la responsabilidad de alguna cosa conducirá a me- 
nudo a marcar límites al compromiso aceptado y a poner condiciones. 
El verdadero sentido de responsabilidad no es compatible con una ac- 
titud de aceptación general; la obediencia pasiva destruye las raíces 


115. Algunas observaciones en este sentido en S. LIGIER: L'adulle des milieux 
ouvriers. Essai de Psychologie pastorale. París, 1951, p. 262-272. 
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psicológicas y morales de la responsabilidad. Las autoridades que se sien- 
ten inclinadas al abuso de su poder deberían meditar acerca de la línea 
de conducta seguida por el mismo Dios, quien respeta de tal manera 
muestra libertad que llega a preferirla a la afirmación de su propio 
dominio ***, 

Pero, sobre todo, quien dice responsabilidad o compromiso dice 
juicio y elección personal. Las conciencias que, desde siempre, han 
contraído la costumbre de referirse a determinaciones totalmente elabo- 
radas, que no han desechado el miedo de asumir una iniciativa y una 
opción, corren el peligro de ser conciencias infantiles, pusilánimes, 
desamparadas e inactivas ante empresas inéditas que suponen decisión 
y valentía. Muchos escritos denuncian los delitos del legalismo, que no 
conoce más que soluciones elaboradas, y los hábitos de vivir y pen- 
sar como por procuración, lo que hace imposible la constitución de 
un laicado apto para responder a las tareas que hoy le esperan **”. Hay 
mucho que hacer todavía para curar a los laicos de su manía de buscar 
siempre determinaciones que los dispensen de pensar por sí mismos los 
problemas, y a los clérigos su costumbre de prever, decidir y pres- 
cribirlo todo. Poner cada cosa en su lugar supondría, en primer lugar, 
restaurar entre los teólogos y en los imanuales de docencia clerical, y 
luego proponer a los fieles y aplicar de manera viva a las grandes ne- 
cesidades de las conciencias contemporáneas, la admirable teología 
tomista sobre la prudencia. Algunos progresos se hacen en este sen- 
tido y quien desee seguir la corriente dispone por lo pronto de buenos 
puntos de partida ***, No obstante, falta mucho para que el elevado y 
delicado equilibrio de Santo "Tomás sea comprendido de verdad por 
todos los doctores de Israel y, por lo mismo, para que sea propuesto 
de verdad a las conciencias modernas en confusión. 


116. Como lo dice magníficamente H. GOHDE£: Der Achte Tag. Innsbruck, 1950, 
p. 242, 

117. Sin prejuicio de muchos otros, remitimos en particular a E. MOUNIER: L'af- 
frontement chrétien, Neuchátel, 1945, p. 70 s.; M. DE La BEDOYERE: Christianity 
in the Market-Place, Londres; trad. francesa de E. DETHISE: Le christianisme sur la 
place publique, Bruselas, 1947, sobre todo p. 70, 158; L. Boor: Religióskirchliche 
Múndigkeit als Zielbild der Seelsorge iy Vom miúndigen Gewissen, en Pastor Bonus 
(Ostdeutscher u. Oberrheimisches Pastoralblati), 1943, p. 1-16; R. EGENTER: Von 
der Freiheit der Kinder Gottes, Friburgo-en-B., 1948, p 182, 216; J. TmHomÉ: Der 
mindige Christ, EFrancfort-s-M., 1949; J.KI. Kanonitische u. morallheologische 
Normierung in der katholischen Kirche, Tujfinga, 1949. Pero también la obra de un 
R, GUARDINI, de un P. DONCOEUR, luegWff también más radicalmente incluso, de 
Pícuy. La Vie Spirituelle ha hecho también un esfuerzo notable para plantear debi- * 
damente los problemas de la conducta del cristiano que evita no sólo las impro- 
visaciones individuales, sino también el legalismo moralista y el infantilismo : cfr. 
en particular el fasc. de oct. 1951 consagrado a Enfance et maturité spirituelles, y el 
de mayo de 1951 del Suplemento, titulado Loi et Amour. 

118. Pensamos en los trabajos de los PP. A. GARDELL (La vraie vie chrétienne), 
NOBLE y DEMAN (trad. del Tratado de la Somme, ed. Revue des Jeunes, en los de 
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Es una de las razories por las que muchos no han visto más salida fuera 
del moralismo, o fuera de una solución de pura obediencia a determinacio- 
nes ya hechas por la casuística, si no es en una pura «ética de la situación» 
o en una mística de la libertad evangélica. Según unos, la consciencia se 
da en cada momento su regla de acción partiendo del amor ; según otros, 
cada situación, a menudo llena de antinomias insolubles, debe juzgarse 
sencillamente dentro de un espíritu de lealtad a sí mismo y de obediencia 
a la voluntad actual de Dios. La conciencia contemporánea es atraída en 
este seritido por una serie de factores que son hechos, pero a veces hechos 
lamentables. E] P. K. Rahner sugería no ha mucho los siguientes 112: trán- 
sito de un mundo jerarquizado y estable a un mundo en movimiento, sacu- 
dido por revoluciones y cataclismos, en el que el hombre debe afrontar 
situaciones inéditas, complejas, con frecuencia trágicas, en las que le es 
muy difícil conocer su deber; influencia del existencialismo de Kierke- 
gaard y tambén de publicaciones protestantes, con su desconfianza de toda 
metafísica de las «esencias», de toda «moral» de normas generales, y su insis- 
tericia sobre la obediencia del individuo a un querer positivo, a una llamada 
actual de Dios percibida en la conciencia 1%%; el sentimiento de las antino- 
mias insolubles acentuado por las dificultades de la vida y la pérdida de 
una certeza objetiva bien sistematizada y jerarquizada. Nosotros añadiría- 
nos aún otros elementos, que valen por lo menos para Francia: el redes- 
cubrimiento de los valores religiosos y místicos por encima de la «moral» 
y el resurgimiento bíblico. En este aspecto, el redescubrimiento del Anti- 
guo Testamento ha sido decisivo: de uno a otro extremo se ha visto que, 
para el hombre, el bien consistía en hacer la voluntad de Dios; se ha 


J. PIEPER en Alemania, de J. LEcLERO (La conscience du chrétien, Essai de Théologie 
mcrale, París, 1947), de J. LecLERCp en Bélgica, y también en el Cahier de la Vie 
Spirituelle sobre Prudence chrétienne, París, 1948 (es sin duda la mejor exposición. 
Obsérvese, p. 39, esta frase debida a la pluma del P. DEmMAN: «La prudencia es el 
esfuerzo por incorporar en toda nuestra existencia las intenciones divinas»). 

119. Gefahren im heutigen ICatholizismus, Einsiedeln, 1950 (cap. 2, p. 3l s.: 
Der Appell en das Gewissen). W. DirkS ha respondido a las críticas del P, Rahner : 
Wie erkenne ich was Gott von mir will? en el n.0 de abril de 1951 de Frankfurter 
Hefte; trad. por F DEMENGE: Comment reconnaitre ce que Dieu attend de moi? en 
Supplément de la Vie spirit. sept. 1951, p. 243-270. Pero sin duda, mucho más que 
W. Dirks, el P. Rahner apuntaba a E. Michel y a los que se le aproximan. 

120. Algunas páginas características de esta postura protestante: KIERKEGAARD: 
Crainte et Tremblement, trad. TISSEAU, París, 1935, p. 33; el comentario de W. VISCHER 
sobre el árbol de la ciencia del bien y del mal, o sobre el maná, o sobre la sabiduría 
de Salomón; K. BartH : Parole de Dieu et parole humaine, París, 1933, p. 157-193 y 
Zur Lehre vom Heiligen Geist, Munich, 1930, p. 45; muchos att. de Le Semeenur, 
en particular el fasc. de mayo-junio 1950 (bello artículo del P. RICOEUR); etc. 
En el último volumen aparecido de súu monumental Dogmatik (t. TII-4, p. 16-18), 
BARTH se esfuerza por probar que el «suceso» ético no es más que un puro punti- 
lado discontinuo, determinado por actos verticales de Dios: hay una continuidad de 
la voluntad, de las exigencias de Dios, por tanto de la acción humana. 

Los autores protestantes hablan con más gusto de «ética» que de «moral» : la ética 
mira la conducta cristiana conforme a la voluntad de Dios; la moral implica una 
consideración del contenido objetivo de los actos y obras del hombre. Ta teología 
protestante, como se sabe, rechaza (en principio) la distinción de los pecados y la 
apreciación de su gravedad según la materia o el objeto. 
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encontrado una visión poco esencialista o sapiencial de la situación reli- 
giosa, aunque sí determinada por el querer y el acto de Dios 121, Es indu- 
dable que todo esto ha influido en los espíritus en favor de la «ética de 
situación» : no que se trate, como dice el P. Rahner, de reemplazar el ma- 
gisterio de las normas objetivas por el magisterio de la propia conciencia, 
sino en el sentido de que, por encima de las reglas objetivas y generales 
dadas, se hará referencia de buen grado a lo que Dios nos pide hic et nunc, 
a sus exigencias percibidas en una conciencia poseída por el deseo de dar, a 
su voluntad, una respuesta de obediencia y de amor. 

Nosotros no acnltaremos aquí ruestro sentimiento, adquirido en la clase 
de Historia Sagrada ; hay una parte de verdad en esta «ética de situación» ; 
se la verá mejor en la perspectiva que creemos ser la de la vida cristiana 
comprometida en el mundo, caracterizada por el encadenamiento : voluntad 
de Dios santa y santificante — vocación — servicio — compromiso y res- 
ponsabilidad. La volutitad de Dios es como el «pan de cada día» que debe 
recibirse de lo alto; la conducta cristiana debe crearse sin cesar en su verdad 
mediante una profundización progresiva del mismo sujeto frente a Dios. 
«Iransformaos con la renovación de vuestro espíritu, aconseja San Pablo, 
a fin de acertar qué es lo bueno y lo más agradable, y lo perfecto que Dios 
quiere de vosotros» (Rom. 12, 2). «Desde el día en que tuvimos esta noticia. 
no cesamos de orar y pedir por vosotros, para que seáis llenos de conoci- 
miento de la voluntad de Dios, con toda sabiduría e inteligencia espiritual, 
y seáis de una manera digna del Señor, procurando complacerle en todo... y 
creciendo en el conocimiento de Dios» (Col. 1, 9-10) *?. 

Ahora bien, es clarísimo que San Pablo pensaba que la voluntad de Dios 
nos es conocida ante todo por los mandamientos que Él mismo nos ha dado, 
y que existe una regla objetiva imprescindible de los actos por los que se 
le puede agradar o disgustar : el P. Rahner tiene razón al recordar la lista 
de I Cor. 6, 9 s. (cfr. Gal. 5, 18-21), así como también los, textos eti los que 
el mismo San Pablo presenta la observancia de la ley como condición de 
vida, como simple eco de la enseñanza más formal de Nuestro Señor Jesu- 
cristo 123, Es evidente, ¿quién puede negarlo?, que toda «ética de situa- 
ción» debe ser ante todo y siempre 12% ética de obediencia a esta voluntad 


191. Así no es de extrañar que el mejor exegeta, entre los Padres, SAN Juan CRI 
SÓSTOMO, haya escrito que un acto censurado como malo es bueno si, Dios lo quiere. 
e inversamente: «no es la suaturaleza de las cosas, sino la decisión Dios lo que 
hace una acción buena o mala»: Adw. Judaeos, 5: P. G. 873, citado A. Mou- 
LARD: S. Jean Christ. p. 92. Nuestro doctor se refiere al caso de Acab, castigado 
por haber conservado la vida a un rey sirio contra la voluntad de Dios (II Re. 20, 
35-38), y a Fineas elevado al sacerdocio después de haber matado a un hombre y a una 
mujer (Nám. 25); podría haber añadido el de Abraham dispuesto a matar a su hijo. 
el del matrimonio de Oseas, etc. Para la explicación de tales casos en la teología 
clásica, cfr. por ej. Th DEMAN: Le mal et Dieu, París, 1943, p. 40-50; A. D. Skr- 
TILLANGES : Le pobleme du mal, t. 11, París, 1951, p. 39. 

122. Podría citarse también a Ef., 5, 17; 6, 6; Heb., 10, 36; 13, 21, y la manera 
como son motivadas las cosas en Col. 3, 20; 4, 12; I Tes., 5, 18; Heb., 10, 10; I Pe. 
2, 163 etc: ; 

123, Mt. 19, 17; Jn. 14, 15, 21; Rom. 2, 13; Gal. 3, 12; etc. 

124. Los textos y los ejemplos que suelen invocarse en favor de una pura ética 
de obediencia a la voluntad actual de Dios están tomados del Antiguo Testamento. 
Ahora bien, independientemente de toda consideración de una moral menos afinada, es 
preciso notar la profunda diferencia entre el régimen de la Antigua Alianza y el 
de la Nueva, el de la Encarnación y los dones mesiánicos realizados. La fidelidad 
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de Dios manifestada en los mandamientos, cuyo comentario viviente es la 
tradición cristiana, interpretada a su vez por el magisterio apostólico. No 
hay solamente una ética, hay también una moral (cfr. supra, n. 120); hay 
incluso, en las fronteras de la ciencia, una moral objetiva, una legítima 
discusión de casos, doride se corrobora la certeza de dichas reglas objetivas 
en orden a situaciones concretas más complejas : sí, el mismo San Pablo 
ha hecho cierta «casuística» 125, 

Abrigamos la convicción de que las investigaciones auténticas de la «ética 
de situación», o mejor, repitámoslo, de una ética de la voluntad actual de 
Dios, hallan satisfacción a la luz de la teología tomista de la acción, con 
las importantes nociones de orden práctico. de prudencia y de dones del 
Espíritu Santo. Según Santo Tomás, la prudencia es algo muy distinto a 
una tendencia hacia la dosificación y la mediocridad; es una virtud, es 
decir, una energía, de compromiso y de eficacia, basada en una convicción 
de las realidades finales; algo distinto también a una colección de recetas 
u opiniones ya hechas, o a una sujección pasiva a los enunciados de alguna 
instancia oficial y cómoda, a la manera de la masa pueril de que habla Dos- 
toyevsky en su Leyenda del Gran Inquisidor, Es una virtud, o sea una 
adaptación viviente del sujeto a su existencia en orden al Bien; una virtud 
moral del entendimiento práctico, en la que la rectificación vital respecto 
al Bien afecta a la misma percepción de la verdad y concierne al dominio 
n que la verdad debe hacerse y construirse por el mismo sujeto; algo muy 
distirito, por tanto, a esos cuadernos de dibujo elemental en los que el 
alumno no tiene más que repasar los trazos de un modelo dado en pun- 
teado. Según esto, el papel de los sacerdotes respecto de los laicos mo es 
tanto el hacer de ellos la «longa manus» del clérigo, diciéndoles lo que con- 
viene hacer, cuanto hacer de ellos hombres creyentes, cristianos adultos, 
dejáridoles afirmar y realizar las exigencias concretas de su cristianismo, 
conforme a su responsabilidad personal y a su conciencia. Virtud moral, la 
prudencia es además virtud intelectual, lo cual supone que el espíritu se 
esclarece y, por lo mismo, se informa y se cultiva, que pone en juego el 
máximo de posibilidades, que reconoce la necesidad de rodearse de consejos. 


religiosa se distribuye en el A. 'I. entre una ley exterior, tígidamente meticulosa, 
y unas intervenciones de Dios de tipo profético del «suceso» barthiano. Había cierta 
separación entre los dones de Dios y su venida. Bajo el régimen de los dones mesiá- 
nicos que es, aunque imperfectamente, el de la Iglesia, la Santidad divina se ha hecho 
hombre y no solamente entra en la historia colectiva de la humanidad y de la Iglesia, 
sino también en cada fiel, en el hombre espiritual en quien, por la gracia de Dios, 
se la interiorizado la ley. La grieta entre los dones de Dios (incluso su ley) y su 
venida queda abolida. No obstante, aunque el Espíritu Santo ha sido comunicado, 
mantiene aún una trascendencia no comprometida en la inmanencia; Dios no es 
todavía todo en todos, existen mientras tanto intervenciones de tipo del «aconte- 
cimiento». Digamos que hay carismas de carácter profético, carismas de acto, diría- 
mos, que pueden ir respecto 2 nosotros contra carismas de estado, o al menos sobre- 
pasar las determinaciones objetivas dadas en los mandamientos, los deberes de estado, 
la doctrina común de la lglesía. 

12. K ADAM: Spannungen und Harmonie... Nuremberg, 2. ed., 1948, p. 111-115, 
parte de I Cor. 10, 27 s., y de 1 Cor, 7, hace ver cómo la «casuística» de San Pablo no 
se queda en una especie de dosificación «prudente», cómo toma en serio los «casos» 
planteados a la conciencia. pero también cómo, en cada caso, establece el principio, 
inmerso en el corazón de la misma existencia cristiana, partiendo del cual los fieles 
podrán y deberán formarse un juicio de conciencia; y ese principio será siempre, en 
definitiva, la caridad que edifica. Cfr. R. EGENTER ; O. Cc. 
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Pero éstos nunca se convertirán en determinación, dispensando ni siquiera 
a los niños, de un progreso vivo de la conciencia, animada por la entrega a 
los fines y por la voluntad de servirlos. E! sacerdote, puesto que es normal 
que intervenga, será el reflejo fiel de la doctrina de la Iglesia y se esfor- 
zatá por entrar, con las almas, en los problemas de su situación concreta, 
ayudándoles a pensar prácticamente, bajo la mirada de Dios. Todo esto 
no será posible si no es en una atmósfera de oración, de docilidad habi- 
tual a Dios y a lo mejor de sí mismo. En estas condiciones, la virtud de la 
prudencia, con sus límites humanos, encuentra fácilmente el socorro de 
los dones del Espíritu Santo, en particular los de sabiduría y consejo. 
Estos dones significan para el alma una disponibilidad para las visitas de 
Dios y a lo que ellas implican de exigencia ; y, por tanto, una disponibilidad 
al «acontecimiento», una docilidad a los deseos positivos y actuales del Señor. 
Santo Tomás ve su papel como coextensivo a toda la vida espiritual, como 
una de las condiciones de la existencia cristiana. 

Éstas son las perspectivas que conviene reafirmar en la moral; los pro- 
blemas planteados por el compromiso laico y por una espiritualidad domi- 
nada por la voluntad de Dios encontrarán en ella fácil solución, sin caer 
ni en el in pace de la sujeción a lo ya hecho, ni en la aventura de una 
pura «ética de situación». 

[Una vez que estas páginas habían sido escritas y publicadas en forma 
de artículo, hemos leído los discursos en que S. S. Pío XII adopta posición 
acerca de la «Situationsethik», puntualizando las exageraciones y los erro- 
res a que da lugar : cfr. Discurso del 23 de marzo de 1952 con motivo del 
Día de la Familia (AAS 1952, p. 270-278; Doc. Cathol. 20 abril 1952, 
col. 449-456; Ami du Clergé, 24 julio 1952, p. 472-474) y Discurso a la 
Federación muridial de las Juventudes femeninas católicas, 18 abril 1952 
(AAS, p. 413-419; Doc. Cath. 18 mayo 1952, col. 589-596; Ami du Clergé, 
ibid., 1. 475-477.] 


La afirmación de los valores de compromiso misionero, de servicio 
y de vocación, viene acompañada en nuestra época por un redescubri- 
miento de las realidades comunitarias y verdadera necesidad de «fprmar 
equipo». Estas solidaridades son hechos que es necesario aceptar pomo 
tales, tanto más cuanto se los encuentra en la historia con una verd4dera 
constancia '?**, siendo preciso tan sólo intentar comprenderlos. ES un 


126. Cfr. Vraie et fausse réforme, 1950 y, para toda la época actual, a MICHONNEAU- 
CuHírY : L*esprit missionnaire, París, 1950, p. 157; BE. MASURE; Prétres diocésains, 
Lille, 1947, p. 244 (texto de Mons. obispo de Gap); S. LIGIER: 0. C., p. 267. Las 
contestaciones a la encuesta de la Vie spirituelle insisten con frecuencia sobre la 
necesidad de equipos (n.0 de febrero de 1946, p. 202, 254, 282), sobre el valor y 
la virtud de la vida comunitaria (p. 280). 

Desde el punto de vista propiamente laico, es interesante observar que los diversos 
movimientos espirituales laicos, que fueron apareciendo continuamente durante la 
Edad Media, desde la reforma gregoriana, desembocaron, fuera de la Iglesia, en 
sectas, y en la Iglesia en asociaciones absorbidas finalmente por Órdenes religiosas 
(cir. supra, n. €8). Cuando reaparece esta vena de movimientos laicos en la Italia 
de principios del xv1, con el Oratorio del Amor divino, encontramos una asociación 
caracterizada por estos dos rasgos: la amistad (unión, lazo entre los miembros) y el 
servicio de caridad (beneficencia, hospitales). Cfr. también, más tarde, la Compañía 
del Santísimo Sacramento, etc. 
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punto de gran importancia, reconociendo, por lo que pedimos disculpa. 
el hecho de haber hablado demasiado poco de ello. Hemos tratado del 
sacerdocio de los fieles, de su realeza espiritual, de su profetismo, in- 
cluso de sus aportaciones a la vida de la Iglesia como comunidad y de 
su función apostólica, especialmente desde el punto de vista de las per- 
sonas. Es cierto que es lo más decisivo y que basta decir lo esencial. 
Pero hubiera sido conveniente, basados en una experiencia más con- 
creta que la nuestra, hacer sitio al punto de vista comunitario, a las 
realizaciones en equipo, al testimonio y a las aportaciones de las comu- 
nidades como tales. He aquí algunos testimonios recogidos en los libros 
y en la correspondencia epis“olar. 


En las circunstancias de vida pagana en que nos hallamos, la santidad 
de los individuos aistados parece más que comprometida. Yo no la veo 
posible más que en la organización. Y es la boya de salvamento ofrecida por 
la Acción Católica, cuyo objetivo no es otro que el de constituir «una banda 
de Santos organizados»... 

Para mí, el más importante de los medios de santificación es el per- 
tenecer a una comunidad cristiana, con tal que esté bien unida y provista 
de elementos que yo Sienta superiores a mí. Es muy duro subir “solo... 

Creo que el elemento esericial de santificación del hombre es la conse- 
cuencia de esta palabra de Dios, cuando la creación: «No es bueno que 
el hombre esté solo.» Se hace de esta frase una aplicación casi exclusiva al 
matrimonio, pero me parece que es restringir su significado. Para mí, lo 
que me parece ser un elemento primordial de santidad, es precisamente 
la vida comunitaria, que es a la vez una llamada, una luz y un principio 
de unidad... 

Quisiera hablar de los problemas particulares planteados por la vida de 
los cristianos, cada día más numerosos, alistados como «permanentes» en las 
organizaciones, éstas también cada día más numerosas y diversas, desde 
el apostolado religioso directo hasta las instituciones internacionales como 
la ONU y la UNESCO, pasando por los periódicos y las revistas, las orga- 
nizaciones sindicales o culturales, contesionales o no. Muchos de estos per- 
manentes están marcados también, si se me perdonan las palabras, en la 
«revolución» social y en la «reforma» religiosa (...). Muchos de ellos, ade- 
más, llegan a fatigarse hasta el punto de comprometer su salud física y a 
veces incluso su formación general y su vida espiritual. 

Mi experiencia personal de cerca de treinta años y las confidencias de 
muchos camaradas me llevan a la conclusión de que, si no es en equipo, 
no es posible reaccionar eficazmente ante todo para st, y ser capaz de 
orientar y animar su trabajo hacia la reforma y la revolución. Sin ser 
demasiado distante, esta vida de equipo debe tener cierta autonomía en 
relación a las organizaciones, incluso cuando éstas son católicas. Los ins- 
titutos religiosos seculares pueden intervenir aquí, sobre todo para las 
mujeres. Sin embargo, muchos permanecen totalmente aislados y abando- 
nados desde el punto de vista espiritual y apostólico. Yo acabo de ver a X; 
es, en verdad, uno de los sindicalistas más capaces y más influyentes. 
Se ha visto obligado a dimitir a los cuarenta y cinco años, en circunstan- 
cias muy lameritables. «Desde hace veinte años, me ha dicho, he tenido 
siempre que luchar solo, a excepción en C. con F. T. Cuando estaba en el 
error, que también caí eun él, nadie me ayudó a ver claro. Cuando tenía 
razón, nadie me apoyó en el tumulto.» 
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La intervención sacerdotal es necesaria en estos equipos, pero creo que 
en esta colaboración sacerdotes-laicos, tan sica en muchos aspectos, tanto 
para unos como para otros, es necesario que el sacerdote acepte también 
«recibir», Sólo con esta condición podrá dar en abundancia. 


Estos testimonios plantean muchos problemas; enuncian también 
la solución en tanto pueda ser formulada, pues en el plano teórico 
sólo puede indicarse la dirección ; la dificultad reside en la práctica, la 
cual depende sobre todo de los hombres. Se trata menos de una cues- 
tión de fórmula que de personas. Sea como sea, es importante tener 
ideas claras del problema y de las condiciones teóricas de su solución : 
porque cada uno, sacerdote O laico, puede hacer mucho, según que 
quiera o no trabajar en equipo y comunidad, bien para facilitar las 
cosas, bien para hacerlas más difíciles (cfr. supra, cap. 8, n. 149). 

Un equipo y una comunidad no son una sociedad, ni una asociación, 
sino una amistad. Los diferentes tipos de unión nacen de un encuentro 
en la persecución de un mismo objetivo, de una comunión en los mis- 
mos fines *?7. Lo primero que hay que hacer es, por tanto, comulgar 
en los mismos objetivos y finalidades, lo cual supone un esfuerzo en el 
orden de convicciones intelectuales, aunque puede también lograrse por 
vía de acción empírica: ¿cuántas amistades se han creado y cuántos 
equipos se han formado entre hombres que, sin haber puesto en claro 
desde el principio los ideales que perseguían, se han visto ligados a las 
mismas tareas de salvamento, de promoción humana, a las que, cada 
cual por su parte, pero todos en conjunto, han entregado el corazón ? 

Ahora bien, hay muchas maneras de comulgar en los mismos ob- 
jetivos; y, según esas maneras, la unión se realiza en planos diferentes. 
Puede comulgarse en ideales que, para los individuos, representen 
solamente medios exteriores de realización de una vida mejor y más 
abierta ; en este caso, se tienen una simpatía general, pero no existe una 
comunión personal: en el fondo, hay intercambio entre las personas 
sin que las relaciones sociales se vean afectadas. Las personas dan (de) 
su actividad, no se dan a sí mismas. Por el contrario, se puede comul- 
gar directamente con ideales que representen, para cada individuo, lo 


127. Esta idea es clásica. Sin embargo, es tan importante que transcribimos aquí 
dos expresiones particnlermente felices : 

A. COCHIN: La Révolution et la libre-pensée, París, 192, p. 271-272 y 286-287. 
«¿ Queréis apretar la unión? Ensalzad la idea» (p. 287). 

A. MICHONNEAU : L*esprit missionmaire, Paris, 1950, p. 162: «Muchos hermanos pa- 
recen creer que la vida de un equipo sacerdotal consistiría en una especie de con- 
templación mutua de sus miembros... No, hay que decir de la vida de equipo lo 
mismo que de la vida de amistad: no consiste en pararse para mirarse, sino en ca- 
minar unidos hacia una misma meta y andando de esta manera, a veces, tras una 
jornada de marcha, llega a constatarse por la tarde lo que los discípulos de Emaús : 
¿No ardía nuestro corazón cuando nos hablaba en el camino ?» 

Cfr. aún a H. H. FERET: Charité et veritté, en L'Église, éducatrice de la charité 
(Congrés de 1'Union des Oeuvres, Lyon, 1950, p. 53-106). 


NECESIDAD DE HACER EQUIPO 543 


más profundo de sus opciones y de sus compromisos, sus valores de 
vida suscritos personalmente, tal vez incluso sus razones más caras 
de vivir. En este caso, las personas se entregan ellas mismas, se dan y 
comunican unas con otras, comulgando en el corazón de sus conviccio- 
res y de sus finalidades. Hay algo absoluto en este don y esta comu- 
nión, que pertenece al mismo orden de ser, y sufriría por cualquier re- 
serva en nombre de una posesión personal, de sentido individualis- 
ta o egoísta. Es el orden de la amistad. Sigue habiendo intimidad. 
puesto que las personas comulgan ellas mismas, por lo que no permanecen 
exteriores unas a otras. Las personas aquí, lejos de ser intercambiables, 
forman parte de las relaciones de cambio y de la comunidad. Ahora 
bien, como puede verse, se trata de una comunidad donde, lejos de per- 
derse, se hallan y se realizan en lo mejor de sí mismas. 

En la unión de tipo-sociedad, las libertades individuales se ven limi- 
tadas por la obligación de respetar a las demás y de cumplir ciertos servi- 
cios; en la unión de amistad o verdadera comunidad, los objetos o finali- 
dades en los que se comulga son los mismos que uno ha escogido y a que 
se ha comprometido personalmente. En la amistad, la comunidad es 
sobre todo comunidad de gustos y de orientación; el matiz de afectos 
y de intimidades es más fuerte; de donde la amistad es una especie 
de comunión o de intercambio en estado puro, tiene menos necesidad de 
acción afectiva en común, y resiste a la ausencia. Una comunidad es una 

NN unistad más amplia, sellada más bien por una acción de conjunto; es 
1ás exterior y menos íntima, aunque tenga idéntica ley fundamental. 
El equipo denende más de un compromiso concreto y de un objetivo 
de eficacia: a esto va ordenada la comunidad, pero sin tener las 
mismas exigencias que la amistad en el plano de la mutua complacencia 
afectiva, supone una comunidad totalmente franca y desinteresada de 
cuanto implica la eficiencia común. Es la forma normal de apoyo 
para adultos que tienen la personalidad desarrollada y han comprometido 
lo mejor de sí mismos en una labor que sobrepuja sus fuerzas indivi- 
duales, sean orales o intelectuales, e incluso físicas. 

En materia religiosa, el equipo deberá constar, mo solamente de 
individuos o de hogares, sino de laicos y sacerdotes. Es lo que tuvo 
lugar en muchas asociaciones de laicos del pasado, en particular en el 
Oratorio del Amor Divino. La historia demuestra que esto no fue posible 
sino, cuando respondiendo al movimiento de fervor entre los laicos, 
se encuentran unos clérigos igualmente fervientes en su entrega a Dios 
y a las almas: en la Edad Media, principalmente los religiosos ; en los 
siglos XVI y XVII, los sacerdotes celosos de la reforma católica, según 
las medidas reformistas de Trento y de las Sociedades de sacerdotes. Sin 
la participación sacerdotal, la comunidad o el equipo laico carecerán de 
consistencia y no acabarán por completo en la Iglesia. Con ella, y siempre 
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que el sacerdote se comprometa de verdad como hombre religioso, no 
solamente como ministro de un sistema, y que, sin abandonar el plano 
sacerdotal, entre en el juego de una comunidad leal, el provecho será 
enorme, tanto para el laicado como para el sacerdocio. ¡ Dichoso el 
hombre de Iglesia que es también honibre de una auténtica comunidad 
de hombres en la Iglesia ! 

La parroquia debería ser normalmente una comunidad así. Y esto 
tanto más cuanto que, en sociología teológica, equivale a la familia. 
¡ Ay ! Los laicos se lamentan de no encontrar apenas apoyo en su 
parroquia *?* Muchos, en cambio, dicen haber hallado mucho para su 
vida espiritual en las agrupaciones de Acción Católica *?, ¿No será 
porque la Iglesia tiene en ella una forma más comunitaria, de asocia- 
ción y porque la alianza sacerdocio-laicado es en las mismas más real? 
De hecho, cuanto dijimos anteriormente acerca de la construcción co- 
munitaria de la Iglesia (cap. 7), sobre la Acción Católica y el conjunto 
sacerdocio-laicado (cap. 8), debería encontrar una traducción concreta 
aquí, es decir, en el plano de la «espiritualidad» de los laicos. En esta 
espiritualidad, los valores comunitarios son reclamados, no sólo por la 
lógica más esencial del Evangelio y por las exigencias más íntimas de 
la vida cristiana, sino por los elementos más característicos de la vida 
del cristiano en el mundo : la voluntad de Dios, vocación, servicio, com- 
promiso y responsabilidad. 

¡ Quedan, por supuesto, muchas dificultades! Las de encontrar 
tiempo, vencer el egoísmo, mantener el equilibrio entre el aspecto de 
intimidad y el aspecto de abertura y acogimiento, etc., etc. Las contes- 
taciones serían infinitas, como las dificultades... “Todas ellas serán un 
reflejo de la única respuesta divina : el amor hasta el sacrificio. 

Bajo el signo de la cruz. Se enfoque la condición del laico en 
cuanto es un no al mundo, o en cuanto es un sí franco, se encuentra 
siempre la cruz *”. 

El no al mundo, es la victoria del hombre espiritual sobre el hom- 
bre carnal. «Los que son de Jesucristo han crucificado la carne con 
sus pasiones y sus codicias» (Gal., 5, 24); «Si tu ojo te escandaliza...» 
(cfr. supra, n. 113). Todas las afirmaciones del Evangelio o de San Pa- 
blo valen tanto para el cristiano en el mundo como para el monje, y la 
Iglesia las propone a uno y a otro. No se trata de que haya una vida, 
la religiosa, en la que uno se siente obligado por los imperativos del 
Reino de Dios, y la otra, la del laico, en la que uno, prácticamente al 


128. Cfr., en la encuesta de la Vie spirit., úun conjunto impresionante de testimo- 
nios en este sentido (febrero, 1946, p. 286). Evidentemente, como suele suceder 
siempre, se han manifestado más los que tienen agravios. 

129. Cfr. ibid., casi en cada página; por ejemplo, 202, 281-282, 

180. Cfr. R. SCHBRER: Christliche Weltverantwortung, p. 149 s. 
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menos, se considere dispensado. Las palabras regular y secular perte- 
necen al vocabulario canónico; su transferencia al dominio de la vida 
espiritual y de los problemas morales ha hecho indudablemente más 
daño que beneficio, y es preciso denunciar sus peligros. Desde el punto de 
vista moral y espiritual, no hay cristiano que no sea regular, puesto 
que todos, laicos y sacerdotes, están sometidos a la Regla del Evan- 
gelio, de las que todas las demás son sólo aplicaciones particulares *”, 
El monje promete la «conversión de las costumbres» y tender de esta 
manera a la perfección del amor de Dios y del prójimo. Pero ni esta 
perfección ni la conversión cotidiana de las costumbres es algo reser- 
vado a los monjes; son la regla de toda vida cristiana. Por ejemplo, en 
el matrimonio no hay un momento en que, después de haber hecho 
un esfuerzo de comprensión y de delicadeza, que la ternura de un 
amor joven hacía por lo demás fácil, cada cual pueda adherirse a su 
yo egoísta y dejarse llevar de sus impaciencias, sus durczas y sus ca- 
prichos, sin preocuparse ni del otro, ni de perfeccionarse a sí mismo. 
No hay momento en la vida profesional en que uno pueda abando- 
nar, como ideal juvenil trasnochado, la regla del esfuerzo, del servi- 
cio y, para decirlo de una vez, de un amor enemigo de todo egoísmo. La 
traducción del espíritu de las Bienaventurazas hecha por el Rearme 
moral — amor absoluto, desinteresadamente absoluto, pureza absoluta, 
lealtad absoluta — es indudablemente una versión muy humana de 
las cosas; por lo menos hace sensible el carácter, en efecto absoluto, 
de la regla evangélica. Bajo una fórmula positiva y atrayente, anuncia 
también en definitiva la ley de la cruz. Es la parte imprescriptible, en 
toda vida cristiana, de la espiritualidad de la Imitación, de lo que 
puede reconocerse después de esto (pero solamente después de esto) 
que no responde desde todos los puntos de vista a las necesidades de los 
fieles comprometidos en el mundo. 

Decíamos al principio del libro: a lo que el Derecho canónico afirma 
como obligación de los clérigos corresponde en cierta manera un derecho 
de los fieles. Diríamos también aquí: a estas obligaciones de toda vida 
cristiana corresponde, para los pastores, el deber de ser guías de almas 
en este camino, e incluso de atraerlas a él; de estar prestos a ense- 
ñiarles la vida de oración, el sentido de las aproximaciones de Dios, 
las exigencias de una verdadera conversión de costumbres según la 
ley del Evangelio. Si toda vida cristiana conoce obligaciones espiri- 


131. Releer, a este propósito, Gál. 6, 14-16, que la liturgia presenta como epístola 
de la fiesta de San Francisco de Asís. -— JACQUES DE VIikY (primera mitad. x111) 
escribía : «Non solum hos quí saceulo renuntiant cto transeunto ado teligionenm, re- 
gulares judicamus, sed ct omnes Christifideles sub evangelica regula Domino fan 
lantes et ordinate sub uno summo Abbate viventes postimun dicere regulareno (Libri 


duo, quorum prior Orientalis.., alter Occidentalis IHistorlae nomine inseribitur, Donni, 
1957, p. 3857; citado por N, PAULUS: Die Werltung..., p. 735), 
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tuales parecidas a las de la vida monástica, todo sacerdote debería ser, 
o poder ser, uno poco el padre Abad de su pueblo... 

Puede decirse que el no al mundo representa la parte querida de la 
cruz; en el sí al mundo, que dice también el cristiano llamado a servir 
a Dios, encontraremos más bien la parte aceptada de la cruz; querida 
incluso, en el sentido de que no se la sufre como un animal sufre una 
herida: se la consiente, se la ama con la mente y el corazón, pero se la 
recibe sobre todo de Dios y de los acontecimientos, esos maestros que 
Dios nos da con su mano. Puede decirse que la cruz marca de uno a otro 
extremo el compromiso positivo del laico en la obra del mundo, igual 
que marca el mundo mismo, que está por entero bajo el signo Co 
Cristo. No existe función dinámica que, para el cristiano, no sea crís- 
tica... No hay verdadera caridad sin una educación en la escuela de 
la cruz. Distinguiríamos de buen grado, entre muchos otros, tres as- 
pectos de nuestro encuentro con la cruz. 

Ante todo, sin decir ni pensar que el obrar y el poseer del hombre 
(empresas, santidad, prosperidad, etc.) deben ser expiados, hay que 
reconocer que tienen necesidad de purificación. Desde que se entra en 
el juego de lo relativo para ir a lo Absoluto, es preciso que haya una 
purificación de las adherencias, que tan fácilmente se convierte en 
trabas en lastre mortal. No ha habido nunca una vida espiritual seria 
sin purificación de la fe, de la esperanza y del amor, es decir, de las 
virtudes de unión con Dios: a fin de que realmente uno se adhiera 
a Dios, en sí mismo y por sí mismo. El purgatorio responde también 
a una necesidad parecida, y es legítimo ver en él un «lugar» y un 
«tiempo» de purificación más aún que de expiación **”. Desde esta pers- 
pectiva conviene ver el papel de tantas dificultades, fracasos, pruebas 
y tentaciones, que forman también parte del pan nuestro de cada día. 
Dios da la luz y la fuerza, aun en plena noche y debilidad, a quienes 
tienen el corazón dispuesto a acogerlas como exigencias de su amor. 
«En todas estas pruebas vencemos por Aquel que nos amó. Porque estoy 
persuadido que ni la muerte ni la vida, ni los ángeles, ni los principados, 
ni lo presente ni lo venidero... ni ninguna otra criatura podrá arran- 
carnos al amor de Dios en Cristo Jesús, nuestro Señor» (Rom. 8, 37-39). 

El sacrificio voluntario considerado en su aspecto de desprendimiento 
doloroso desempeña en nuestras vidas el papel de limpieza. Salvo cuando 
se trata de cosas penosas, que se hacen sólo por deber, el compromiso en 
la obra del mundo peligra convertirse en el fin mismo de nuestra 
actividad. Estudiando, escribiendo, cuidando de mis hijos o entregán- 
dome al trabajo, con la intención general de obedecer a Dios y servirle, 
no por ello dejo de estar ocupado, concretamente, en cosas precisas 


132. Cfr. Le purgatoire, en Le mystére de la mort et sa célébration (Lex orandi, 
12) París, 1951, p. 279-336; sobre todo, p. 289. 
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que acaparan en extremo y, con frecuencia, atraen poderosamente la 
atención ; donde, además, el amor que me tengo a mí mismo, y a veces 
mi amor propio, encuentran de qué alimentarse. Esto no es malo. Pro- 
curemos no hacer nunca nada, sea lo que sea, «para el buen Dios», 
en el sentido que San Vicente de Paúl, viendo a una hermana muy ne- 
gligente en su trabajo, le decía: ¡ Oh, hermana, como se ve que traba- 
jáis para el buen Dios... ! Por el contrario, pongamos nuestro corazón. 
Cuanto más lo pongamos, tanto más será necesario, a fin de hacerlo ver- 
daderamente por Dios y que los fines intermedios no ocupen su lugar 
soberano, para que permanezcamos los reyes espirituales y los sacerdotes 
de nuestra creación, que sepanios sacrificar alguna cosa de vez en cuando, 
es decir, que sepamos hacer algo gratuitamente por Dios, ajeno a toda 
ambición o utilización humada. ¡ Cultura, sí! y sin colocarla bajo el 
nivel de las propias ambicioncyk pero saber también, alguna que otra vez, 
privarse voluntariamente, porfDios, de satisfacer una curiosidad, dife- 
rir una lectura de la que se tienc un deseo, casi goloso, o aceptar pa- 
recer no estar al corriente de la última moda... El campo es infinito, de 
acceso relativamente fácil; una tradición constante nos asegura su fe- 
cundidad. Se encuentra en ello una de las condiciones esenciales de 
libertad frente al mundo y de una efectiva sumisión a la voluntad 
de Dios en todo lo que uno hace. 

Viviendo a la vez, según la ley de su sacerdocio real, el afecto y el 
desafecto, la inmersión y la alteza, cl cristiano puede desempeñar, en 
el mundo de los hombres que es un mundo lleno de luchas e injusticias, 
el papel de hacedor de la paz, que el Evangelio atribuye a los verda- 
deros hijos de Dios. El mundo está terriblemente dividido; no es so- 
lamente un mundo en el que el progreso, ligado al trabajo mecanizado, 
introduce elementos de división en aquello mismo que debería ser 
factor de unidad, sino también un mundo que se caracteriza por la 
pluralidad y la aversión a toda ¡erarquía. Además, es un mundo de dura 
competencia, donde los hijos aprenden muy pronto a «defenderse». De 
ahí el utilitarismo forzado, que sólo aprecia el rendimiento exterior, 
cuanto más ventajoso y más rápido, y que arrastra el peligro de 
impedir la maduración de los caracteres y las ideas. En un mundo así 
— que oculta también, sin duda alguna, inmensas y magníficas posibi- 
lidades — los cristianos tienen que representar un papel que puede cons- 
tituir, incluso humanamente, un partido maravilloso. Con la condición 
de estar tan eficazmente entregados como auténticamente desprendidos 
y desinteresados, de vivir tan de verdad en Dios como de verdad en el 
mundo, podrán ser eventualmente factor de paz y de unidad ; se Impon- 
drán por su carácter, su lealtad, su competencia, unidos a su valor du 
hombre espiritual, para juzgarlo todo de verdad y representar el papel 
de árbitro. Les competerá hacer, en medio de un mundo jadeante, una 
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política a largo plazo de verdadero humanismo, de santidad, de trabajo 
serio, siempre que crean en Dios lo bastante para creer en el hombre 
según la medida de Dios, es decir, mucho más de lo que pueda creer 
cualquier hombre, aun permaneciendo al nivel de las medidas pura- 
mente humanas. 

La cruz marca también el compromiso del cristiano en la obra de la 
creación en cuanto que intenta «cristofinalizarlo» y establecer en ella 
el reino de Dios: lo cual, evidentemente, afecta menos a los aspectos 
técnicos y «físicos» de las actividades temporales que a su aspecto más 
humano, más «moral», imás ligado a las realizaciones de «civilización» 
(en el sentido explicado en el cap. 8, que no es el de los alemanes 
cuando oponen civilización a cultura). 

El orden propiamente espiritual está dominado por lo que San 
Pablo llama sabiduría de la cruz, que se traduce en concreto en nues- 
tras vidas por esta especie de ley paradójica, pero verídica : «Cuando 
soy débil, entonces soy fuerte, porque el poder de Dios se muestra en 
la debilidad» (11 Cor. 12, 9 y 10). Lo puro temporal, objeto de las ener- 
gías que Dios ha puesto en la naturaleza, busca realizaciones de 
fuerza, de éxitos tangibles y sabrosos. Cuando lo espiritual intenta 
influenciar lo temporal, realizando en él sus exigencias o sus frutos 
vormales, llega a veces a resultados importantes, pero con frecuencia 
parciales y precarios. Vemos, por ejemplo, hoy en día, como se constitu- 
yen hogares de vida cristiana integral; es probable que cuando quiera ha- 
cerse una organización de conjunto, transformando su idea en pro- 
grama general, crear un sistema, una Ciudad totalmente cristiana, ha- 
brá muchos desengaños. Uno se pregunta si estos éxitos son algo más 
que una especie de parábolas del Reino y de su justicia, y si el Evan- 
gelio es susceptible de traducirse en un programa de realizaciones 
terrenas, que sea adecuado. De modo general, las objetivaciones en las 
que el hombre revela y realiza sus intenciones espirituales de pensa- 
miento, de cultura, etc., se ven siempre sobrepujadas por dicha inten- 
ción, la cual, por encima de ellas, suscita y anima otras traducciones, 
otras objetivaciones. Una obra de arte perfecta, es perfecta dentro de 
ciertos límites, dentro de una especie de pobreza congénita: no es 
perfecta la que acumula todas las cualidades y pretende haber realizado 
el ideal (fachada de Reims, nave de Amiens, etc.), sino la que encar- 
na con más pureza, con más transparencia, un ideal en las condiciones 
concretas relativas y limitadas. Existe lo absoluto del Evangelio y existen 
las realizaciones relativas que la historia presenta. El interés que des- 
, piertan para nosotros está en proporción a la pureza transparente con 
que, sabiendo que no igualarían el único Absoluto, han intentado 
realizar las exigencias permanentes en las circunstancias limitadas de 
la historia y de su hic et nunc. 
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Para quien pensara en un éxito análogo al de la técnica o de los mé:- 
todos violentos hay, quizás, motivo para una cierta decepción. Tendrá 
con frecuencia la impresión de fracaso. Lo tendrá también, y a veces 
no sin razón, en su vida profesional, familiar, conyugal. De suerte que, 
sin canonizar el mal éxito y forjarse un falso ideal de vencido satisfecho, 
es necesario incluir la ley de la cruz en la concepción misma del régi- 
men de la acción cristiana. 


No se ha pretendido ofrecer, en estas pocas páginas, un tratado de 
vida espiritual, y menos de vida espiritual para uso de los laicos que 
viven en el mundo: hubiera sido necesalio hablar de la caridad, de la 
eucaristía, de la habitación de Dios en nosWiros, de la oración, etc. Hay 
buenos libros que tratan de todo esto; unds en forma general; otros, 
dirigidos especialmente a sacerdotes y religiosos ; otros, en fin, adapta- 
dos a las necesidades de los fieles: el Apéndice siguiente presenta una 
selección de las últimas obras, sin pretender, por lo demás, ni el no 
haber omitido algunos excelentes ni el que todos satisfagan a todos. 
Nada es tan difícil como aconsejar una lectura : lo que gusta a uno no 
gusta a otro, e incluso, el mismo individuo no encuentra ni provecho 
ni placer, en un momento determinado de su vida, en libros que le 
encantaban y alimentaban en otro tiempo. Sin embargo, podrá encon- 
trarse en los libros indicados cómo suplir el carácter demasiado frag- 
mentario de nuestra exposición. Nos hemos limitado, con toda intención, 
a indicar los valores esenciales que, a nuestro juicio, deben inspirar y 
orientar, para su santificación, al laico comprometido en la obra del 
inando, y que quiere, para servir a Dios, unirse y desprenderse, «usar 
como si no usara»... 


APÉNDICE 1 


Indicaciones para lectura espiritual 


No vamos a ofrecer una bibliografía de cultura cristiana, ni una guía 
de lecturas espirituales. Nos proponemos tan sólo completar las sugeren- 
cias de un capítulo a la vez demasiado largo y demasiado corto, añadiende 
algunos títulos de libros o de artículos que consideramos particularmente 
sugestivos y ricos desde el punto de vista de la santificación del cristiano 
encuadrado en el mundo. Es siempre muy difícil aconsejar una lectura, pues 
lo que agrada a uno deja a otro indiferente, lo que en un momento complace 
no dice nada años después... Precisamos, además, que nos atenemos exclu- 
sivamente a obras francesas, dejarido deliberadamente de lado, por impor- 
tantes que sean, las publicaciones referentes 1 las grandes fuentes de 
espiritualidad (Biblia, liturgia, Padres) y las que tratan de situaciones pat- 
ticulares, como por ejemplo la vida comunitaria. 

1.0 Existen excelentes revistas que intentan responder de manera espe- 
cial a los problemas de vida espiritual de los laicos y sobre todo, de 
los hogares : L*Anneau d'Or (9 rue Gustave Flaubert, París, 17%; Foyers 
(86, rue de Georgovie, Paris, 14") ; La Vie spirituelle, menos especializada, 
continúa aportando alimento espirital y una información extraordinaria- 
mette tica con un Supplément más técnico y sus Cahiers, en particular 
L*oraison, Prudence chrétienne, L*ascése Chrétienne et L*homme contem- 
porain (ed. du Cerf, 29, Bd. de Latour-Maubourgh, Paris, 7.*). Muy acon- 
sejables PEDRO tas Fiches spirituelles, de la A.C.J.E. (14, rue d'Assas, 
París, 6.*). 

2.2 Los clásicos de la vida espiritual. -— La Imitación, por supuesto, 
pues aunque no se adapte especialmente a la vida del mundo, no por 
olle deja de tener un valor permanente sobre lo esencial de la vida interior, 
San AGUSTÍN: Las Confesiones. San FRANCISCO DE SALES : Introducción a 
la vida devota; Tratado del amor de Dios. DOm MARMION : Jesucristo en 
sus misterios : Jesucristo, vida del alma (Desclée-Saint Jean). SANTA TERE- 
srra DeL Niño Jesús: Historia de un alma. P. DÉ FOUCAULD : Écrits spir 
tuels (de Gigord, 1933) ; Nouveaux écrits spirituels (Plon, 1950); Lettres 
inédites (B. Presse, 1947). 

Añadimos: E. LESEUR: Journal et pensées de chaque jour; Lettres á 
des incroyants ; Lettres sur la souffrance (de Gigord). L. DE GRANDMAISON : 
La religion personnelle (2% ed. Gabalda, 1927); Ecrits spirituels, 3 vol. 
(Beauchesne, 1933, 1940, 1942). A. MARTEL: Lettres, motes intimes et 
témoignages (ed. de la Rev. des Jeunes). R. GUARDINI: El Señor (2 vol. 
Alsatia, 1945) ; VI. SOLOVIEV: Les fondements spirttuels de la vie (Beau- 
chesne, 1932). 
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Más especialmente en la línea de nucstras consideraciones sobre la vo- 
luntad de Dios: H. PINARD DE LA BOULLAYE: La dévotion du devoir (Spes, 
_ 1929). P. DE CAUSSADE : L*abandon á la Providence divine (un poco árido ; 

buscad la edición abreviada). DOM BELORGEY : Dieu nous aime (ed. du Cerf). 

3.2 Situación paradójica del cristiano. — M. LEGUT: Pritres d'un 
croyant; La condition chrétienne (Grasset). Y. D- MONTCHKEUIL : Problémes 
de vie spirituelle (J.E.C.F., 44, rue du Cherche-Midi, París, 6.*). P. RICOEUR: 
Discerner pour agir, en Le Semeur, mayo-junio 1950, p. 431-452 (protestante ; 
11 rue Jean-de-Beauvais, París, 5.%. D. DUBARLE: Optimisme devant ce 
monde (ed. de la Rev. des Jeunes). 

4.0, Posición dentro de la Iglesia en marcha. — Card. SuHmarD: Essor 
ou déclin de l'Eglise; Le sens de Dieu; le prétre dans la Cité (l,ahure): 
Muchas de los folletos de la colección Rencontres (Ed. du Cerf) y las pu- 
blicaciones de Jeunesse de l'Eglise (14, rue Bessiéres, Paris 17%. Y DE MoNT- 
CHEUIL: L*Eglisd et le Monde actuel (ed. du Témoignage chrétien, 1945). 
J. FoLLIEr: Les chrétiens au carrefour, 2 vol. (crónica social de Francia). 
E. MOUNIER : Carnets de route. 1. Feu de la Chrétienté; 11. Les Certitudes 
difficiles (ed. du Seuil, 1950 y 1951). 

5.2 Prcblemas generales del humanismo cristiano. — J. MARITAIN: Hu- 
manisme intégral (Aubier, 1936) J. MOUROUX : Sens chrétien de homme 
(Aubier, 1945) ; Je crois en toi (ed. de la Rev. des Jeunes). R. GUARDINI : 
Vie de la foi (ibid. 1951). E. G. GILSON : L*esprit de la Ph.losophie médiévale 
(Vrin). E. MOUNIER : L'affrontement chrétien ; La petite peur du XX siécle 
(Cahiers du Rhóne). J. LAcrOIX: Personne et amour (Lyon, ed. du livre 
farngais). G. MARCEL: Etre et avoir , Homo vlator (Aubier, 1935 y 1944); 
Du refus a linvocation (Gallimard, 1940). Cfr. también los libros de W. 
FOERSTER. 

6.2 Matrimonio, santificación de los esposos y de los padres. — Las 
publicaciones de la Asociación del Matrimonio Cristiano (85, rue de Gergovie, 
París 14), entre otros: CHRISTIAN: Ce sacrement est grand. P. DUFOYER : 
L'intimité conjugale (2 col.; Casterman). J. RimauD: L*éducation, d'rec- 
tion de la croissance (Aubier, 1946). M. DANIÉLOU, L'éducation selon lesprit 
(Plon, 1939). J. Lacrorx : Force el faiblesse de la famille (colección Esprit), 
etcétera. Y cfr supra, cap. 4, 1i. 277, y cap. 9, n. 77. 

7.2 Algunas bibliografías i novelas. — J. JOERGENSEN : S. Francois d'As- 
sise (Perrin, 1909). R. BazIN: Vie du P. Foulcauld. — Las vidas de Lacor- 
daire, Montalembert, de Mun, Péguy ; del P. Lebbe, por L. Lrvaux; los 
libros de PSICHARI; las biografías publicadas por diferentes Movimientos 
de Acción Católica; las novelas «dialécticas» (DOSTOYEVSKI, BERNANOS ; 
Graham GREENE; algunas páginas de León BLOY; Exégtse des lienx com- 
muns, o La femme pauvre). 

8.2 Humanismo y formación espiritual para la acción del cristiano en- 
marcado en la obra del Mundo. — SAINT-EXUPÉRY : Vol de nuit; Terre des 
hommes. H. DUBREUIL: Standards; Nouveaux Standards. Las publicacio- 
nes de Économie et Humanisme (Eveux, por 1”Arbresle, Rhóne), sobre todo 
Ejficacité, y las del P. J. LEBRET (Écon. et Hum. y %d. Ouvriéres) : Guide 
du Militant; Découverte du Bien commun; Principes pour l'Action ; Action 
marche vers Dieu; Montér humaine. L. J. LEBRETr y Th. SUAVE: Rojeu- 
venir l'Examen de conscience (ibid. 1952). En fin, Le róle social de POf- 
ficier, de LYAUTkEY, y Le róle social de l'ingenieur, de G. LAMIRAND (ed. de 
la Rev. des Jennes). 


Algunos textos del Magisterio pastoral de la Iglesia en el 
sentido de valores de iniciativa, fortaleza, confianza, 
y de una colaboración optimista y activa en la obra 

humana y en el progreso (1 


Al mismo tiempo que observamos las reservas necesarias frerite a los di- 
sidentes, conviene estemos siempre á la escucha de sus almas, preocnpados 
sin cesar por comprenderlas cada día mejor ; que nos acerquemos a ellos con 
disposiciones de respeto y amistad ; que evitemos calificarlos demasiado pre- 
cipitadamente de perversos y, sin ser cándidos, los tratemos con la condes- 
cendencia que Cristo mostró siempre con la oveja descarriada que encontraba 
en su camino... Esta época es una de las más desconcertantes que ha conoci- 
do la humanidad, pero también una de las más bellas : porque es un tiempo 
en que no está permitido ser mediocre, en que las vidas cristianas florecen en 
todo su esplendor, en que se preparan los triunfos de la Iglesia. Mas, para 
para esto, hace falta santidad... (Pío XI: Consignas a los obispos franceses 
en su visita ad limina, diciembre 1937.) 

Entre las leyes que regulan la vida de los fieles cristianos y los postu- 
lados esenciales de la humanidad, no existe contraste, sino consonancia y 
mutuo apoyo. (Pío XII: encíclica Summi Pontificatus, 20 octubre 1939, 
AAS, 1939, p. 503, y en Messages de guerre au Monde, p. 95.) 

Como sí hace dos milenios no viviera y perseverara en el alma de la 
Iglesia el sentido de la responsabilidad colectiva de todos para todos... Pero 
vosotros, conscientes y convencidos de tan sagrada responsabilidad (de co- 
operar a la futura organización de ese orden nuevo que el mundo espera de 
la terrible fermentación de las luchas presentes), no os conforméis jamás, 
eu el fondo de vuestra alma, con aquella general mediocridad pública en el 
que el común de los hombres no puede, sino con actos heroicos de virtud, 
observar los divinos preceptos, siempre y en todo caso inviolables. (Pío XII : 
Discurso de Pentecostés, 1941; AAS, 1941, p. 215). 

En su Discurso a los esposos jóvenes de 30 de julio de 1941, S. S. 
Pío XII señalaba como característica de las sociedades paganas o pagani- 


1. Las palabras pontificias están impresas en caracteres romanos; las explica- 
ciones en cursiva. 
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zantes la incapacidad de mantenerse enérgicas y fuertes, conservando un 
corazón verdaderamente humano, capaz de un afecto puro, de una auténtica 
piedad... (en Tonneau: Le pape, la guerre et la paix, p. 211 s.). 

De una fe viva en un Dios personal y trascendente surge necesaria: 
mente una clara y resistente energía moral que informa todo el curso de la 
vida, porque la fe es no sólo una virtud, sino la puerta divina por la cual 
entran en el templo del alma todas las virtudes que forman aquel ca- 
rácter did tenaz que jamás vacila cuatido corren peligro la razón y 
la justicia. Pío XII: Mensaje de Navidad de 1941; texto italiano en AAS, 
1942, p. 18.) 

No se trata, para un alma cristiana que examine la Historia a la luz 
del espíritu de Cristo, de un retroceso hacia lo pasado, sino tan sólo un 
ansia de ir adelante hacia el futuro y rebasarlo con una elevación cada vez 
mayor. (Pío XII : Mensaje radiofónico del 13 de mayo de 1942 : texto italiano 
en AAS, 1942, p. 158.) 

La ”tranguil:dad?” del orden que buscamos no tiene nada de común, 
decía Pío XII en su Mensaje de Navidad de 1942, con la fijación dura y 
obstinada, tenaz e inútilmente terca a lo que ya existe, ni con la repug- 
nancia, hija de la ignorancia y del egoísmo, a aplicar la mente a los pro- 
blemas y a las cuestiones que la variabilidad de los tiempos y la sucesión 
de las generaciones, con sus exigencias y con el progreso, hacen madurar 
y llevan consigo como inaplazable necesidad del momento actual. Mas para 
un cristiano consciente de su responsabilidad aun para el más pequeño 
de sus hermanos, no existen ni la tranquilidad indolente ni la huida, sino 
la lucha y el trabajo frente a toda inacción y deserción en la gran contienda 
espiritual en que se pone en peligro la sistematización y aun el alma misma 
de la sociedad futura. (Texto italiano en ASS, 1943, pág. 15.) 

¡A la labor, pues, y al trabajo, amados hijos! Estrechad vuestras filas. 
No decaiga vuestro valor, no os estéis inertes entre las ruinas. Salíos de 
ellas para la reconstrucción de un nuevo mundo social para Cristo. (Men- 
saje de Navidad de 1943; texto italiano en AAS, 1944, p. 20.) 

La clarividencia, la consagración, el valor, el genio intuitivo, el senti- 
miento de caridad fraternal de todos los espírtus rectos y honestos deter- 
minarán en qué medida y hasta qué punto le será concedido al pensa- 
miento cristiano mantener y sostener la obra gigantesca de la restauración 
de la vida social, económica e internacional en un plano que no se oponga 
al programa religioso y moral de la civilización cristiana. (Mensaje del 1 de 
septiembre de 1944; texto taliano en AAS, 1944, p. 251.) 

La Iglesia posee en Dios, en el Hombre-Dios, que es Jesucristo, el invi- 
sible pero inquebrantable principio de su seguridad y de su integridad, es 
decir, de la unidad de su cabeza y de sus miembros, con entera plenitud de 
su propia vida, que abraza y sartifica todo lo que es verdaderamente hu- 
mano, y endereza y ordena sus múltiples aspiraciones y los fines particu- 
lares al fin total y común del hombre, que es la más perfecta semejanza 
posible con Dios. La Iglesia no puede, encerrándose inerte en el secreto de 
sus templos, abandonar su misión divinamente providencial de formar el 
hombre completo y mediante eso colaborar sin descanso en la formación del 
fundamento sólido de la sociedad. Tal misión es para ella esencial. (Dis- 
curso del 26 de tebrero de 1946 a los nuevos Cardenales : Docum. cathol, 
17 marzo 1946, col. 171 y 176.) 

No es difícil hoy día determinar, ontre las múltiples maneras de actuar 
que se tos ofrecen, cuál deba ser nuestra conducta, La primera de estas 
formas de actuar es inadmisible : cs la del desertor, del que jastamente es 
llamado «emigrado del interior»: es la abstención del hombre enojado 
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o despechado que, descontento o descorazonado, no hace ningún uso de sus 
cualidades o de sus energías, no participa en ninguna de las actividades de 
su nación y de su tiempo... Menos digna todavía esta abstención cuando es 
producto le una indiferencia indolente y pasiva... (Pío XII: Discurso del 
8 de febrero de 1947 al patriciado y a la riobleza romana.) 

Hoy día, vuestro título de estudiantes e intelectuales católicos está car- 
gado de resporisabilidades, como raramente lo ha estado en el curso de la 
historia (...). Sí, estad siempre presentes en el puesto de combate de la in- 
teligencia, cuando ésta se esfuerza por enfocar los problemas del hombre 
y de la naturaleza según las ncevas dimensiones en que son planteados 
ahora... (Pío XII: Carta al XXI Congreso de Pax Romana, en Amsterdam, 
6 agosto 1950: AAS, 1950, p. 635. 


A estos textos pontificios podrían añadirse otros de obispos que expre- 
san también el Magisterio pastoral de la Iglesia. Cfr., por ejemplo, Cardenal 
DERTRAM : Laienapostolat... (carta pastoral), Breslan, 1921, el cual enumera, 
como virtudes propias del apostol laico, una fe luminosa, un amor fraterno 
sincero y una verdadera sensibilidad social, una perseverancia y una pa- 
ciencia valiente, una disposición de alegría y de simpatía ; Cardenal LIÉNART: 
Carta pastoral de 1946 (cfr, La Croix, 26 marzo 1946); Cardenal SUHARD : 
Essor u déclin de 1Eglise, carta pastoral de 1947, sobre todo págs. 40-56 
y 56-59; Le sens de Dieu, carta pastoral de 1948, sobre todo págs. 37-40, 
53-60 ; Le prétre dans la Cité, carta pastoral de 1949, sobre todo págs. 1-3, 
57-64, 70-72 2. 


2. Podríamos haber citado igualmente muchos textos de Pío XI y Pío XII lla- 
mando a todos los hombres de buena voluntad, e invitando a los cristianos para 
colaborar con ellos en favor de un orden humano sano. Los más principales de estos 
' textos podrán verse en muestro estudio sobre Les conditions théologiques du plu- 
ralisme, en el primero de los Cahiers de V'Actualité religieuse, París y Tournai, 1952, 
p. 191-233. Cfr. también J. LEBRETt: Notes sur lPaction cathol. el Paction temporelle, 
ei Masses ouvriéres, 1. 25, julio 1947, p. 11-37, del que hemos sacado algunos textos. 


Conclusión 


¿Vamos a repetir cosas dichas ya demasiadas veces? No, pero es 
conveniente resumir sintóticamente las principales conclusiones que una 
investigación laboriosa nos ha revelado referentes a la situación y al 
papel propio de los laicos en la Iglesia. Para que el fin responda al prin- 
cipio, veamos cómo los sacerdotes, los monjes y los laicos son y hacen 
la Iglesia; es decir, en términos técnicamente más precisos, cómo son 
el sujeto de las operaciones por las que la Iglesia se construye y por 
qué razón le son necesarios. 

Los laicos (y los monjes como tales) no son sujetos de los actos por 
los que la Iglesia recibe su estructura de institución de salvación, ni 
llevan consigo ejercicio alguno de poderes apostólicos; no son el sujeto 
de la misión jurídica constitutiva del Apostolado, que se continúa en 
los diferentes órganos portadores de la apostolicidad. Vemos en el 
Evangelio y en los Hechos, que los apóstoles, y aquellos que se adjuntan 
o establecen detrás de ellos para «jercer una parte de su ministerio, 
tienen competencias de que carecen los fieles y que les permiten repre- 
sentar, en la edificación de la Iglesia, el papel de lo que San Pablo llama 
arquitectos (1 Cor. 3, 9-17) y fundamentos (Ef. 2, 20). Los fieles son 
en verdad piedras vivas y todos forman el templo *; no son arquitectos 
ni fundamento, sino más bien construidos y formados. Hay, pues, en 
la Iglesia, dones de autoridad y de mediación concedidos a unos pocos. 
Es el principio jerárquico. 

Ahora bien, la apostolicidad es una función orgánica, un servicio, 
un ministerio. No tiene el fin en sí mismo. Existen para cl cuerpo y 
en el cuerpo: para el cuerpo, algo así como el arquitecto existe para la 
casa; en el cuerpo, algo así como los fundamentos están en clla, una 
vez que ha sido edificada. Unos fundamentos sin ligazón orgánica con 
una construcción serían un plano bosquejado o unas ruinas, no una 
casa. Todas las piedras son casa y hacen, si así puede decirse, el acto 
de la casa, cada cual por su parte; unas son casa y hacen acto de 


1. 7 Cor. 3, 16-17; Ef, 2, 21-98; 1 Pe, 2, 5; etc. 
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la casa a título de fundamento, pero sólo para que las demás, en lugar 
de permanecer en estado de bloque o de montón informe, sean casa. 
El principio jerárquico, en la Iglesia, va acompañado necesariamente 
de un principio comunitario. 

Estos dos principios no se oponen en absoluto desde que el primero 
se traduce en una función orgánica de un cuerpo viviente. Nada tan 
digno de destacar como la constancia con que los textos bíblicos unen, 
en los mismos pasajes, la mención de las funciones o de las competen- 
cias propias del ministerio apostólico y la afirmación de una cualidad 
espiritual y de una vida en la que todos tienen parte *. Y es que la 
Escritura y después la tradición, hablan esencialmente de la Iglesia 
como organismo vivo. La Iglesia es el cuerpo de Cristo; es una ciudad 
o una familia en la que todos los miembros son activos, aunque no de 
igual manera; si se compara a un templo es siempre bajo la reserva 
de que está hecho de piedras vivas... *. No todos tienen parte en los 


2. Cfr. los pasajes mismos que acabamos de citar: I Cor. 3, 9-17; Ef. 2, 19-22; 
o los textos sobre el cuerpo (Rom. 12; Cor. 12; Ef. 4); o, entre los textos que 
expresan la cualidad sacerdotal de todos los fieles, Heb. 13, 7 y 15-17; Rom, 12, 1 
y 3-8; Pe. 2, 4-10 y 5, 1-5; etc. 

3. Puede observarse aquí que todas las comparaciones en las que la Escritura 
revela alguna cosa del misterio de la Iglesia, y que los Padres recogen, tienen de 
común cuatro rasgos decisivos de una realidad : 1.0 relativo a alguno y a una per- 
sona; 2.0 colectivo, hecho de muchos; 3.0 a la vista del cual algunos tienen una 
función, una autoridad, un ministerio; 4.0 que es dinámico e implica crecimiento, 
complementación. Resumimos en un cuadro: 


Imagen 1.0 relativo a 2.0 colectivo: 3.0 algunos tienen 4.0 dinámico 
alguno muchos que for- una función 
man uno solo 
CUERPO | Cristo-cabeza muchos  miem- | músculos de ser-| crecimiento : 
bros vicio: Ef. VI,| Ef. 4,2. 
Hom. 12; I Cor. 
12. 
ESPOSA |Cristo (Ef. 5, 25-|la Iglesia como | paraninfos : Ef. 5, 26-27 
32; Mt. 22, 2; persona pero no TE-Cof., 11, 2 
25, 1; 1 Cor. 11, formando  más| 
3-4. que una carne 
con Cristo. 
TEMPLO |Dios habitante: |hecho de piedras | arquitectos : en construcción 
Cristo,  piedra| vivas: 1 Pe.| I Cor., 3. 9-17. 
angular : Mc. 2, 5. fundamentos : 
12, 10; 2, 20-22. Ef. 2, 20. 
CIUDAD |ciudad de Dios,|muchos ciudada-| puertas : íd. 
su verdadero nos, unidad he- Apoc. 21; 
rey. cha de muchos. | jueces 
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actos que ponen el fundamento y la estructura, pero todos tienen parte 
ea la dignidad del todo, en las funciones que la componen y en los 
actos de su vida. 

En su DIGNIDAD ante todo. Hay algo que olvidamos un poco, pero 
que estaba muy presente en el espíritu de los Padres *. Desde el mo- 
mento que los fieles son miembros del cuerpo de Cristo, participan de 
su dignidad real y sacerdotal. Si hay en el mundo un orden de existencia 
inerte, luego un orden de vida sensible y perecedera, después de vida 
espiritual, hay todavía más arriba, un orden de vida propiamente divina, 


VIÑA «viña del Señor, |Israel es la viña.| obreros en crecimiento 
el propietario. y vida 
Cristo es la vid Nosotros los sar- 
(Jn. 15). mientos (Jn. 15) 
REBAÑO | Cristo es el pas- pastores : 
tor: Jn. 10, 11- 1 Pe. 5, 2; 
16, y textos del fm. 21, 15, 17. 
A. T. 
REINO Dios, su Rey. Jueces: ME. 19. en crecimiento ; 
28; Lc. 22, 80, cfr. parábolas 
CASA Cristo, cabeza de [familia de Dios|«administradores: 
la casa: Lc. 12, 42; por- 
Me, 10, 25, teros: Mt. 16, 
l 19 


Rasgo común que se desprende de todo esto, es también la belleza, Muchas 
de estas comparaciones (esposa, templo, ciudad, reino) implican a la vez la idea de 
cosa presente y de realidad futura. 

4. Cfr., por ejemplo, San LrónN: Sermo 4, 1 (P. L. 54, 148-149): «Aunque la 
Iglesia total esté jerarquizada en diferentes grados, de forma que el cuerpo sagrado 
n> está completamente sino en la diversidad de sus miembros, no obstante todos 
nosotros somos uno solo en Cristo, como dice cl Apóstol (Gál. 3, 28); nadie está 
separado de la función que realiza otro, de manera que la humildad de la parte que le 
toca no impide el lazo orgánico con la cabeza. lin la unidad de la fe y del bautismo, 
carísimos, nuestra unidad está sin rotura, la dignidad nos es común, conforme a lo 
que dice el bienaventurado apóstol Pedro : «Vosotros como piedras vivas sois edifica- 
dos en casa espiritual y sacerdocio santo, para ofrecer sacrificios espirituales agra- 
dables a Dios por Jesucristo... Vosotros sois linaje escogido, sacerdocio real, nación 
santa...» (1 Pe. 2, 5 y 9). Así, a todos los que han sido regenerados en Cristo, 
el signo de la cruz los ha hecho reyes, la unción del Espíritu Santo los ha consagrado 
sacerdotes : de forma que más allá de nuestra función particular en el ministerio, 
todos los hombres espirituales y los cristianos proclaman tener parte en la misma 
raza real y en la misma función sacerdotal...» 

Es también de San Icón el famoso «agnosce, o christiane, dignitatem tuam... 
memento cujus capitis et cujus corporis sis membrum» (Sermo 21 [de Nativ 1], c. 3: 
P. L. 54, 192). — La antología citada con frecuencia, de Dabin, suministraría muchos 
otros textos parecidos. 
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en y por el Hijo de Dios hecho hombre, Jesucristo. A este nivel de 
dignidad nos eleva el nombre de cristiano que ostentan todos los bau- 
tizados. 

Sabemos también que cada uno cumple en el cuerpo un papel de- 
terminado por su vocación, los dones recibidos, su estado y su FUNCIÓN. 
Hemos visto que esta doctrina de San Pablo y de los santos Padres 
ha sido recogida luminosamente en la encíclica Mystici Corporis *. Las 
funciones jerárquicas solas aseguran a la Iglesia su estructura de ins- 
titución de salvación y, en este sentido, son las únicas esenciales a su 
existencia pura y simple; pero otras funciones entran en la morfología 
concreta de la Iglesia y forman parte de su organización interna. La 
encíclica Mystici menciona : los carismáticos (parece que entiende esta 
palabra en su sentido moderno, como implicando dones excepcionales) ; 
los religiosos que hacen profesión pública de seguir los consejos evan- 
gélicos, bien en la vida contemplativa, bien en el ejercicio de las obras 
de misericordia espiritual o corporal; las personas casadas, padres y 
madres de familia, padrinos y madrinas; todos los miembros del «orden 
laico», y particularmente los que militan en la Acción Católica. Se 
reconoce aumentada con una nueva categoría, la lista clásica de «mi- 
risterio, grados, profesiones, estados, órdenes y funciones» (las pala- 
bras son de la encíclica), que la tradición ha visto siempre que componía 
el cuerpo de Cristo, es decir, la Iglesia, no sin añadir en ciertas épocas 
los predicadores, las viudas y las diaconisas. Se nos propone, pues, 
una visión de la Iglesia como organismo : organismo en el que ciertas 
funciones aseguran la existencia misma de la institución, otras su per- 
fección conforme a la voluntad de Dios que distribuye los dones y las 
vocaciones como le place. La Iglesia existía, en cuanto a su estructura 
esencial, en los apóstoles, cuyos sucesores son los obispos : su sacer- 
docio es necesario a la estructura de la institución. Pero Jesús quiso 
que, desde un principio, al lado de los apóstoles estuvieran los 70 
(72) discípulos, las santas mujeres y aun otros. Los diferentes «órdenes» 
de que hemos hablado y cuya lista podríamos lo mismo alargar que 
reducirla a dos clases de vida religiosa y de vida en el mundo, son ne- 
cesarios también, no para hacer existir la institución, pero sí para que 
la Iglesia cumpla plenamente su misión y, si así puede decirse, su 
programa de cuerpo de Cristo * 


5. Encíclica Mystici corporis, AAS, 1943, p. 200; ed. Tromp, n. 16: ver en el 
comentario del P. Tromp. numerosas referencias a testimonios de la tradición. Y 
cft. supra, cap. 3, final; cap. 8, p. 436 (San Juan Crisóstomo) ; cap. 2, p. 51, etc. 

6. Hemos invocado ya (cap. 1, 1. 8) el texto de la Constitución Provida Match, 
del 2-2-1947 (AAS, p. 116), en la que Pío XIL relaciona la vida religiosa, no con la 
esencia de la Iglesia, sino con su fin, la santificación. Cfr. en idéntico sentido el 
discurso de Pío XII al Congreso de religiosos, 8-2-1950 (Docum. Cathol., 1950, col. 
1670, 1676). Ya LEóN XIII justificaba el lugar de las Órdenes religiosas en función 
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Puede precisarse más el sentido de la función laica en cuanto es 
necesaria para que sea realizado este programa y esta misión. Si se 
tratara tan sólo de ser sujeto receptor y beneficiario de las operaciones 
de gracia ejercidas por el sacerdocio, la función monástica sería sufi- 
ciente. Los monjes son, podríamos decir, la humanidad convertida en 
Iglesia en estado puro, ofreciéndose de manera que la vida de Cristo 
pueda informarla total y directamente. Ahora bien, el plan de Dios no 
es que aquí abajo haya solamente una Iglesia, sino una Iglesia y un 
Mundo, una Iglesia que tenga una misión de cara al Mundo y que se 
haga de sus riquezas; luego, finalmente, un Reino que habrán prepa- 
rado uno y otro, cada cual a su manera. El programa del Cuerpo mís- 
tico implica la secapitillación en Cristo de todo lo que pueden desarro- 
llar las riquezas de la creación y las virtualidades de la humanidad : el 
Primer Adán reclama al Segundo para ser salvado, pero el Segundo 
supone el Primero para salvarlo y reinar sobre alguna cosa. En cuanto 
a la misión de la Iglesia, no puede ser realizada si el Evangelio no se 
predica a toda criatura, si la creación, con todos sus acrecentamientos, 
no es ofrecida en Cristo: sólo se realiza en todas sus conveniencias y 
consecuencias cuando la influencia cristiana prepara, al nivel de las 
estructuras humanas, las posibilidades para que la fe brille en toda 
la obra de la civilización para orientarla conforme a Cristo. 

Hay muchas cosas que no pueden hacer sino los laicos, puesto que 
son a la vez del Mundo y de la lelesia, lo que no puede decirse de 
verdad ni de los clérigos ni de los monjes. De aquí que la función laica, 
como tal, sea necesaria a la misión de la Iglesia y al programa de la 
Economía de la gracia. Los laicos son el sujeto propio e irreemplaza- 
ble de ciertas actividades por las que esta misión y este programa pue- 
den cumplirse plenamente. Hemos visto cómo el mandato, que les es 
propio, lo determinan las circunstancias providenciales de su compro- 
miso profano; cómo corresponde a la parte de la misión de la Tgelesia 
en que ésta actúa, no mediante sus «poderes» espirituales, sino según 
su influencia ; cómo, en fin, este mandato ex spiritu, ex circumslantiis, 
está homologado por el apostolado jerárquico que asume el de los laicos 
y se complementa en él. Nos preguntamos hasta qué punto los laicos son 
el sujeto de las operaciones por las que la Iglesia se construye y lasta 
qué punto les son necesarios. La respuesta, como se ve, es largamente 
positiva. Pero no es todo todavía. 

Los laicos tienen parte en la dignidad del Cuerpo méfstico, en su 
organización en funciones, en el conmplimiento, por el Cuerpo místico, 
de su programa y por la Iglesia de su misión, Dienen parte también, y 
plenamente, en los ACTOS DK SU VIDA, 


de la misión de la Iglesia: cartas sobre el «Americanismo», Actes, ed. B. Presse, t. 5, 
p. 322-325 y al cardenal Richard. id., t. 6, p. 134-185 y 188-189. 
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Esta vida le llega al cuerpo, al menos en cuanto a sus determina- 
ciones decisivas, por el canal de la apostolicidad, pero ésta es una fun- 
ción orgánica dispuesta por el Espíritu Santo para que todo el cuerpo 
viva de la vida de su cabeza. Animado, todo el cuerpo está, en el senti- 
do más fuerte de la palabra, interesado en la actividad profética, sacer- 
dotal, apostólica, salvadora, a la que Cristo asocia a los suyos; el 
cuerpo entero es de verdad sujeto de toda la vida en Cristo, y sola- 
mente él es el sujeto adecuado. Es sólo en su totalidad donde se realiza 
plenamente la vida. De ahí que, por una parte, no puede encontrarse 
de verdad al Señor y conocer la plenitud de la verdad si no es en la 
comunión del todo; y, por otra, las instancias jerárquicas de la apos- 
tolicidad no pueden ejercerse si no es en él y por él, puesto que sólo 
existen en orden al cuerpo. 

Es esta una verdad que hemos hallado al final de todas nuestras 
investigaciones, principalmente bajo dos formas: la idea de que los 
fieles son el «pleroma» de la jerarquía, y la de una asociación del 
principio comunitario con el principio jerárquico. Esto se ve particu- 
larmente en el campo del culto litúrgico, de la vida de fe y del apos- 
tolado. Nos hemos encontrado en presencia, a la vez, de una dualidad 
y de una unidad de sujeto : dualidad, puesto que el sacerdocio jerárquico 
y el magisterio es algo muy distinto a una delegación del pueblo, pues- 
to que la misión apostólica de los Doce, continuada en la de la jerar- 
quía, es total y consistente en sí misma y, sin embargo, existe un 
sacerdocio de los fieles, una infalibilidad de la Iglesia creyente y una 
misión apostólica de todos; unidad, puesto que hay un sentido según 
el cual los fieles forman con sus sacerdotes un único sujeto de culto, 
de fe, de testimonio infalible, de apostolado en fin. Y es que hay un 
solo Señor, un solo Espíritu, un solo Cuerpo (Ef. 4, 16); el Espí- 
ritu Santo que anima los órganos jerárquicos para aportar la vida al 
cuerpo, y el Espíritu Santo que anima todo el cuerpo para ejercer los 
actos de dicha vida, no pueden dejar de buscarse y de asociarse, si puede 
hablarse de esta manera, ya que son exactamente lo mismo. Tanto en 
la Iglesia como en el plan total de la creación. Dios va de uno a uno 
a través del máltiplo; se comunica a muchos para desplegar en ellos 
su gracia y conducirlos a la unidad en la comunión, en una especie 
de concelebración del misterio de la misma vida. En lo cual, Dios no 
hace más que reflejar en la Tglesia su propio secreto, puesto que en 
Él todo es procesión a partir de un solo Principio, comunicación a va- 
rios y perfecta comunión en la unidad O beata Trinitas! 

La asociación del laicado con la jerarquía llega hasta a colaborar en 
cierta manera con ella en el orden mismo-de la misión jurídica en la 
que la jerarquía es el sujeto propio, por lo menos al nivel de las tareas 
de ejecución. Recuérdese lo dicho a propósito de la liturgia, de la en- 
señanza, del apostolado, incluso de la regencia de la casa de Dios. 
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Existía el poder y los actos jerárquicos procedentes de arriba, estaban 
los actos de vida ejercidos desde abajo por todo el cuerpo, mas igual- 
mente una especie de asunción de éstos por aquéllos, lo cual conducía 
a colocar, entre las operaciones propiamente sacramentales y la oración 
personal, por ejemplo, un culto litúrgico de la Iglesia como tal; o entre 
el apostolado de pura inspiración personal y el apostolado jerárquico, 
cierta «participación» de éste, y el apostolado organizado por la Acción 
Católica. E incluso participaciones, bastante tenues a decir verdad, 
en la autoridad de enseñanza y en las funciones de regencia. El prin- 
cipio de asociación se traduce de esta manera hasta en instituciones de 
forma canónica. Pero es principalmente en el amplio campo de la vida 
y de su fervor donde se traduce más fructuosamente, en una asociación 
sacerdocio-laicado donde el sacerdote interviene eficazmente como hom- 
bre espiritual, hombre de pensamiento y de cultura, hombre apostólico, 
guía de su pueblo, buscando en fin con los fieles el camino y los medios 
para una buena marcha de la Ielesia en las coyunturas concretas de 
la historia. 

Es un hecho que la evolución de las ideas, sobre todo en Occidente, 
ha laborado inás bien en contra de la unión del principio comunitario 
con el principio jerárquico y en favor de un desarrollo unilateral de 
éste. Durante algún tiempo, prevaleció la idea de que los actos jerár- 
quicos, sobre todo las celebraciones sacramentales, eran actos del Cuer- 
po místico, y que no se los podía celebrar sino en la comunión del 
cuerpo. Fue necesario precisar que su validez no dependía del cuerpo 
como tal, sino que procedía de arriba. Esta precisión necesaria, hecha 
al inicio de un movimiento que iba a desarrollar la teología de los po- 
deres jerárquicos y de los medios de gracia — y por tanto, de la Iglesia- 
institución — contribuyó ciertamente a aislar el principio jerárquico. 
La antigua disciplina, que le ligaba de forma expresiva y eficaz al prin- 
cipio comunitario, dio lugar hacia la misma época (siglos XI-XI1) a o'ras 
prácticas. Entonces se pasó de ordenaciones sacerdotales hechas para 
el servicio de una iglesia a ordenaciones sin «título»; de un régimeri 
de elecciones episcopales todavía populares a un régimen de elecciones 
reservadas al Capítulo; de canonizaciones hechas por instancias de la 
base a canonizaciones reservadas al Papa; de la idea de una autoridad 
guardiana de la tradición, a la de una autoridad fuente de derecho; 
de la comunión ligada a la celebración eucarística a la comunión fuera 
de la misa, con hostias guardadas en reserva: y tantos otros puntos, 
cuya lista podría fácilmente aumentarse, todos de idéntico sentido, el 
de un ejercicio y una afirmación unilateral del principio jerárquico. 

Hay una diferencia considerable entre Occidente y Oriente, los 
cuales, ¡ay !, se separan precisamente en el momento histórico a que 
nos referimos. De los dos principios, el jerárquico y el comunitario, 
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Occidente ha sentido y realizado más bien el primero, Oriente el se- 
gundo. En Occidente se ve y se recalca más que uno solo es el principio 
y que el cuerpo recibe de él: esto se adivina en la concepción del 
sacerdocio, en la teología del poder papal, incluso en la mariología, 
donde se tiende fácilmente a hacer de los dones de Dios un privilegio 
roseído personalmente; es bastante claro en la liturgia, en la celebra- 
ción eucarística, por ejemplo, donde parece que nada se hace o se dice 
sí no lo hace o lo dice el sacerdote, hasta llegar a pronunciar, en lugar 
de los fieles, el Domine, non sum dignus y el Amen de la comunión... 
En Oriente se ve y se recalca mejor cómo todos tienen aquello cuyo 
principio jerárquico es uno solo 1. Pero Occidente no desconocía por 
entero el principio comunitario, y Oriente no negaba el principio je- 
rárquico. Los dos son complementarios, como en el fondo se comple- 
mentan Oriente y Occidente, siendo así queridos providencialmente por 
Dios, sin el cisma, en una dualidad y una comunión que pertenecen 
a su vez al tipo concreto de la Iglesia. 

"Toda idea debe manifestarse y guardarse a la vez en gestos. Si se 
quiere afirmar bien la unión de estos principios en la Iglesia es necesa- 
rio que tengan sus signos expresivos. Ningunos más bellos y más ex- 
presivos que los de la liturgia. Ésta no es solamente la «didascalia de 
la Iglesia», según la célebre frase de Pío XI *; es, por encima de las 
ideas definidas, el arca sagrada, el hogar donde se guarda y expresa el 
espíritu de la Iglesia. Hemos visto cómo en la misa, todas las formas 
del sacerdocio se ejercen en su relación y lazo orgánico unas con otras. 
Es cierto que cuando el sacerdote y el pueblo se aseguran mutuamente 
que el Señor está con ellos y que, así asegurado, el sacerdote dice 
«Oremos», el principio jerárquico se acaba efectivamente en el princi- 
pio comunitario y se manifiesta la verdadera naturaleza del Cuerpo 
místico. Toda la misa realiza y representa admirablemente la unidad 
sinfónica de la Iglesia en la que los diferentes miembros desempeñan 
papeles diversos en la unidad del todo: uno entona, otro continúa el 
canto en sus labios; uno lee, otro bendice; uno consagra, otros co- 
mulgan ; el sacerdote, el diácono, el acólito, tienen funciones diferentes, 


7. Compete a un estudio especial mostrar cómo dos teologías diferentes del Es- 
píritu Santo están respectivamente en la raíz le estas concepciones; una que pone 
el acento sobre el hecho de que todo procede de uno: y sobre la dependencia que el 
cuerpo tiene respecto a la cabeza de quien recibe la vida que lo anima; la otra, que 
se fija más sobre la vida expandida por todo el cuerpo gracias al Espíritu Santo, 
que aparece como una realidad autónoma en relación al Verbo. — Es claro que una 
teología del laicado reclama una teología lel Espíritu Santo que, como la primera, 
sea una simple revalorización de los elementos auténticos y profundos de la tra- 
dición. Intentaremos, más adelante, esquematizar algunas ideas generales, si Dios 
nos da fuerzas y tiempo. 

8. En el curso de una audiencia concedila a Dom. B. Capelle : cfr. Rev. Grégo- 
rienne, marzo-abril 1937, p. 79. 
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pero el servicio no es total si no es por sus actos respectivos. ¡ Qué 
alegría da ver, a este propósito, que en el nuevo ritual de la vigilia 
pascual promulgado en 1951, el celebrante escucha, sin doblar la lec- 
tura pública con una lectura personal, las profecías leídas por otro 
ministro ! *, Es lamentable que circunstancias, hoy día superadas, hayan 
llevado no hace mucho a obligar al sacerdote a recitar en voz baja 
las piezas que los ministros o el pueblo cantan en la Misa solemne. 
Hay en esto una anomalía litúrgica, hay también como un símbolo 
de que el sacerdocio jerárquico lo ha acaparado todo. Parece que nada 
puede hacerse en la Iglesia si no lo hace él y, respecto al apostolado 
o a la expresión del pensamiento, etcétera, que la Iglesia no estaría 
presente si no se viera allí una sotana Por nuestra parte, concedemos 
gran importancia a los gestos significativos. Ellos conservan el espíritu. 
El respeto está en peligro donde se pierde la costumbre de saludar. 
El laicado no será restablecido en su plena cualidad de laicado de la 
lglesia mas que cuando la pequeña reforma introducida en 1951 en 
la celebración de la vigilia pascual se extienda, en cuanto a su espíritu, 
a todos los dominios donde pueda aplicarse. 

No nos disgusta dar fin a este grueso volumen recordando esta vi- 
gilia pascual, entre la tumba y la vida: ¡es también la aurora de la 
primavera ! 


9. Ver el decreto de 9 de febrero de 1951, cap. 4, n. 15 y el comentario de Dom 
L. BEAUDIN, en La Maison-Dieu, n. 26 (1951-52), p. 106-107. Acerca de las cirernmatan- 
cias algo humillantes que han conducido a que el sacerdote lea los fragmenton que 
otros miembros de la celebración litúrgica ejercen, cfr. L. BOUYER, en Dieu Vivant, 
m. 19 (1951), p. 87. 


PEQUEÑO LEXICO DE PALABRAS TECNICAS 


A. Primera letra del alfabeto griego, como la Q es la última. La Sagrada 
Escritura y la liturgia utilizan el simbolismo de estas dos letras para 
significar que el misterio de Cristo es el comienzo y el fin de todo. 

ACTA ET PASSA CHRISTI IN CARNE, Lo que Cristo ha hecho y sufrido (por 
nosotros) en carne mortal: frase tomada de Santo Tomás : Summa 
Theologica, 111 parte, prólogo. 

ÁGAPE. Comida fraterna al final de la cual se celebraba la eucaristía. Ex- 
presa la idea de una comida todos juntos. 

AcapPÉ. Palabra griega que, en lenguaje cristiano, sigriifica caridad, con un 
matiz de gratuidad en el amor. Cír., por ejemplo, Rom. 5, 8,; 1 Jn. 4, 8-10, 

ATHATHEIA. Palabra griega del vocabulario de los filósofos, sobre todo es- 
toicos, que significa: insensibilidad, ausencia de pasión, indiferenca. 

ANAPHORA. Transcripción de una palabra griega que significa la acción de 
elevar, empleada en el lenguaje litúrgico que expresa dicha ofrenda y, 
sobre todo, la parte que nosotros llamamos canon (de la Misa). 


ANTEPARUSÍACO. Antes de la Parusía (cfr. esta palabra). 


Artianos. Profesores de la Facultad de las Artes, en la Universidad me- 
dieval; por tanto, hombres que cultivan las ciencias racionales. 

CARÁCTER (SACRAMENTAL). Realidad espiritual conferida por cada uno de los 
tres sacramentos del Bautismo, de la Confirmación y del Orden ; la cual 
configura el alma con Cristo, especialmente con Cristo sacerdote que 
ofrece al Padre el culto perfecto. Cfr. el catecismo, y cardenal SUHARD : 
Le prétre dans la Cité, p. 13-14. , 

Carisma. Carismático. Don de la gracia de Dios. Partiendo de este sentido 
amplio, que engloba todo don espiritual, se suele reservar el nombre de 
carismas para dones particulares, como aquellos de que habla San Pablo 
en Rom. 12, 6 y 1 Cor. 12. Carismático significa, por tanto, como adjetivo, 
lo relativo a los carismas y, como sustantivo, la persona dotada de esos 
dories particulares procedentes del Espíritu Santo. 

COMPETENCIA. Facultad o autoridad inherente a una función. Tiene casi el 
mismo sentido que «poder», pero es menos precisa y no tiene el mismo 
matiz de fuerza apremiante. Así, en la Iglesia, el magisterio es origina- 
riamente una competencia original, pero no adquiere el matiz de poder 
más que cuando se concede jurisdicción. 

CRITERIOS TEOLÓGICOS (TRATADO DE LOS). Se dice también a veces «lugares 
teológicos». Capítulo de metodología teológica donde se intenta precisar 
el valor de las diferentes autoridades, de los diversos documentos usados 
en teología, como también el de las tesis allí defendidas. 
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DEMIÚRGICA (FUNCIÓN). Adjetivo de «demiurgo» que designaba, originaria- 
mente, en griego, el que trabaja para el público; de ahí, el que ejerce 
una profesión, el que produce, el que crea. De aquí el sentido filosófico : 
poder creador. El hombre no es nunca, en rigor, creador de nada, pero 
transforma maravillosamente todo lo que toca y extrae sin cesar, de las 
virtualidades de la naturaleza, energías que luego aplica para producir 
nuevos efectos. Este poder y este papel, ilustrados por el personaje de 
Fausto, es lo que nosotros llamamos demiúrgicos. 


DISPOSICIÓN. Los exegetas piensan generalmente que la mejor traducción 
de la palabra bíblica Diatheké no es «alianza», la cual marca demasiado 
la idea de contrato bilateral; tampoco exactamente «testamento», que 
parece recordar una vida que acaba, sino «Disposición», en el sentido 
que alguno toma tales Disposiciones. 


EcoLÓGICO. Relativo a los organismos y el medio en que viven. 


ECONOMÍA (latín: Dispensatio). Orden y desarrollo del plan de salvación 
de Dios (cfr. nuestra información en la enciclopedia Catholicisme). 


Economía (por). Uso de un principio canónico de condescendencia y de 
dispensa por el cual la Iglesia oriental ortodoxa reconoce, en ciertas 
condiciones, como válidos unos sacramentos que son de sí inválidos o 
nulos. (Ver nuestra nota en la enciclopedia Catholicisme.) 

EoN. Transcripción de una palabra griega que sigrifica una larga dura- 
ción, luego cierto segmento de duración. En el N, T. la palabra se toma 
en este sentido, pero por encima del puro cspacio cronológico, designa 
las realidades que llenan el segmento de duración en cuestión, y cl ré- 
gimen propio del mismo: cfr. Tiempo de la Iglesía. 


EPIKEJA. Transcripción de una palabra griega del vocabulario moral que 
significa lo conveniente, comedido, moderado, equitativo. Los moralistas 
llaman epikeia la apreciación de lo justo, saltando si es preciso por en- 
cima de la rígida aplicación de lo estrictamente legal (porque, en ciertos 
casos, «Summus, jus, samma injuria»). 

EscATOLOGÍa, ESCATOLÓGICO. Palabra por palabra: relativo 11 fin. Podría 
decirse también : terminal. La escatología es el conocimiento que nos- 
otros tenemos de las cosas firiales. Según la Revelación cristiana, el plan 
de Dios y el murido en el cual se realiza van hacia un término, caminan 
hacia un fin. Según los dos sentidos de la palabra, término y fin serán 
el punto final, el último capítulo de la historia que nos concierne, pero 
también y sobre todo son eso a que tiende esta historia : de ferma que 
el fin o término, atrayéndolo todo a sí, ilumina y cualifica todo el 
desarrollo de las cosas. La historia espiritual se ilumina gracias al tér- 
mino, el tiempo presente gracias a la escatología. 

ESCATHON. La última cosa; esa detrás de la cual no hay nada más; lo 
que está al fin. 

sparoas. Cir. Hapax. 

GLOSOLALIA. Hablar en lenguas. Cfr. 1 Cor. 14. 

HapPAx. Palabra griega que significa una sola vez, una vez por todas. 
HENSANSTALT. Institución de salvación ; expresa la Iglesia en su aspecto 
de sociedad jerárquica y de medio, ministerio o mediación de gracias. 
HEILSGEMEINSCHAFT. Comunidad de salvación ; expresa la Iglesia en su as- 

pecto de comunión. 


HistórRICO (CRISTO HISTÓRICO). Cristo antes de la resurrección ; aquel que 
nació, vivió, fue visto y oído, y que finalmente sufrió en la cruz. Se 
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habla de Cristo resucitado, de Cristo glorioso, y para el Cristo subido 
al cielo, de Cristo celestial. Ahora bien, según nuestra fe, es el mismo 
Cristo. 

LarsrI. Palabra latina que significa caídos : designa a los que, durante las 
persecuciones, y especialmente la persecución de Decio, habían entregado 
las Sagradas Escrituras o habían firmado un libelo de sacrificio a los 
dioses. 

NEUMA (NEUMÁTICO). Pneuwma: transcripción de una palabra griega que 
significa espíritu ; en el lenguaje cristiano del N. T., luego en los padres, 
tanto el espíritu del hombre eri cuanto emerge por encima de la materia 
y del cuerpo, como sobre todo el Espíritu de Dios, la Persona del Espí- 
ritu Santo; pero también el don de gracia que Dios nos da y que atri- 
buimos a su Espíritu Santo. El Pneuwma es, pues, como la calidad de la 
creación sobrenatural. — Neumático: adjetivo de Neuma: lo que per- 
tenece al orden de la gracia o de la creación sobrenatural. 

NoáÁguico. Adjetivo de Noé. Alianza noáquica = alianza concluida con Noé 
después del diluvio, y que implica esencialmente, por parte de Dios, la 
promesa de no perturbar el orden cósmico : cfr. Gén. 8, 15-22. 

NovISSIMI (DE.) Tratados teológicos de los fines últimos, donde se tratan 
los problemas referentes a la muerte, al Juicio, al purgatorio, al infierno 
y al cielo. 

PALINGENESIA. Palabra griega que significa nuevo nacimierto; de ahí el 
sentido más amplio de renovación general. 

PAscua. Transcripción de una palabra griega, procedente a su vez del arameo 
o del hebreo, y que designa la fiesta mosaica de la pascua. Ahora bien, 
el sentido que esta palabra tiene en la Sagrada Escritura es el de paso: 
paso del Señor sobre Egipto (Ex. 12, 11), paso de los Hebreos de Egipto 
por el desierto, en ruta hacia la tierra prometida. Este sentido se man- 
tiene en el Evangelio para la «pascua» de Cristo. (Jn. 13, 1), luego en la 
tradición y en la liturgia, en el riquísimo simbolismo de Pascua, síntesis 
de todo el misterio cristiano : cfr. L. BOUYER : Le mystére pascal (ed. du 

Cerf); J. DANIÉLOU : Bible et liturgie (ibid). 

Parusía. Parusíaco. Transcripción de una palabra griega que significa pre- 
sencia o llegada. En el lenguaje cristiano designa el retorno glorioso 
de Cristo al fin de los tiempos, «para juzgar a los vivos y a los muer- 
tos, Él, cuyo reino no tendrá fin» (Credo). — Parusíaco = de la parusía, 
que pertenece al orden de cosas abierto por la parusía. 

PARACLESIS DE ESPÍRITU SANTO. Transcripción de una palabra griega con 
frecuencia difícil de traducir en el N. T. y que engloba el sentido de : 
adverteticia, llamada urgente, consolación. 

PLEROMA. Transcripción de una palabra griega que significa, en sentido 
activo, lo que llena, lo que complementa, y, en sentido pasivo, lo que está 
lleno de alguna cosa, plenitud, medida plena o total de algo. 

PREAMBULA FIDEL. Preámbulos de la fe. Se entiende por ello en teología 
cierto tiúmero de verdades o de tesis, de suyo accesibles a una demos- 
tración racional, y que es normal que se establezcan antes de adherirse 
a los misterios propiamente Gichos. 

Éstos son esencialmente la existencia de Dios, su Providencia, sus prin- 
cipates atributos, la inmortalidad del alma. Constituyen la base sobre a 
cual y a partir de la cual es posible la adhesión de fe. 
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RECAPITACIÓN, Empleamos a veces esta palabra, en lugar de recapitulación, 
para traducir el término pauliniano avaxepadarmoactar (Ef. 1, 10) que sig- 
nifica etimológicamente : resumir, volver a poner bajo un solo título. 

Res. Realidad espiritual interior producida normalmente por el signo o rito 
sacramental, del que es la principal razón de ser. 

SACRAMENTUM. Sacramento. Cuando la palabra se pone en relación con Res, 
designa el aspecto o el momento exterior del sacramento, el signo, el rito 
visible, distinto de la realidad de gracia que está llamado a producir. 

SOTERIOLOGÍA. SOTERIOLÓGICO. Ciencia de las cosas de la salvación ; rela- 
tivo a la salvación. Del griego Soter, salvador. 


SinórtICOS. De una palabra griega que significa que se puede abarcar de 
una sola mirada. Designa los Evangelios según San Mateo, San Marcos y 
San Lucas, que se pueden poner, y se pusieron muy pronto, en tres co- 
lumnas paralelas, pues se parecen mucho. 

TIEMPO (DE LA IGLESIA). Duración por la cual Cristo ha instituido la Igle- 
sia en su forma terrena; es la que separa su ascensión de su retorno 
(parusía). Algo así como para la palabra «eon», por «tiempo de la Igle- 
sia», se entiende también el régimen que existe durante este segmento 
cronológico, el estado de cosas : algo así como cuando hablamos de tiem- 
po de esponsales, de tiempo de guerra, etc. 


0. Cfr. A. 
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INDICE ANALÍTICO DE LOS CAPITULOS 


INTRODUCCIÓN 
El problema actual de una teología del laicado 


Hay algo cambiado en el sentimiento que los laicos tienen de 
su posición en la Iglesia, p. 8. — Renovaciones que han preparado 
este cambio. En todas partes, deseo de una teología del laicado, p. 9. 

Se critica con frecuencia el derecho canónico. La parte de los 
laicos no es tan mínima como suele decirse, pero aparecen sobre todo 
como pasivos, p. 10. --— La teología del laicado exige en realidad 
una eclesiología total, p. 13. 

Lo que se ha querido presentar aquí, p. 13. 

Podría haber peligro en preconizar demasiado la iniciativa de los 
laicos, p. 15. — Cómo se responde y cómo evitar este peligro, p. 16. 
En cambio, la Iglesia conocerá, gracias a la acción de los laicos, una 
verdadera primavera, p. 17 

Plan de la obra, p. 18. 


CAPÍTULO I 
¿Qué es un laico? 


¿Qué relación tiene la categoría de «laico» con la sagrada Escri- 
tura?, p. 21. 

Distinción entre clérigos y laicos en el cristianismo antiguo, p. 22. 
Cómo se añade un tercer término, el monje, p. 24. — Cómo, sobre 
todo en Occidente, esta distinción no se ha mantenido muy lim- 
pia, p. 27. 

La dualidad de estas distinciones queda, no obstante, inscrita en 
la naturaleza de las cosas ; también se ha definido al laico por re- 
ferencia, tanto al monje como al clérigo. De donde : 

Noción monástica, donde la condición laica se define por el es- 
tado de vida. Nocióri en favor sobre todo en el siglo XII, p. 29. — 
Sus características son que: 1.% la condición laica es presentada 
como una concesión, p. 30; 2.) el espíritu se orienta lracia la idea 
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de que los laicos, entregados a las tareas temporales, no tienen 
parte activa en el orden de las cosas sagradas, Pp. 82. 

Noción canón:ca, donde la condición laica se define desde el 
punto de vista de la función y de la competencia. Noción más seña- 
lada en el siglo XU1, p. 85. 

Caracterización más positiva de la condición laico : 

Primera aproximación : los laicos llevan a cabo la obra de Dios 
realizando también la obra del mundo, p. 87. 

Segunda aproximación : los laicos son hombres para quienes 
las cosas han de considerarse en sí mismas ; para quienes existen las 
causas segundas, p. 38. — Histórica e ideológicamente, este rasgo 
caracteriza el fondo del mundo mecderno como mundo laico, p. 89. 
Distinción entre «taicalidad» y «la¡cismo», p. 40. — Ilustraciones so- 
bre esto (Santo Tomás y Lacordaire), p. 42. 


PRIMERA PARTE: POSICIONES 


CAPÍTULO II 


Posición de una teología del laicado 
O 
Destino de una consideración del laicado en la eclesiología 


Dos ASPECTOS EN LA IGLESIA... ...o.ooo0o0o ono er 44 
La Iglesia es la colectividad de los fieles y, en este sentido, la : 
hacen sus miembros. Es el aspecto que expresa la palabra Eccle- 
sia y la definición tradicional Societas fidelium, p. 44. 
La Iglesia es también el conjunto de los medios instituidos por 
el Señor, para hacer de los hombres una comunidad de fieles. La 
Iglesia-institución precede de esta manera a la Iglesia-sociedad de 
fieles, y la hace, p. 45. 


La TRADICIÓN HA MANTENIDO UNIDOS, MUY ACTIVAMENTE, UNO Y OTRO 

A A 

Signos de este hechc eri la eclesiología de los Padres, en el eris- 
tianismo antiguo, p. 48. 

La tradición tiene una noción muy corporativa de la Iglesia- 
sociedad de fieles y del papel activo de toda comunidad. Pero el 
fidelis no existía más que en y por la institución sacramental ecle- 
sial, p. 52. — En la tradición, el Cuerpo místico no es una pura 
comunión espiritual, sino que engloba el conjunto de la gracia, p. 53. 


48 


EXAGERACIÓN Y ALTERACIÓN DEL ASPECTO SEGÚN EL CUAL LA IGLESIA LA 
HACEN SUS MIEMBROS +... o... 000000 er 54 
Preparación de esta tendencia en las sectas espirituales anti- 
jerárquicas y en el movimiento comunal, p. 54. 
Teorías individualistas-representativas ; teorías conciliares de Tos 
siglos XIv y XV; el galicanismo (jansenismo). La Reforma protes- 
tante, p. 56. 
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CONSTITUCIÓN DEL TRATADO DE LA IGLESIA COMO REACCIÓN. DE AHÍ CIERTO 
UNILATERALISMO EN LAS CONSIDERACIONES ECLESIOLÓGICAS ... ... ... 59 

El tratado de la Iglesia se constituyó como tratado independiente 
en reacción contra los errores (galicanismo, teorías representativas 
y conciliares, protestantismo), todos los cuales ponían en tela de jui- 
cio de alguna manera la estructura jerárquica de la Iglesia, p. 59. — 
Por eso se ha desarrollado sobre todo como una «jerarquilogía», 
p. 60. — Y esto en el momento en que la comunidad humana se 
laicizaba, p. 64. 

El unilateralismo de estos tratados católicos no ha de colocarse 
en el mismo plano que el unilateralismo de las tendencias moder- 
nas que acentúan el aspecto sociedad de los fieles, p. 64. — Sin em- 
bargo, la importancia eclesiológica y sobre todo pastoral de este 
utiilateralismo es considerable, p. 68. — En el campo sacral de la 
Iglesia, los laicos tratados un poco como «masa» ; en el campo de 
las relaciones entre la Iglesia y el mundo, pasividad y timidez 
de las conciencias, p. 69. 


REDESCUBRIMIENTOS. HACIA UNA SÍNTESIS MÁS INTEGRAL ... 0... ... 72 

Diversas causas, y sobre todo la Acción Católica, también la nue- 

va conciencia que hemos cobrado de la situación apostólica, han 

hecho (re)descubrir el aspecto según el cual la Iglesia tiene que ha- 

cerse también por sus mienibros. ustración del hecho por textos y 

por el uso de la palabra «eclesial», p. 72. — El sentido del movi- 

miento pastoral actual cs un redescubrimiento de que la Iglesia se 

hace también desde abajo, por la cooperación del sujeto religioso, 

p. 74. 


CAPITULO III 


Posición del laicado 


Reino, Iglesia y Mundo 
Jerarquía y lacado 


Reino, Iglesia y Mendo o... o... nooo “ 

El propósito de Dios, su medio de realización : Jesucristo esta- 
blecido en la plenitud del poder mesiánico como rey, sacerdote y 
profeta, p. 77. 

El poder real de Cristo, no solamente sobre los fieles, sino sobre 
el mundo, dominando a la vez el orden cósmico y el orden espi- 
ritual, p. 82. 

La realidad correspondiente al ejercicio total de este poder es el 
Reino, orden donde, gracias a la empresa del Neuma, todas las 
cosas encontrarán su perfección y serán reconciliadas, p. 89. 

El plan de Dios implica dos fases sucesivas; la causa de la 
salvación es dada, ante todo, en Cristo antes que su retorno aporte 
los frutos de salvación, p. 86. — De esta manera, entre su venida de 
salvación y su venida victoriosa, hay un intermedio, cuyo sentido 
es el de permitir que lo que uno adquirió por todos sea realizado 
también por el obrar de los hombres : sentido de la Historia, p. 88. 

Dos grandes conscenencias se desprenden : 

1.2 A las dos etapas del plan divino y de la obra de Cristo res- 
ponden dos estados de su realeza sacerdotal en cuanto al ejercicio : 
el de vencedor por la cruz y el de dominador por el poder. Y tam- 
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bién dos ejercicios diferentes del sacerdocio de Cristo, uno de forma 
sacrificial, según Aarón, otro de forma regia, según Melquisedec, 
pág. 91. 

%.0) En la etapa terrera del intermedio hay dualidad de Iglesia 
y Mundo, en razón de la limitación que Cristo ha puesto al ejercicio 
de su poder y de la doble participación que ha concedido a un poder 
espiritual ya un poder temporal, p. 98. 

Cada uno de estos órdenes se relaciona con el término final úrico 
del Reino. ¿Cuál es el del Mundo?, p. 102. — Tesis dualista y esca- 
tológica de discontinuidad ; tesis de encarnación, p. 103. 

Hay, en verdad, un lazo y cierta continuidad entre la obra cós- 
mica y el Reino: este mundo es lo que será el sujeto de la res- 
tauración final, como fue el cuerpo de Cristo nacido de María, quien 
resucitó, p. 108. — Por lo demás, las energías del Reino operan ya 
aquí abajo, p. 110. — De esta manera, existe una relación del mun- 
do con el Reino de Dios que aportará a las cosas integridad y re- 
conciliación (para lo que ellas se esfuerzan), p. 113. — La Iglesia 
y el Mundo preparan cada cual su plano y a su manera el reino: 

La Iglesia participa directamente de los poderes sagrados por los 
cuales Cristo realiza el propósito de Dios sobre el mundo. Su influen- 
cia puede mirarse como ejerciéndose de forma creciente según tres 
zonas en las que se pone en juego, bien sólo su poder sacerdotal, 
bien el sacerdocio y el magisterio, bien estos dos con el poder de 
jurisdicción, p. 115. 

El Mundo y la Historia se esfuerzan por conquistar un estado de 
integridad y de reconciliación y, por tanto, se esfuerzan por el Rei- 
no, p. 118, — Sin embargo, tres fallos afectan a este esfuerzo: es 
ambivalente y ambiguo; ignora que la sabiduría de Dios es la sa- 
biduría de la cruz; no puede realizar su deseo, cuyo cumplimiento 
debe ser dado desde arriba, p. 119. — Este don, sin embargo, tendrá 
cierta continuidad con el esfuerzo; no solamente la de un bosquejo 
en relación a una obra de arte, sino la de una preparación al don de 
lo alto, preparación sin la cual el Mundo mismo no alcanzaría, a 
la vista de este don mismo, todas sus dimensiones de sujeto re- 
ceptor, p. 123. — Crítica de la Cristiandad hierocrática, p. 125. 

La Iglesia «Maqui» del Mundo, p. 128. 


Jerarquía y pueblo fiel ... 


Ex la situación del intermedio que es el nuestro, la obra de Dios 
nos aparece como hecha ya en Cristo y teniéndose que hacer todavía 
en y por nosotros : todo proviene de la plenitud de los acta et passa 
Christi in carne, y va a la plenitud parusiaca. También la situación 
del cristiano puede considerarse, bien en relación a la plenitud de 
Pascua, bien por referencia a la Parusía, p. 129. 

Papel de la Jerarquía en la Iglesia como medio de gracia relacio- 
nándonos con la plenitud de Pascua. — A los dos aspectos de medio 
de gracia y de gracia interiorizada, sacramentum y T£s, correspon- 
den dos participaciones de las energías mesiánicas de Cristo, a saber, 
como poder y como formas de vida, p. 130. — El papel de la Jerarquía 
consiste en religar a la Encarnación histórica, p. 134; es algo muy 
distinto que unos órganos dados por el mismo cuerpo, desde abajo, 
p. 185. — Comparaciones de uma construcción y de una espiga, p. 135. 

Papel del laicado en la construcción del templo y del Reino de 
Dios. Los laicos no son solamente objeto del ministerio jerárquico ; 
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tienen una furición activa para conducir la Historia y el Mundo 
a Dios en Cristo, cada cual según su estado, p. 136. 

Este retorno se hace mediante el hombre y en el corazón del 
hombre, p. 1387. 

Conforme a las dos formas de participación de las energías mesiá- 
nicas de Cristo, hay una doble instancia de mediación : de la jerar- 
quía, para constituir un pueblo fiel por el ejercicio de los medios de 
gracia relacionados con la Pascua del Señor; del cuerpo entero a 
la faz del Mundo, para convertirlo todo en hostia de alabanza y en 
templo de Dios, p. 139. 


SEGUNDA PARTE 


CAPÍTULO IV 


Los laicos y la función sacerdotal de la Iglesia 


A) La función sacerdotal en la economía cristiana ... ... .. ... ... 140 


Existe un sacerdocio natural, pero aquí se habla del sacerdocio 
de la economía de gracia, p. 140. 

El sacerdocio en el A. T.: cualidad sacerdotal de todo el pue- 
blo; carácter expiatorio de los sacrificios; existencia de un sacer- 
docio funcional en el cual se verifica la ley de concentración pro- 
gresiva sobre uno solo, el sumo sacerdote, p. 141. — Espiritualiza- 
ción de la noción de sacrificio en los profetas, p. 144. 

La gran visión sintética propuesta por San Agustín traduce 
bien el movimiento de la Revelación bíblica, p. 146. 

Cristo, único sacerdote y sacrificio de la Nueva Alianza, p. 148. 


DATOS DE LA ESCRITURA Y DE LA TRADICIÓN SOBRE EL, RÉGIMEN CRISTIANO 
DEL, SACERDOCIO. 


A) El sacerdocio de lOs fieles ... 0... amo... 152 


Los textos del N. T. : hay un solo sacerdote, Cristo, pero 11 co- 
munica su dignidad sacerdotal a su cuerpo, es decir, a los fieles, 
p- 152. — El sacerdocio de éstos es espiritual y consiste en referirse 
a Dios mediante una vida santa y las obras de misericordia, p. 154. 
— Según la Escritura y la Tradición, pues, el sacerdocio de los 
fieles no puede definirse por una competencia propiamente sacra- 
mental y litúrgica, p. 155. 

Los Padres y la liturgia han desarrollado el aspecto de relación 
del sacerdocio de los fieles con el bautismo, por tanto con una con- 
sagración sacramental, p. 157. — Desarrollo aportado aquí por Santo 
Tomás (los caracteres sacramentales, participación en el sacerdocio 
de Cristo), p. 162. 


B). Sacerdocio de los ministros... 0... o. 23 Es 165 


Se le encuentra afirmado expresamente, en el vocabulario, e fines 
del siglo 11, como un título original de piuticipación del sacerdocio 
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de Cristo, p. 166. — Estado evolucionado de la tradición (Coricilio de 
Trento), p. 168. 

Los problemas que plantea : 1.2 problema histórico de continui- 
dad : puede verse esta continuidad en el culto eucarístico : razones 
por las que se evitó al principio el empleo de la palabra hiereus y 
cómo se llegó a usarla, p. 169. — 2.2 problema teológico de la infa- 
libilidad de la Iglesia y de la norma de nuestro conocimiento reli- 
gioso, p. 172. 


INTERPRETACIÓN TEOLÓGICA +... 00. 00m 00m eno emo a daa 172 


Definición del sacerdocio. No por la noción de mediador, sino 
por la de sacrificio. Otra posición, ligada a la idea de consagración, 
p. 172. 

Noción de sacrificio, El sacrificio implica un alma (sacrificarse 
= ordenarse en alguna cosa; el valor de desprend:miento doloroso 
no es absolutamente esencial), una materia y un tito de sacraliza- 
ción, p. 176. 


Las formas del sacerdocio CristianO ... ...ooemo 00. can nn e. 179 


El sacerdocio de Cristo y su sacrificio; seis rasgos (tres. grupos 
de rasgos) de esto: engloba el de los hombres y el de Dios; in- 
terior y exterior; extendiéndose a toda la vida, pero realizado en 
la cruz, p. 179. 

Articulación del sacerdocio de la Iglesia con el de Jesucristo. — 
Cristo, en el cielo, único sacerdote, cuyo sacerdocio domina el espacio 
y el tiempo, A y Q de la relación de los hombres con Dios, p. 183.— 
Régimen sacramental: el lazo entre el A, que es Cristo sólo para 
riosotros, y la (, que nosotros deberemos ser con ¡Él, se realiza en 
el intermedio que es el tiempo de la Iglesia mediante su Espíritu 
y los sacramentos cuya misión es recoger del A para aplicarlo y des- 
arrollarlo hasta la A. Naturaleza, papel de los sacramentos, de la 
forma sacramental del sacrificio y del sacerdocio de Cristo; hacen 
presente y activo en el tiempo el acto de valor eterno realizado una 
vez para siempre; por ellos y en ellos, Cristo no es solamente el 
principio y el fin de todo, sino también nuestro camino, nuestro 
medio, p. 185. Y así hay en la Iglesia una doble participación de 

" Cristo: de su realidad de vida reconciliada (fin) y de su cualidad 
de medio de vida reconcilíada. Esta dualidad (exterioridad) cesará 
al ser obtenido el fin, y cuando el medio se adhiera a él, el sacra- 
mentum en su res, p. 186. — Esta visión de las cosas orienta hacia 
la idea de una triple cualidad sacerdotal en la Iglesia, p. 191. 

Régimen jerárquico. El hecho de que algunas cosas sean comu- 
nicadas a algunos, p. 192. — La significación de este hecho jerát- 
quico es doble: está ligado al régimen de exterioridad que es el 
del entretiempo o tiempo de la Iglesia, p. 193; tiene por función y 
por sentido el de unir al Cristo histórico el de los acta et passa in 
carne, del cual vive la Iglesia (el sacerdote, en sus actos sacramen- 
tales, no es el delegado de la comunidad, sino de Cristo), p. 194. — 
Estructura compleja del sacerdocio cristiano, p. 196. 

Es necesario todavía añadir alguna cosa, p. 196. — El contenido, 
el objeto del sacerdocio cristiano no es sólo la ofrenda sacramental 
del sacrificio encarístico, sino el sacrificio espiritual de los hombres 
que el ministerio del Evangelio lleva a ofrecerse, p. 197. — Sola- 
mente en esto el sacerdocio apostólico logra la «verdad», es decir, 
la plenitud de su función, relativa a la Pascua del Señor, p. 199. — 
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La antigua disciplina de las ordenaciones y su teología, todavía 
actual, apoyan este dato testamentario, p. 201. 

Cuadro sinóptico recapitutativo, p. 202. 

Posición del canónigo Masure. Exposición y apreciación, p. 202. 

Diferencia entre el sacerdote y el laico desde el punto de vista 
del sacerdocio. Solamente el sacerdote jerárquico (incluso más bien 
el obispo) puede constituir todo el sacramentum eclesial, p. 205. 

Las diferentes expresiones empleadas para hablar del sacerdocio 
de los laicos cristianos y del de los sacerdotes. Méritos y limitacio- 
nes de cada una, p. 209. 


B) La participación de los laicos en la función sacerdotal de la Iglesia 216 


Distribución de los diversos aspectos del sacerdocio cristiano 
desde santo Tomás : cuadro de conjunto, p. 216, cuyos principales 
elementos son explicados en diez apartados : 

1) Toda la vida moral como vida consagrada. La santidad, p. 218. 

2) Aspecto de mortificación y papel de la ofrenda de nuestros 
cuerpos. Lugar de la muerte; el martirio, p. 221. 

3) Actos y responsabilidad de cada cual según su estado; pero 
todos tienen la responsabilidad del mundo entero: intercesión, p. 224. 

4) Sacerdocio de Tos padres y madres de familia. El matrimonio 
como vida consagrada y la familia como célula de la Iglesia, p. 227. 

5) El sacerdocio espiritual de la santidad, su estrecha relación 
con la realeza espiritual. La vida religiosa como ejercicio del sacer- 
docio espiritual, p. 232. 

6) Confesión de la fe (y martirio) ; el sacramento y la consagra- 
ción de la confirmación, p. 234. 

7) Visión sintética de la liturgia, culto público de la Iglesia, y 
de la relación del sacerdocio de Tos fieles con esta liturgia. Debe 
distinguirse en esto: un culto de lo alto, que es el de Jesucr'sto, 
celebrado sacramentalmente por su Cuerpo, en el que el sacerdote 
es ministro de Cristo; un culto desde abajo, donde el sacerdote es 
ministro de la Iglesia ¡el sacerdote, y eventualmente el laico, como 
presidente de la asamblea de plegaria). Como estos dos aspectos se 
unen en la liturgia, p. 286. 

8) La participación de los fieles en el culto eucarístico y más 
precisamerite en la ofrenda del sacrificio. Resumen de los datos tra- 
dicionales a este respecto, p. 242. — Precisiones acerca de la partici- 
pación de los fieles en el sacrificio de la Iglesia, en cuanto que ésta 
ofrece a Cristo y ofrece su propio sacrificio, Cómo los diferentes 
títulos sacerdotales de la Iglesia se unen en la acción eucarística 
bajo la operación soberana de Cristo-sacerdote, p. 249. 

9) Posición del sacerdocio de los fieles en la Iglesia : pertenece 
al orden de la vida, no estructura a la Iglesia como institución de 
salvación. Cómo los crrores sobre este punto se deben a un tránsito 
indebido del plano de la vida al plano de la estructura. Pero la Igle- 
sia tampoco vive plenamente si no es con laicos, quienes cons- 
tituyen «cl pleroma sacerdotal del obispo», p. 200. 

10) Posibilidad de los laicos en el orden de la administración de 
sacramentos. Bautismo. Confesión de laicos. Matrimonio. Servicios 
del altar y traslado de la eucaristía, p. 208, 


EXCURSUS : ¿«Ordenes» menores «a laicos... o 70 
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CAPITULO V 


Los laicos y la función real de la Iglesia 


A) LA REALEZA-FORMA DE VIDA, REALEZA ESPIRITUAL ... 0.0.0... +. 275 


Sentido de este calificativo de «espiritual», p. 275. 

Realeza del justo sobre sí mismo, por el dominio de su carne. 
Carácter propiamente cristiano de este concepto. La «via regia», 

. 276. 

d Realeza del cristiano sobre el Mundo. La libertad espiritual. 
Carácter paradójico de la condición del cristiano en el mundo. 
Su actitud es: 1) Compromiso. Realeza del cristiano en las tres 
etapas de la creación, de la Redención (realeza de servicio) y del 
Reino, p. 279. 

2) Renuncia para asegurar la pureza, bien de su servicio, bien 
de su entrega superior a Dios. Diferentes formas o traducciones de 
esta renuncia, p. 283. 


B) La REALEZA COMO PODER o... .0.ooemrooeero rr 286 


Planteamiento del problema. Para poderlo responder se debe 
interrogar a la tradición concreta de la Iglesia sobre los cinco 
puntos siguientes : 

1. Papel de los laicos en las elecciories y en la preparación de 
cargos eclesiásticos, p. 288, 

2. Papel de los laicos en los concilios, p. 292. 

3. Papel de los príncipes en la Iglesia, p. 297. 

4. Papel de la comunidad en la regulación de su propia vida. 
Las costumbres y las iniciativas desde abajo, p. 308. 

5. Participación en el poder ejecutivo de la Iglesia: adminis- 
trativo y judicial, 306. 

¿Un laico papa?, p. 811. 

Interpretación de conjunto de los datos de esta tradición. Cómo 
la estructura de la Iglesía es jerárquica y cómo su vida, por la cual 
cumple su misión, exige la actividad de los laicos. Los textos y los 
hechos del cristianismo antiguo unen el polo jerárquico y el polo 
comunitario : el primero como correspondiendo a la trascendencia 
de Cristo, causa generatriz de la Iglesia, el segundo a su inma- 
nencia en la animación de todo el cuerpo, p. 811. 

Traducción positiva concreta del sentido de la tradición en la 
vida de la Iglesia considerada, bien en su generalidad, bien en los 
actos particulares que se producen en la escala de la Iglesia como 
familia o como ciudad. El momento de información y de consejo, 
el momento de consentimiento y de difusión, p. 314. 

Observación adicional, p. 320. 
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CAPÍTULO VI 


Los laicos y la función profética de la Iglesia 


Sentido de la cuestión. No merece su fama espinosa, p. 321. 


Principios generales ... ... ...o...o... e. eco ooo no nn a BR 


a) El dato. La Sagrada Escritura y la tradición nos presentan 
dos series de afirmaciones complementarias : 1.2 Todos están ilumi- 
nados y son activos; 2.2 Algunos tienen un magisterio, p. 222. 

b) Explicación: 

1. Dos momentos de la Iglesia : aquel en que un pueblo de Dios 
es erigendrado por la misión y lcs poderes apostólicos ; aquel en que 
el pueblo, así formado, es enteramente vivo. La parte de la jerarquía 
y de los fieles se distribuye conforme a estos dos momentos, p. 327. 

2. El error se debe, en esta materia, a un paso indebido del 
plano vida y régimen concreto al plano estructura y constitución. 

Aplicación en Lutero, a la idea de «testimonio interior del Espí- 
ritu Santo», al galicanismo y sobre todo a la idea eslavófila de 
Sobornost” (exposición y crítica), p. 330. 

3. El régimen concreto de la Iglesia está determinado por la 
unión del principio jerárquico y del' principio comunitario, Así se 
ve, en el N. T., en cl plano del Colegio Apostólico y luego en el de 
la Iglesia total. Puede verse en ello una especie de ley de toda la 
obra de Dios, p. 337. — De ahí que se dé una cooperación de toda 
la Iglesia en la vida dogmática de la Iglesia, en la conservación y 
desarrollo del depósito, cuya vigilancia compete a la jerarquía. 
Breve estudio del papel de los fieles en la conservación y evolución 
del dogma, y del sensus fidelium, p. 346. 

4. El plano y la situación respectiva de la infalibilidad del 
cuerpo de los fieles y del cuerpo de los pastores. Una interpretación 
demasiado estrecha. Su crítica, p. 349. — Cada cual, en la Iglesia, 
está animado por el Espíritu Santo conforme a su situación y a su 
misión. La jerarquía, para enseñar ; los fieles, para creer. Esto no 
los reduce a la pura pasividad, puesto que la fe es activa y viva y, 
ejerciéridola, aportan al tesoro doctrinal de la Iglesia. Pero su parte 
pertenece al orden de la vida; está hecha de todo lo que procede 
de una fe interiorizada, p. 351. 


Actividades de enseñanza de los laic0sS... 0. 0... 


Distinción de tres formas y de dos modos de enseñanza, p. 850, 
1. Enseñanza de la Revelación divina con autoridad. La anto: 
ridad doctrinal en su forma pública pertenece al cuerpo de los obis- 
pos. Es participada en cierto grado por los sacerdotes y prediendo- 
res, luego, más eventualmente, por los laicos (catequistas, pa 


nos), p 357. — Existen carismas de conocimientos y de revelación 
que aportari mucho al desarrollo, a la irradiación de la doctrina, pero 
no constituyen una autoridad pública que tenga valor para dar al 


pueblo de Dios como tal su estructura de ercencia, p. 360, 
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2. Enseñanza exhortatoria y apostólica. Breve historia de tres 
etapas que cabe distinguir ; periodo de la implantación de la Iglesia 
(carismas) ; período de organización canónica (siglos IV-W) ; movi- 
miento espiritual del siglo XII, que desemboca con Inocencio TIL 
en la distinción entre predicación propiamente dicha y exhortación, 
a la cual hay que añadir la apologética, p. 361. 

La disciplina actual, bastante restrictiva. Sin embargo, sas acti- 
vidades de enseñanza apostólica (exhortación y apologética) perma- 
necen abiertas bastante ampliamente a los laicos : a) a título pri- 
vado: diferentes formas de testimonio y de enseñanza destinada 
a los de fuera (art. Apologética) ; b) a título público, homologado 
por una misión : la Acción Católica (cfr. cap. 8), p. 364. 

3. Enseñanza científica o doctoral. La situación de los laicos 
es en este punto igual que la de los clérigos. Todo fiel puede expre- 
sar su pensamiento a título privado. Muchos, entre los cuales pueden 
contarse laicos, reciben una misión de enseñanza teológica, p. 872. 

Observaciones sobre la teología hecha por los laicos. Su ejercicio 
ha seguido las vicisitudes de su cultura religiosa. Los laicos pueden 
aportar mucho y tienen una misión de mediación entre la Iglesia 
y el siglo, pero se exponen a no tener en teología la delicadeza y 
sobre todo el equilibrio de los sacerdotes, Pp. 375. 

La cuestión de la lectura de la Sagrada Escritura por los laicos. 

La antigiiedad cristiana muestra que los laicos usaban la Biblia, 
y no existe iinguna prohibición de leerla en la Edad Medía, p. 377. 
Los laicos podían leer la Biblia en lengua vulgar antes de la 
Reforma; no obstante, parece que las traducciones no fueron, 
sobre todo en países romanos, una preocupación urgente ; los fieles 
tenían otros medios de contacto efectivo con la Biblia, p. 3879. — 
El punto de vista de la Iglesia ha sido esencialmente pastoral, 
nunca el de Schriftprinzip abstracto, p. 380. — Las reacciones de la 
Iglesia en sentido de desconfianza, limitaciones y prohibiciones, pro- 
cederi de sus preocupaciones pastorales y han sido motivadas por los 
abusos de las sectas o de las herejías. Breve historia de estas reaccio- 
nes : 1.2 en la época de los valdenses y albigenses ; 2.2 de la Reforma 
y de la Contrarreforma. Al mismo tiempo que se tomaban medidas 
severas de comprobación, continuaban las traducciones y la lectura 
de la Biblia. La época contemporánea ha visto restaurarse una disci- 
plina que, aun guardando ciertas prescripciones de prudencia, ha 
vuelto a encontrar la antigua tradición, totalmente favorable a la 
lectura de la Sagrada Escritura, p. 381. 

Condiciones de esta lectura por parte de laicos, además de las 
comunes a todo católico : en la enseñanza doctoral; en la enseñanza 
apostólica o apologética. Un texto de San Agustín, p. 383. 

EXCURSUS: el sensus fidelium en los Padres... ... +... 398 


CAPITULO VII 


Los laicos y la vida comunitaria de la Iglesia 


A) EXPLICACIÓN ECLESIOLÓGICA. CONSTRUCCIÓN DE LA IGLESIA SEGÚN LA 


URDIMBRE Y SEGÚN LA TRAMA 0.0... 396 


La obra de Dios la hacen los hombres de Dios. Pero se puede 
ser hombre de Dios de dos maneras, según dos misiones : ex officio 
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(misión jurídica) o ex spiritu (orden de la vida). La Iglesia se ed1- 
fica según las dos líneas : la urdimbre y la trama, p. 397. 

Estas dos maneras correspcnder a dos comunicaciones de la gracia 
de Cristo para construir la Iglesia : por una parte, la comunicación 
del dato adquirido una vez para siempre por Cristo encarnado ; por 
otra, el desarrollo en la vida y el actuar de los hombres, a través de 
la marcha del mundo y de la historia. Por un lado, la parte de la 
institución ; por otro, las aportaciones del sujeto relígioso, p. 399. 

A esto corresponden también dos modos de concebir la Iglesia y 
su unidad : una, la de la comunicación entre, más conocida de la An- 
tigiedad cristiana ; otra, la de la comunión con, poco más o me- 
nos reten'da por la eclesiología moderna. Es preciso armonizar las 
dos, p. 402. 


B) EXPLICACIÓN DESCRIPTIVA Y APLICACIONES CONCRETAS ... ... ... 407 


Lo que nos dicen los textos apostólicos, p. 407. 

Lo que se vive cada día en la Iglesia: una construcción del 
cuerpo de Cristo gracias «1 las aportaciones de cada uno a los otros 
según los dones espirituales (carismas) recibidos; dones que se 
ejercen según los encuentros y las ocasiones, p. 410. 

El redescubrimiento de coste aspecto comunitario anima muchos 
movimientos actuales : 1.* la constitución, en la base, de toda clase 
de agrupaciones, en las que el cristianismo se vive comunitaria- 
mente, p. 413. — 2. Una pastoral que tiene más cuenta del hecho 
precedente y también de las aportaciones del sujeto religioso; en 
una palabra, que integra más el punto de vista según el cual la 
Iglesia se construye también desde abajo, p. 415. — 3.2 Aplicación 
particular de esto a las relaciones entre las dos misiones, ex spiritu y 
ex officio, p. 416. 

Peligros que presentan estos movimientos. Necesidad de equili- 
brio, p. 418. 

Problema que plantean, para la unidad de la Iglesia y la comu- 
nión entre las partes, las iniciativas de la base y la variedad de 
opciones o de situaciones de esas diferentes partes, p. 420. Elemen- 
tos de respuesta, p. 428. 


CXAPÍTUT,O VINMN 


Los laicos y la función apostólica de la Iglesia 


La Acción Católica 
El compromiso temporal de los fieles 
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Su misión signe a la de Cristo. La de éste consiste en ser salva- 
dor del mundo mediante el ejercicio de las tres funciones de sacer- 
dote, rey y profeta, p. 428. 

La misión de la Íglesa es la misma, pero sus circunstancias 
propias introducen algunas diferencias : en primer lugar en cuanto 
al objeto, que es propia y directamente la salvación personal de las 
almas, e iidiferentemente cierta restauración de las realidades tem- 
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porales de la vida humana (civilización cristiana), p. 428. — En 
cuanto a las energías ordenadas a cumplir esta misión, los textos 
del N. T. permiten distinguir dos registros : el de una misión jurí- 
dica y jerárquica, implicando poderes sobre los medios eclesiales de 
gracia, eo officio ; el de un envío por el Espíritu Santo fundado en 
el fervor personal y en los dones espirituales personalmente reci- 
bidos e interiorizados, ex spiritu. Cómo estas dos misiones no tienen 
más que una dualidad relativa, y se coordinan : siempre la ley de 


estructura jerárquica y de vida comunitaria, p. 430. 


BREVE VISIÓN DEL APOSTOLADO DE LOS FIELES A TRAVÉS DE 14 HISTORIA 
ARISTA 434 


En la época apostólica, los laicos son normalmente cooperadores 
de los apóstoles, p. 434. — Los Padres : textos de San Juan Crisós- 
tomo, p. 436. — Tiempo de la Cristiandad, p. 437. — En el mundo 
moderno, espiritualmente dividido y alejado de la fe, revalorización 
del papel de los laicos, tanto pata la defensa de la fe como para Ta 
regeneración de la sociedad : hechos, directivas de los papas y na- 
cimiento de la A. C., p. 4838. 


DEFINICIÓN DE LA ACCIÓN CATÓLICA ..0. ...o.rrrrrr rr 443 


Sentido de la definición de Pío XI: no una definición estolástica 
por el constitutivo formal «participación», sino una definición des- 
criptiva por el hecho de que los taicos toman parte activa en la obra 
de la Iglesia, p. 448. 

Confirmatur y explicaciones. Pío XI habla esencialmente de 
acción y no hace más que recoger y organizar como en su estado 
adulto la acción de los católicos desarrollada desde hace un siglo, 
p. 444. — Se trata de una participación (tomar parte) en el conte- 
nido del apostolado, no en el mandato apostólico de la jerarquía y 
en los poderes que lleva consigo. Sentido de las palabras «aposto- 
lado jerárquico», p. 445. — Por qué Pío XII ha podido sustituir la 
palabra «participación» por la de «cooperación» sin cambiar el ver- 
dadero sentido de la definición de Pío XI, p. 447.—El mandato de 
A. C. incorpora el apostolado de los fieles al de los pastores ins- 
tituidos, pero no crea un apostolado enteramente nuevo en relación 
al que ya podían ejercer espontáneamente, p. 448. 

Existe un apostolado de los laicos anterior a la A. C. y, en cier- 
tos aspectos, más amplio que ésta, fundamentado en los dones 
sacramentales y extrasacramentales que hacen al cristiano, p. 419.— 
En la A. C., y sobre la nueva base del mandato de la A. C., este 
apostolado queda asumido y elevado al nivel de una acividad ple- 
namente eclesial, instituida, una realidad de derecho público, p. 551. 
-—- El «mandato», p. 453. — Precisiones acerca de la misión de A. C.: 
no se trata de cura de almas con ejercicio de ciertos poderes sobre 
los medios objetivos de gracia, sino influencia cristiana en un me- 
dio determinado, p. 457. De esta manera, la misión propia del laicado 
es complementaria de la del sacerdocio, p. 459. — En qué sentido 
puede decirse que los laicos forman, con el sacerdote, el «sujeto» 
total de la misión apostólica de la Iglesia, p. 462. 
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La obligación de cierto apostolado es coextensiva a la vida eris- 
tiana, mas la de militar en la A. C. propiamente dicha es más rela- 
tiva y más particular, p. 463. 
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A. C. de jóvenes y A. C. de adultos, p. 465. 

Aspectos y etapas en la A. C. Escuela de formación y acción; 

Posibilidad de realizaciones y compromisos diversos. 

Plan propiamente misionero de la comunicación de la fe a otro 
hombre. Su primacía, p. 467. 

Plan de una acción sobre las estructuras, que determinan la pre- 
sición social: acción necesaria en nombre del realismo apostólico, 
justificada tanto por las declaraciones de los papas como por la 
naturaleza misma de la misión de la Iglesia. Texto de Pío XII, 
p. 469. — Esta influencia cristiana deja a las estructuras su natu- 
raleza intrínsecamente profana. Tentativa de precisar la relación 
de la A. C., realidad espiritual de la Iglesia, con la acción sobre 
las estructuras, que cs sustancialmente temporal, partiendo de la 
distinción entre el fin del que obra y el fin intrínseco de la obra 
misma. La A. C. es la parte intrínsecamente espiritual, que da su 
sentido al compromiso temporal del cristiano, respetando la con- 
sistencia propia y las leyes intrínsecas de lo temporal. Éste debe, no 
sacralizarse, sino reducirse a su autenticidad e integridad, p. 478. 

Puede precisarse de esta manera un dominio propio de los lai- 
cos, en el que tienen una misión cristiana que los clérigos no pueden 
realizar. Su misión «s complementaria de la del sacerdocio, p. 477. 

La dualidad de plan que se ha visto en la A. C. debe ser respe- 
tada, p. 480. 


RELACIONES ENTRE El, SACKRDOTE Y LOS LAICOS EN LA ACCIÓN CATÓLICA. — 484 


Los laicos son dirigentes de un movimiento que, como tal, está 
sometido a la dirccción jerárquica, p. 484. — El sacerdote repre- 
senta a ésta de diversa manera según las formas de la A. C., 
p. 485. — En la A, C. de influencia sobre lo temporal, debe sostener 
y aconsejar a los laicos cn sus problemas vitales, p. 486. — Esto 
supone que el sacerdote desempeñe actividades de educador de con- 
ciencias adultas y sea verdaderamente ministro de una religión de 
adultos. El sacerdote, pue lo demás, no podrá responder más que 
escuchando, y no podrá realizar su obra si no es por un contacto 
y un diálogo al que los laicos aportarán mucho, p. 487. 


CAPITULO IX 


En el mundo y no del mundo 


«Espiritualidad» y santificación de los laicos comprometidos 
en el mundo 


Explicación de la palabra «espiritualidad» y objeto de este ca- 
pítulo, p. 489. 
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El problema moderno de la santidad laica ... ... ... 0. .«.. .«.. 490 


Actitud del Evangelio frente a la vida del mundo: lealtad e 
indiferencia al mundo, interés por la vida eterna. Especie de ideal 
monástico, p. 490. 

Lo mismo en los primeros siglos cristianos. La Iglesia vivió 
pronto la experiencia de una amplia influencia del cristianismo 
sobre la vida social y el mundo, p. 491. — Sin embargo, ese «mun- 
do» de la Cristiandad, orientado totalmente a los fines de la Iglesia, 
aperias era mundo. La perspectiva es fundamentalmente monástica 
y las realidades terrenas apenas son estimadas por sí mismas. Ejem- 
plo del matrimonio, p. 495. 

Hubo momentos, por ejemplo, bajo el pontificado de Grego- 
rio VII, ligados a los estadios más militantes de la vida de la 
Iglesia, en que se apreció mejor la vida activa, pero el débil des- 
arrollo de la cultura entre los laicos, y la dominante referencia a 
las cosas celestiales, impidió la plena valorización de la vida cris- 
tiana secular. En el fondo, no había entonces una vida plenamente 
secular. La idea moderna del mundo laico comenzó a bosquejarse 
en la filosofía de Santo Tomás (su concepto de magnanimidad) y 
hubo una especie de restitución progresiva hacia un humanismo de 
valores que el cristianismo antiguo había convertido en un puro 
«divinismo». Por esto, el problema de una vida cristiana verdade- 
ramente laica, verdaderamente del mundo, es moderno, p. 504. — 
Hay señales de que se busca una santidad nueva, propiamente 
laica : 1.2 Descubrimiento, en la Acción Católica, de la idea de san- 
tificar la misma vida profana; peligros en este sentido, p. 510. — 
2.2 Aspiración a una santidad en la vida ordinaria, p. 511. — 
3.2 Hechos y modo de actuar providencial: canonizaciones y llama- 
das de los Pastores, p. 518. 


Principales valores de una santificación en el mundo ... .. ... .. 516 


¿Cómo armonizar la verdad imprescriptible del punto de vista 
escatológico y el sentimiento nuevo de una vocación a santificarse 
en lo profano?, p. 516. 

Entre dos respuestas insuficientes, la de una encarnación dema- 
siado optimista y la de una actitud ascético-mística en la que el 
hombre no pondría el corazón en los compromisos temporales, es 
necesario buscar un camino. Un camino que no sacrifique la para- 
doja inherente a la condición cristiana de aquí abajo, p. 517. 

Es preciso comprender la condición cristiana partiendo de la yo- 
luntad de Dios, la cual, elevándose por encima del mundo, gracias 
a su llamada a la Ciudad Eterna, le entrega al mundo como tarea y 
como deber. El cristiano se crea un mundo de diferente manera del 
no creyente, p. 518. 

Partiendo de aquí, los principales elementos de una «espiritua- 
lidad» del cristiano comprometido en el mundo se encadenan así : 

Voluntad de Dios, santa y santificante. Como tal es el punto 
de vista fundamental de la Biblia, p. 520. — Es una voluntad de 
amor que aspira, por una liberalidad progresiva, a una comuni- 
cación cada vez más íntima de la bondad de Dios, p. 521. — Y así, 
esta voluntad tiene para cada cual obligaciones referentes al mun- 
do y a los hombres, que ella engloba en un único plan, p. 522. — 
De donde resulta que el valor esencial es el celo por cooperar a que 
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esta voluntad de Dios se cumpla así en la tierra como en el cielo, 
p. 522. 

Vocación. Todo es vocación porque todo «s voluntad de Dios 
initimada a cada uno por su parte en vistas de la renlización de un 
plan único, p. 523. — El lugar de cada uno es providencialmente 
determinado por sus dones, p. 524. — No obstante, se pueden dis- 


tinguir dos órdenes de vocación y, por tanto, dos valores de la 
palabra, uno más amplio y otro más estricto, según se trate bien 
de nuestro lugar en el orden de la creación, bien de un papel par- 
ticular en el orden de la gracia, que es un orden de clección y de 
llamada, p. 525. — Sin embargo, el primer orden no carece de 
relación con el segundo, y nunca debe separarse, p. 520. 

Servicio y sus exigencias. Dios nos separa del mundo para de- 
volvérnoslo con sus tareas ccmo su prop;o dominio, en el que toda 
su familia debe vivir. Implica, por tanto, para nosotros, un ser- 
vicio de amor. Somos los ecónomos de Dios, p. 530, — Doble 
exigencia de un servicio fiel : competencia y dominio regio de 
nuestros haberes, p. 531. 

Compromiso y responsabilidad. La idea de «responsabilidad» 
y «tomar a cargo» acompaña las de voluntad de Dios, vocación y 
compromiso, p. 5883. -—— Cómo se es responsable delante de Dios, 
no sólo de las tareas que formalmente nos ha encomendado según 
nuestro estado, sino también del bien que eventualmente tenemos 
ocasión de hacer, p. 584. — Los valores de compromiso y respon- 
sabilidad son característicos de una vida cristiana adulta, p. 585. 

Problemas que esto plantea desde el punto de vista de la con- 
ducta moral: entre una sujeción completamente pasiva a deter- 
minaciones ya hechas y una pura «ética de situación», la verdad 
está en la teología tomista de la prudencia y de los dones del 
Espíritu Santo, p. 541. 

La constitución de equipos es una respuesta normal y eficaz a 
los preblemas planteados por esta vida de compromiso en el mundo 
de cristianos adultos, pero también conscientes de su debilidad ante 
semejantes deberes. Tostimonios. Filosofía de la unión de amistad 
o de comunidad, py. 542. 

Bajo el signo de la cruz. Este signo marca tanto el desprendi- 
miento del cristiano, es decir, todo aquello por lo que es preciso que 
el hombre espiritual domine en él al hombre carnal, p. 544 -— como 
su compromiso cen cl mundo. A este respecto, la cruz aparece sobre 
todo en tres momentes : para purificar el uso que hacemos de lo 
relativo en nuestro servicio de lo Absoluto: papel de las pruebas, 


p. 546; — para restablecer en nuestra vida la verdadera relación 
de los fines intermedios con el fin último: papel del sacrificio, 
p. 547; — en fin, cn el trabajo de cristofinalización de lo tem- 


poral, en el seritido de que estamos sometidos a éxitos parciales y 
precarios y que no se da una traducción adecuada del Evangelio 
en un programa de realizaciones terrenas : papel del fracaso, p. 548. 


APÉNDICE 1: Indicaciones para la lectura espiritual, 550. 


APÉNDICE 1: Algunos textos del Magisterio pastoral de la Iglesia 
en el sentido de valores de iniciativa, fortaleza, confianza, y de una 
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colaboración optimista y activa de los cristianos en la obra hu- 
mana y en el progreso, p. 552. 


eS 


Conclusión 


¿Cómo los laicos son de la Iglesia y hacen la Iglesia? No sien- 
do sujetos de la misión jerárquica, que da a la institución su es- 
tructura, p. 555, sino teniendo parte : 

— en la dignidad del Cuerpo de Cristo, p. 557; 

— eti su organización eu funciones, p. 558. — Cómo, ante cl 
programa del Cuerpo místico y de la misión de la Iglesia, la fun- 
ción de los laicos, situados en el punto de sutura entre la Iglesia 
y el Mundo, tiene algo propio e irreemplazable, p. 559. 

— en los actos de su vida, p. 559. 

Por todo ello, al principio jerárquico se añade un principio co- 
munitario, p. 561. 

Cómo la Historia ha favorecido cierto aislamiento del principio 
jerárquico y cómo Oriente y Occidente han reaccionado de diferente 
manera frente al principio comunitario, p. 562. — Este último 
pide sea manifestado en signos: valor de las expresiones Jitúrgi- 
cas, p. 562. 
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